Memoria Americana

Cuadernos de Etnohistoria
n°24.1
Julio
2016



Memoria Americana
Cuadernos de Etnohistoria

Directora
Cora V. Bunster

Editora cientifica
Ingrid de Jong

Editores asociados
Luciano Literas
Lorena Rodriguez

Secretaria de redaccién
Bettina Sidy

Comité Editorial

Ana Maria Lorandi, Universidad de Buenos Aires
(UBA) / Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas
y Técnicas (CONICET), Argentina; Lidia Nacuzzi,
Instituto de Desarrollo Econémico y Social / CONICET,
Argentina; Roxana Boixadds, Universidad Nacional
de Quilmes / CONICET, Argentina; Mabel Grimberg,
Universidad de Buenos Aires / CONICET, Argentina;
Sara Mata, Universidad Nacional de Salta / CONICET,
Argentina; José Luis Martinez, Universidad de Chile,
Chile; Alejandra Siffredi, Universidad de Buenos Aires /
CONICET, Argentina

Comité Académico Asesor

Rossana Barragdn, Universidad Mayor de San Andrés, La
Paz, Bolivia; Martha Bechis, Instituto de Investigaciones Gino
Germani, Universidad de Buenos Aires, Argentina; Guillaume
Boccara, Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales / Centre
National de la Recherche Scientifique, Paris, Francia; Jestis
Bustamante, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas,
Madrid, Espana; Antonio Escobar Ohmstede, Centro de Investi-
gaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social, México
DEF, México; Noemi Goldman, Instituto de Historia Argentinay
Americana “Dr. E. Ravignani’, Universidad de Buenos Aires /
CONICET, Argentina; Jorge Hidalgo Lehuedé, Universidad de
Chile, Chile; Scarlett O’Phelan Godoy, Pontificia Universidad
Catolica del Pert, Peru; Silvia Palomeque, Universidad Nacional
de Cérdoba / CONICET, Argentina; Ana Maria Presta, Instituto
de Historia Argentina y Americana “Dr. E. Ravignani’, Univer-
sidad de Buenos Aires / CONICET, Argentina.

SECCION ETNOHISTORIA DEL INSTITUTO DE CIEN-
CIAS ANTROPOLOGICAS

Puan 480, 4to. Piso, of. 405

C1406CQ)J - Buenos Aires - Argentina

Teléfono: 54-11-4432-0606 int. 143
http://antropologia.institutos.filo.uba.ar
memoriaamericana@yahoo.com.ar (canje)
macecomite@yahoo.com (Comité editorial)

Universidad de Buenos Aires
Facultad de Filosofia y Letras

Decana: Graciela Morgade

Vicedecano: Américo Cristéfalo

Secretaria Académica: Sofia Thisted

Secretaria de Extension: Ivanna Petz

Secretario de Posgrado: Alberto Damiani

Secretaria de Investigacion:

Cecilia Pérez de Micou

Secretario General: Jorge Gugliotta

Secretaria de Hacienda y Administracion: Marcela Lamelza
Subsecretario de Transferencia

y Desarrollo: Alejandro Valitutti

Subsecretaria de Cooperacion

Internacional: Silvana Campanini

Subsecretaria de Bibliotecas: Maria Rosa Mostaccio
Subsecretario de Publicaciones: Matias Cordo

Direccion de Imprenta: Rosa Gémez

© Facultad de Filosofia y Letras - UBA -
Pudn 480 - C1406CQJ
Ciudad Auténoma de Buenos Aires - Repuiblica Argentina

Esta revista se encuentra online en
www.revistascientificas.filo.uba.ar/

ISSN 0327-5752 (impresa)
ISSN 1851-3751 (en linea)

Ilustracion de tapa: Lucrecia Literas.
E-mail: lucrecialiteras@yahoo.com.ar

Memoria Americana. Cuadernos de Etnohistoria es una publi-
cacion semestral que edita la Seccion Etnohistoria del Instituto
de Ciencias Antropoldgicas de la Universidad de Buenos Airs.
Publica articulos originales de investigacion de autores nacio-
nals y extranjeros en el campo de la etnohistoria, la antropologia
histérica y la historia colonial de América Latina, con el obje-
tivo de difundir ampliamente los avances en la produccion de
conocimiento de esas dreas disciplinares. Sus contenidos estan
dirigidos a especialistas, estsudiantes de grado y posgrado e
investigadores de otras disciplinas afines.

Memoria Americana. Cuadernos de Etnohistoria esta indizada
en Anthropological Index of the Royal Anthropological Institute
(aio.anthropology.org.uk) y DOAJ (Directory of Open Access
Journals, www.doaj.org) de Lund University Libraries. Electro-
nicamente se encuentra en SciELO (Scientific Electronic Library
Online, www.scielo.org.ar) y en Sistema Regional de Informacion
en Linea para Revistas Cientificas de América Latina, el Caribe,
Espanay Portugal (Latindex-Catélogo, www.latindex.unam.mx).

Memoria Americana. Cuadernos de Etnohistoria sostiene su compromiso con las politicas de Acceso Abierto
a la informacion cientifica, al considerar que tanto las publicaciones cientificas como las investigaciones financiadas con
fondos publicos deben circular en Internet en forma libre, gratuita y sin restricciones.



Memoria Americana

Cuadernos de Etnohistoria
n°24.1

Julio
2016

Bl Sumario

Articulos

5 Formas de apropiacion material e inmaterial del milagro entre
la poblacién neogranadina, siglos XVI, XVII y XVIII
Lina M. Silva Ramirez, Jairo Gutiérrez Avendano

31 Los guenoa minuanos misioneros
Diego Bracco

53  Pobreza franciscana: entre utopia y realidad. La Provincia de
la Santisima Trinidad hacia fines de la colonia en Chile
Cristidn Leal, Elias Pizarro

73  La conformacién de un pueblo y su ejido en la provincia
de Buenos Aires. Construccién social del espacio en
Santa Maria Magdalena, décadas de 1820 a 1870

Maria Soledad Garcia Lerena, Maria Clara Paleo

93  Espejismos de la folklorizacién. La reconfiguracion de la
indianidad en el proyecto de nacién de Eduardo Nina Quispe
Cecilia Wahren

Resefias

111 Cultura, Sociedad y Politicas Publicas. Pasado y Presente del
Patrimonio Cultural en Michoacdn, de Lorena Ojeda Davila,
Eduardo Mijangos Diaz y Eugenio Mercado Lopez

Por Lorena B. Rodriguez

113 Los estudios andinos, entre la reforma y la revolucion.
Chile, 1960-1973, de Carlos Maria Chiappe
Por Nayla Capurro

115 Del gobierno y su tutela. La reforma a las haciendas locales
del siglo XVIII y el Cabildo de México, de Esteban Sanchez de Tagle

Por Rogelio Jiménez Marce






ISSN 1851-3751 (en linea) / ISSN 0327-5752 (impresa)
[5-29] Memoria Americana. Cuadernos de etnohistoria
24.1 (2016)

Formas de apropiacion material
e inmaterial del milagro entre la

poblacion neogranadina,
siglos XVI, XVIl y XVIII

” Lina M. Silva Ramirez’
Jairo Gutiérrez Avendafio™

Fecha de recepcidn: 22 de septiembre de 2015. Fecha de aceptacion: 10 de marzo de 2016

Resumen

El articulo analiza las formas de produccién, apropiacion y circulacion del  Palabras clave
milagro entre la poblacion del Nuevo Reino de Granada, durante los siglos magm
XVI, XVII 'y XVIIIL Se recurri6 a la concepcion del milagro como condicion de  santos
posibilidad de “lo maravilloso cristiano”, segun relaciones o diarios de viaje L\é‘,‘i‘;“fgsﬁizop‘i;ﬁ; ‘i”ada
escritos por clérigos de diferentes 6rdenes regulares y seculares que transi-

taron por el territorio con fines misionales, realizandose una tipologia de los

hechos identificados. La metodologia se orienté desde una mirada popular del

milagroo indagandose sobre los procesos de produccion de santos locales, la

retorica eclesiastica sobre la asistencia de santos en la enfermedad, la configu-

racion de expresiones materiales e inmateriales de gratitud y los fenémenos

de circulacién y difusion del milagro en el centro del territorio mencionado.

Ademas se identificaron cuatro categorias de milagros -de una imagen sobre

si, de asistencia, fisicos y taumaturgicos- y se agruparon como impersonales,

individuales o colectivos.

Material and immaterial forms of miracle appropriation among
the neogranadina population, 16th, 17th and 18th centuries

Abstract

The paper analyzes the forms of production, appropriation and circulation  Key words

of miracles among the population of Nueva Granada, in the sixteenth, sev-

enteenth and eighteenth centuries. The concept of miracle as a condition of ~ saints

possibility of “the Christian as wonderful”, according to relations or travel ~Nuevo Reino de Granada
.. . . . popular religiosity

diaries written by clerics of different regular and secular orders, who travelled

* Centro de Educacién para el Desarrollo, grupo de investigacién Responsabilidad Social y Desarrollo Sostenible,
Corporacién Universitaria Minuto de Dios, Antioquia, Colombia. E-mail: Isilvaramir@uniminuto.edu.co

" Facultad de Educacién y Humanidades, grupo de investigacién Filosofia y Teologia Critica. Fundacién Universitaria
Luis Amigé, Antioquia, Colombia. E-mail: jairo.gutierrez@amigo.edu.co
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1. En las fuentes consultadas son
escasas las referencias a negros o
esclavos que recibieran milagros,
unos pocos se refieren a la curacién
de sus males por rogativas hechas
por sus amos pero no es clara la
referencia a la posterior conversion
como ocurre con la poblacién indi-
gena.

through the territory with missional purposes, was used to draw a typology of
the facts identified. The methodology is oriented by a popular look of miracles
and studies the production of local saints as a process, the ecclesiastical rhetoric
informing about the assistance of these saints in disease, the configuration of
tangible and intangible expressions of gratitude and the phenomena of miracle
circulation and dissemination at the center of the mentioned territory. Four
categories of miracles were identified —of an image on itself, assistance, physical
and thaumaturgic- and were classified as impersonal, individual or collective.

Introduccion

Entre los temas mas sensibles para el estudio de la historia en América Latina se
encuentran aquellos relacionados con las creencias populares y la cultura espi-
ritual enraizada en el proceso de mestizaje. La mezcla generada después de la
llegada de habitantes del Viejo Mundo a las denominadas Indias Occidentales
condujo al encuentro de practicas diversas y facilito la emergencia de nuevos
imaginarios, asi como un reconocimiento del otro que no hubiese sido posible
sin una actitud especialmente abierta entre las culturas que protagonizaron
dichos encuentros.

En esta cadena de sucesos e intercambios, la religion fue un eje a través del
cual se articularon numerosos elementos como el orden social y politico, la
espiritualidad y la comprension de la realidad natural y sobrenatural. Dentro
de estos tltimos aspectos, el milagro hace presencia como un discurso a través
del cual se instaura la creencia en un solo Dios y se transmiten las principales
orientaciones del catolicismo como culto dominante.

Durante los siglos XVI al XVIII se produjeron numerosos sucesos sobrenatu-
rales inexplicables catalogados como milagros que fueron utilizados por la
Iglesia Catdlica como instrumentos para la propagacion de la fe y que encon-
traron eco en los rituales de adoracion existentes entre las poblaciones indi-
genas y negras. Ya fuera en la perspectiva teocéntrica o bajo la tension entre
fe y razon, el conflictivo dialogo de creencias permanecio6 vigente como parte
de la sensibilidad religiosa; esta, a su vez, se apoyaba en la tendencia a la
erradicacion de cualquier huella demoniaca que pusiera en tela de juicio la
existencia de Dios. En muchos casos, estos hechos fueron la base de conver-
siones de caciques o indios que presenciaron e hicieron parte de milagros o
que ofrecieron promesas a los santos a cambio de mejoras en cuanto a su salud,
condiciones naturales, entre otros asuntos que parecian imposibles!.

Como objeto de estudio, el milagro establece una conexion con el sistema de
creencias que revela las tensiones, sensibilidades e ideologias entre los sectores
eclesiastico y civil de la poblacién neogranadina, asi como la multiplicidad de
estrategias bajo las cuales se instalaron, se transformaron o permanecieron los
dogmas catdlicos en la mentalidad de indigenas y mestizos.

Este estudio se centrd tanto en la comprension y funcionamiento del milagro
como en el analisis de su aprehensién, manifestada en la cultura espiritual y
material entre los siglos XVI, XVII y XVIIIL. La cultura espiritual se asume aqui
como el conjunto de elementos que aluden al establecimiento y continuidad
de las creencias en una sociedad determinada y cuya principal caracteristi-
ca es la inmaterialidad. Tal como lo plantea Le Goff (1999: 19) al referirse a
la nocién de lo maravilloso, dichos elementos contemplan las denominadas
“herencias culturales”, las actitudes que los individuos tienen frente a ellas,
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su funcionalidad y los roles que tienen dentro del sistema religioso. Por lo
tanto, la cultura espiritual recoge elaboraciones fijadas como imaginarios y
representaciones que constituyen un capital simbolico fundado en las creencias
y la fe, el cual se ve reflejado en las formas de compresion de la realidad que
circulan entre las comunidades. Por su parte, la cultura material alude a la
cristalizacion de los discursos en pautas comportamentales o de intercambio
y transaccién que, en algunos casos, conducen a la legitimacion de un poder
-institucionalizado o no- que las administra u objetualiza a través de signos
-como en el caso de las imagenes veneradas y/o de las milagrosas imagenes-.

Para abordar esta problematica se tomaron los casos de imagenes y sucesos
milagrosos relatados en las cronicas, asi como testimonios presentados sobre
apariciones y obras sobrenaturales realizadas por santos, principalmente en
las provincias, ciudades y pueblos de indios en la parte central del Nuevo
Reino de Granada -Santa fe de Bogota, Tunja y su proyeccion hacia otras zonas
del territorio-. Es preciso aclarar que la referencia a las imagenes religiosas
se plantea como una ruta de acceso a las fuentes mencionadas, en tanto que
provee referentes importantes sobre las devociones que aportaron a la creencia.

Se propuso una caracterizacion de las practicas y difusion del milagro en la
poblaciéon del Nuevo Reino de Granada, con el fin de dar respuesta a cuestiones
como: ;de qué manera se llevaron a cabo las apropiaciones “mestizas” de los
hechos prodigiosos? y ;qué aspectos mediaban en dicha apropiacion? Para
este propdsito, se consideraron los casos registrados en las vidas ejemplares
de monjas y religiosos que circulaban en el territorio neogranadino y algunos
testimonios extractados de los archivos de Colonia que describen casos en los
cuales el cuerpo es el principal vehiculo que encarna la realizacién de un
milagro?. Ademés, se puso un énfasis especial en los milagros taumattirgicos
asociados a la cura o sanacidn, que se identifica como la estrategia mas pode-
rosa para el afianzamiento del discurso de lo prodigioso en la religién catdlica
de la época.

Produccion de santos locales

La religiosidad popular, entendida como el resultado de la accién evangeli-
zadora de la Iglesia y, al mismo tiempo, como lenguaje compuesto de signifi-
cantes y significados®, es el punto de partida para referirse a los milagros.
Algunos autores como Angela Mufioz Fernandez (1989) indican los limites y
posibilidades que tienen las fuentes para el estudio del milagro, a partir de las
actitudes que han tenido tanto la iglesia como los historiadores frente a esta
documentacién. En un breve recorrido por los textos que registran los milagros
la autora evidencia el cambio de posicion y el tratamiento que se le ha dado
al tema e identifica algunos hitos como:

» En las actas de los martires no se reconocia ampliamente el desarrollo de la tau-
maturgia.

» La taumaturgia aparece con las primeras vitae difundidas en medios monasticos.

» En el siglo XII “el milagro, componente indiscutible del universo mental de la época,
encontrd varios cauces de expresion literaria” (Mufioz Fernandez 1989: 173); en con-
secuencia se produjeron colecciones vinculadas a santuarios y a milagros de la virgen
y, por ultimo, recopilaciones de sucesos extraordinarios en la vida de los santos.

» En el Medioevo la contextualizacion de los sucesos tuvo mayor relevancia y surgio
un interés por los milagros pos-mortem porque se convertian en “datos” para avalar
los procesos de canonizacion.

24.1(2016)

2. Se tomaron en consideracién
dos tipos de fuentes, relevantes
porque se orientan a colaborar en
procesos de santidad: la Relacién
histérica del origen, manifestacién
y prodigiosa renovacién de la virgen
de Chiquinquird escrita por Pedro
de Tovar y Buendia (1735) y dos
vidas ejemplares -escritas por clé-
rigos de diferentes drdene-: la de
la madre Francisca Maria del Nifio
Jesus, (profesa en el real convento
de carmelitas descalzas de Santa
Fe,1723) y la de sor Maria Gertrudis
Teresa de Santa Inés (profesa del
monasterio de Santa Inés, 1752).
Estos textos relatan la vida y obra
de quienes fueran consideradas
personalidades santas durante la
empresa evangelizadora y los testi-
monios de los milagros realizados,
sus principales orientaciones y las
précticas de los devotos; por esta
razén ofrecen informacién relevan-
te para profundizar en los milagros
taumaturgicos y su difusién entre la
poblacién de las ciudades y los pue-
blos de la zona central del Nuevo
Reino de Granada.

3. Segun Luis Maldonado la reli-
giosidad popular “al ser un fenéme-
no complejo, ofrece multiples cen-
tros de interés y una multiplicidad
de facetas. Pero se pueden sefalar
dos de especial importancia. Ante
todo esta religiosidad o catolicismo
popular es un paradigma de ese
hecho sociocultural trascendental
hoy denominado intraculturacién.
En segundo lugar, es un lenguaje
religioso compuesto de una serie
de significantes, los cuales admi-
ten diversos significados segin la
interpretacion que se les confiera”
(1989: 30).



1SSN 1851-3751 (en linea) / ISSN 0327-5752 (impresa)

Memoria Americana. Cuadernos de etnohistoria

24.1 (2016)

4. Sobre la superposicion de las
hagiografias en el mundo mitico
indigena, Bouysse-Cassagne afirma
que: “Confrontado a un sistema de
pensamiento religioso simbdlico
como el andino este trasfondo mi-
tico que apuntaba bajo la alegoria
y el simbolismo cristiano tendié a
resurgir para confrontarse con lo
que mas se parecia a él, al mismo
tiempo que las analogias servian
a los espafioles para dar sentido a
una realidad americana desconoci-
da” (1997: 24).

5. Ejemplos de algunos que se en-
cuentran publicados son: La Virgen
Conquistadora reina de Mongui y
Boyacd 1558-1962, un pequefio texto
que relaciona los momentos clave
de la advocacién, asi como la Ha-
giografia de la milagrosa imagen de
Nuestra Sefora del Rosario de Chi-
quinquird escrita por Fray Alberto
Ariza (comunidad de los Domini-
cos) y publicada en Bogota en 1950
que describe los acontecimientos
milagrosos y el proceso eclesidstico
que permitié el reconocimiento de
esta imagen por parte del catolicis-
mo oficial.

6. Tanto en el Archivo de San Luis
Beltran como en el Archivo General
de la Nacién (Bogotd) se encuentran
los relatos de cuadros de santos que
sudaban; el primero corresponde
a la imagen de San Francisco de la
iglesia de Mariquita (1629), refiere
que suddé agua y sangre después
de la celebracién de la santa misa;
el segundo corresponde a la Madre
Francisca Maria del Nifo Jesus (1712)
y refiere que sudaba y en donde se
relatan otros milagros asociados a
la imagen, como la asistencia a una
mujer cuyo bebé habia muerto en
su vientre. Aunque los mayores re-
gistros de renovacion se refieren ala
Virgen de Chiquinquird, existen refe-
rencias a otros casos similares en los
que la misma advocacidn sufria esta
transformacién en el pueblo de La-
bateca (Pamplona), o el caso de una
pintura quitefia de la virgen en los
brazos de San Jacinto cuya renova-
cién tuvo lugar en Popayén. De igual
manera la aparicion de un Cristo
en una piedra en Vélez (Santo Ecce
Homo) o la asistencia de Nuestra
Sefiora de los Dolores al pueblo del
Topo son casos en los cuales se re-
ferencian las “imagenes milagrosas”
pero no se recopilan testimonios
que permitan explorar en profundi-
dad los sucesos.

7. La informacién de archivos re-
gionales y conventuales retom¢ las
transcripciones de Vargas Murcia
(2012).

8. Seglin Marta Herrera Angel (1998:
99), los pueblos de indios fueron
establecidos desde el siglo XVl en el
Nuevo Reino de Granada como una
forma de ordenamiento espacial y
social; su conformacién obedecié a
dos procesos de cardcter diferente:
la motivacién o interés religioso que
resultaba dtil para el control de los
nativos y, hacia finales de dicho si-
glo, el interés por la apropiacién de
tierras indigenas.

[5-29] Lina M. Silva Ramirez, Jairo Gutiérrez Avendano

El escenario sobre el cual se realizé este estudio corresponde al Nuevo Reino de
Granada y la jurisdiccion de algunas ciudades y pueblos en los cuales, segtin
las fuentes, se identificé el registro de casos milagrosos. Entre los siglos XVI
y XVIII el territorio neogranadino fue transformado de acuerdo a las disposi-
ciones administrativas para su organizacion y control. Una de las principales
caracteristicas del territorio era la “dilatacion” de las jurisdicciones, es decir,
las grandes distancias entre los lugares y las dificultades para transitar entre
ellas, situacion que dificultaba la comunicacion, el intercambio, la asistencia
de las necesidades o el registro de los hechos.

Durante la época colonial, la asimilacién de la cultura espiritual en el Nuevo
Reino de Granada se tradujo en la recepcion de leyendas alrededor de santos,
virgenes o martires que las drdenes religiosas impregnaron en la sensibilidad
de los pobladores; la transmision de estas historias dejé un registro importante
en las recopilaciones y hagiografias, género que logré un gran despliegue en
la Peninsula Ibérica y que lleg6 de manera tardia al territorio neogranadino
donde tuvo gran circulacién en libros impresos durante el siglo XVIII*,

Aunque en varios casos estos textos aparecen como andnimos, en su mayoria
fueron escritos resaltando las cualidades taumaturgicas de ciertas advocaciones
de la virgen®, o los testimonios de su aparicién, renovacion y prodigios; y
generalmente los declarantes eran testigos directos que entregaban sus ver-
siones a la pluma de los interesados en abonar el terreno para la santificacion.
En este sentido, los testimonios registrados llevan consigo la impronta de la
apropiacién que la fe tuvo en los pueblos y la dindmica de produccion de lo
santo. Independiente de su aprobacién o no por parte de la institucion ecle-
siastica, las 6rdenes religiosas cumplieron un papel importante en la instau-
raciéon de imaginarios, devociones y sentimientos de identidad afincados en
la institucionalizacion del milagro.

Son escasas las fuentes que hablen o registren detalladamente los milagros.
En el Archivo General de la Nacién, Bogota, existen reportes sobre algunos:
la aparicién de la imagen de la Concepcion en Ocafia en 1793 (AGN 1793:
447-451), los testimonios relacionados con la Virgen del Campo (AGN, sf:
761-766) y algunas narraciones sobre cuadros e imagenes que sudan o la reno-
vacion de las mismas®. Relatos similares se encuentran para los siglos XVI,
XVII y XVIII en archivos regionales como el de Boyaca (Tunja) o el Central del
Cauca (Popayan) y archivos conventuales como el de San Luis Beltran perte-
neciente al Convento de San Sebastian (Bogoté)7.

Los archivos consultados se refieren a la presencia de advocaciones mencio-
nadas como objeto de veneracion, tal el caso de los cristos de Buga, Choachi,
Faquene, Ubaté, el santo Ecce Homo y las virgenes de Altagracia, Belén,
Borotare, La Candelaria, La Concepcidn, La Popa, Mongui, Monserrate, Roque
Amador, Sopetran, Tariva, Rosario, Topo, Las Nieves, Los Remedios, y el
Campo. También se menciona el Nifio Jestis Santo Domingo Soriano -convento
de dominicos-, Veroénica y San Raimundo (Florez de Ocariz [1612-1762] 1943).

En la apropiacion del milagro entre la poblacion neogranadina mediaron ele-
mentos como la transmision discursiva, las ideas de salvacion, la promocion
de la veneracion realizada por las 6rdenes religiosas y los controles que desde
los primeros afios establecid el arzobispado de Santafé, especialmente en las
ciudades cercanas a los pueblos de indios®. Un poco més adelante, el énfasis
realizado en el sentido de identidad local dio lugar al establecimiento de un
vinculo entre los valores culturales neogranadinos, promovidos como parte
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del orden social, y la eleccién de un santo determinado’. Los jesuitas manifes-
taban con mucha mas fuerza la proyecciéon de un culto que justificara la pre-
sencia de los santos; lo anterior permite observar que la invencién (Villalobos
2012: 141) se establecia fundamentalmente como propaganda de las misiones
que tenian en diferentes territorios.

Las enfermedades y padecimientos relacionados con milagros incluyen las mismas
que se mencionan en la curacién obtenida por el uso de las reliquias. En el caso
de las milagrosas imagenes se prometen diversos votos y ofrendas a cambio de
los favores solicitados; por ejemplo, misas cantadas ante el altar, cirios del tamafio
del enfermo, vestir al enfermo con el habito del santo y visitar su imagen durante
un ano, colgar en la iglesia objetos votivos en memoria de los favores recibidos,
vestidos, figuras de cera cuya forma era la parte del cuerpo del enfermo (pechos,
pies, cabezas, nifios, cabellos), aceite para encender las lamparas del altar, medidas
de trigo, ir descalzo, besar con la lengua la tierra y confesarse (Villalobos 2012: 146).

En otras ocasiones el santo referido atendia las necesidades colectivas y por
tanto llegaba a ser considerado como patrono, lo cual ocurri6 con otras de
las imagenes jesuitas protagonistas, en medio de las dificultades acaecidas
con las pestes y terremotos. Asi, por ejemplo, las fiestas de San Luis Gonzaga
coincidieron con la entrada del sarampion a Santa fe en 1720, y la segunda
votacion colectiva por Francisco de Borja, como santo patron, coincidié con
los terremotos de 1741, 1742 y 1743 (Vargas Jurado 1902: 25).

En 1754 se publicé en Barcelona la Heroica vida, virtudes y milagros del grande
San Francisco de Borja, escrita por el padre Alvaro Cienfuegos. En este texto
se mencionan los prodigios de una imagen del santo mencionado. Se puede
observar también la gran relevancia que adquiere la pintura como principal
elemento transmisor del prodigio. Ademas de presentar a Francisco de Borja
como una figura milagrosa de caracter peninsular, el escritor cataloga los suce-
sos ocurridos en el Nuevo Reino de Granada como relevantes en la acreditacion
de los poderes que ostentaba.

En los relatos que se mencionan existe un vinculo fuerte con las necesidades
de la sociedad neogranadina y los temores que las ciudades de Tunja y Santa
Fe vivian, relacionadas con los fendmenos naturales. El cuadro, elaborado por
un jesuita devoto habia sido un objeto importante a lo largo de la campafia
de su duefio, fue extraviado y posteriormente vendido al sefor Sebastian de
Moxica Buytron por un indio que lo habia hallado.

Sobre esta venta se mencionan tres datos importantes: el primero es el vinculo
que el comprador tenia con una Capilla en la ciudad de Tunja, para lo cual
conseguia el articulo; el segundo corresponde al afno en el cual el hombre logré
dicha adquisicién: 6 de mayo de 1627, dia de la fiesta de San Juan Evangelista
para que “librase los campos de la langosta, que cubria funestamente la cam-
pafia” (Cienfuegos 1754: 590); y el ultimo, la viveza que adquirio el retrato
cuando fue puesto en el templo y empez6 a sudar y llorar:

Tenia la frente, las mejillas, las manos, y la ropa banados en menudas gotas de
agua, como si se hubiese salpicado [...] el crucifijo, que apretaba en la mano
también se hallaba envuelto en aquel sudor frio, amagando a expirar por
segunda vez en aquel lienzo, derramaba por los ojos una gota, que pasaba a
ser lagrima, siendo por ello mas caudalosa; y por la mano siniestra a raiz del
clavo habia otro arroyuelo dividido en cuatro mas crecidas gotas de susto, que
corrian a pesar del yelo (Cienfuegos 1754: 590).

24.1(2016)

9. La tesis central de Borja Gémez
(2012: 141) consiste en evidenciar
la articulacién existente entre las
técnicas, mecanismos e ideas re-
presentadas y el discurso corporal
creado a través del santo; como
parte de la afirmacién del orden
social plantea los “temas” de los
santos -santos, santas, martires
fundadoras, fundadores, apdstoles
y evangelistas, doctores- asi como
su instalacién en los escenarios
locales: nombres de lugares y ciu-
dades, patronazgos de cuerpos
sociales, fiestas y celebraciones y
literatura colonial.
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El hecho mencionado imprime en esta figura de santidad una primera labor
frente a la sociedad neogranadina que tiene que ver con la asistencia ante
las dificultades naturales que afectaban el territorio; asi, la primera votacion
colectiva de este santo como emblema local ocurre hacia el afio mencionado
(1627) cuando las fuertes tormentas azotaban a la poblacion.

Los prodigios que se despliegan posteriormente corresponden a dos maneras
de instalar esta invencidn entre los pobladores: la adoracién y la consecucién
de devotos. El primero ocurre cuando el corregidor de Duitama don Martin
de Verganzo, “después de haber adorado con profunda reverencia la ima-
gen milagrosa” (Cienfuegos 1754: 591); le ofrece a Borja delante de todos los
asistentes una informacién sobre los milagros que habia obrado, ante lo cual:

[...] mird Borja este obsequio agradecido, con blando aspecto, dispensando por
un rato el aspecto doloroso que arrugaba su frente al cefio mal enjuto. Y abriendo
la mano que empunaba el crucifijo, a vista del pueblo todo, y del padre[...] en
ademan de quien recibia con agrado aquel reverente voto, volvio a cerrarla en
el crucifijo y en el lienzo (Cienfuegos 1754: 592).

El segundo prodigio fue el cambio de colores que experimento su semblante
y que se observo como una prediccion de las dificultades que se presentaron
aquel ano:

Apenas corrié por aquella viviente pintura lagrima o gota, que no fuese
prediccion de una lastima: siendo sus ojos humedecidos aquellas fuentes, que
traen en el color de sus aguas los presagios de los tiempos. Empezaron los
temblores de la tierra a sacudir las montafias una a una, y a estremecerse toda la
maquina hermosa de la naturaleza, mudandose los montes, y las casas en arboles
flexibles, que juntaban las ramas y las copas. Y fueron tantas las calamidades,
que el gran Jupiter llovié sobre aquella Provincia, que solo la intercesion del
que habia avisado con la profecia muda, pudo temblar la ira interponiendo el
brazo entre el cuello y la espada (Cienfuegos 1754: 592).

La conexidn entre las situaciones mencionadas hizo emerger la figura de Borja
bajo el dogma de la salvacion, al tiempo que instauro entre los habitantes de
la provincia un sentimiento de tributo que permitié un reconocimiento del
santo y un vinculo de intercambio.

La creacion de esta devocion se consolido6 con la produccion de milagros “ven-
turosos” que empez0 a obrar la pintura, al curar dolores de cabeza, sorderas,
cegueras y enfermedades de personas moribundas; asi, “fueron innumerables
los dolientes que hallaron la salud repentina y milagrosa en las lagrimas que
sudaba aquel retrato: de suerte que pudo ser esponja la salud de aquel sudor,
siendo inmenso” (Cienfuegos 1754: 593).

Seguin menciona Cienfuegos, el reconocimiento de esta figura conté con la
aprobacion de clérigos como el Arzobispo de Santa fe, quien hizo el examen
al retrato, los prebendados de su iglesia, el provisor y vicario general del
Arzobispado, el prior de Santo Domingo, el guardian de San Francisco,
el prior de San Agustin, el rector del colegio Jesuita, y el provincial de la
Comparniia de Jesus; todos ellos personalidades de la Iglesia en el ambito
local que “después de examinar con la luz del cielo, con el discurso, y con
toda la atencion del oido las circunstancias de aquel portentoso compendio
de muchos en uno, le declararon por milagroso, y sobre toda la razén del
poder humano” (Cienfuegos 1754: 593). Una vez avalado este discurso, se
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menciona la aclamacién popular: “pasaron luego el Arzobispo, el Cabildo,
el Presidente, los Tribunales, la ciudad, y la aclamacion del pueblo a ele-
gir con puiblico voto al Borja divino por patrén de aquel reyno dilatado”
(Cienfuegos 1754: 593).

Al ser elegido patrdn, se instalo su fiesta, procesion y veneracion. El culto se
extendio a la ciudad de Popayan y al resto de las principales del Nuevo Reino
de Granada “a despecho de la esterilidad del campo, y de los temblores a
que vive tragicamente expuesto aquel Clima de las esmeraldas y del oro mas
subido, pues se pusieron en fuga innumerables veces una y otra desdicha a
influjos de Borja” (Cienfuegos 1754: 593).

La validacién o legitimidad de la presencia del santo proliferd a lo largo del
Reino a tal punto que cruzo la frontera hacia Quito y otras ciudades aleda-
fias. No obstante, la propaganda jesuita reflejada en el texto de Cienfuegos
también reconoce las penurias que vivieron las ciudades y sitios que no lo
asumieron como patrén o que no lo reverenciaban con su voto, como ocurrié
con Pamplona y Muzo. Finalmente, se menciona que el culto se difundio,
reconociendo a quien “amansé nuevamente la ira del elemento del aire y de la
tierra, que chocaban furiosamente sobre apoderarse de la campafia: y el brazo
de Borja hizo la tregua, y aun la paz, entre ambos elementos, que obedecieron
estando furiosos y con las armas en las manos” (Cienfuegos 1754: 594).

El afianzamiento de la figura del “santo patrono” no solo se dio en el campo
espiritual, los asuntos politicos -como los conflictos y guerras- también consti-
tuyeron una fuerza en la cual se implementaron estas estrategias como ocurrio
con las procesiones ante las noticias de guerras. Vargas Jurado relata que entre
1741 y 1742 se realizaron varias de ellas, en especial hacia el mes de marzo:

[...] desde el 9 de marzo de este afno [1742], con la noticia de las guerras,
empezaron las procesiones, con asistencia del SR Fermin: De La Concepcién
sali6 la original con los angeles del lavatorio, del Carmen, un Sefior caido; de
santa Inés, Jesas Nazareno; de Las Nieves, Nuestra Sefiora (1902: 23).

Como consecuencia, esta comprension de la religiosidad alimento las formas
que tomo el milagro en el ambito popular, mucho mas aquellas que se sus-
tentaron en el surgimiento y difusién de los hechos. La instauracion del ima-
ginario no culminaba con el establecimiento o invencidon de un milagro inicial
sino que requeria la circulacion y la expansion de la representacion entre los
devotos, lo cual permitia la adscripcion de nuevos creyentes o simplemente
la aprobacion de las obras del santo interventor.

Los santos locales se encontraban en iglesias, conventos y altares de casas y
se acudia a ellos frente a causas imposibles, y la enfermedad era una de ellas.
Al respecto vale la pena mencionar la escasez de médicos habilitados para el
ejercicio de estos conocimientos y la permanencia de figuras como los cirujanos
que suplian estas necesidades de los pobladores; fue alli donde las manifesta-
ciones de religiosidad encontraron un vacio apropiado para instalarse en tanto
la Iglesia permitié su continuidad y las fomentd a través de una retérica que
orientaba las acciones de los feligreses.

De esta manera, los cultos también se favorecieron como las practicas de evan-
gelizacion en el Nuevo Reino de Granada y se proyectaron desde las 6rdenes
religiosas, en especial en el caso de los jesuitas quienes promovieron el uso de
las reliquias, como lo afirma Borja Gomez:
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[...] conlallegada delosjesuitas al nuevo reino a comienzos del siglo XVII, el culto
a las reliquias adquirié una nueva dimension. Los miembros de la Compania
tuvieron una estrecha relacion con la ciudad, espacio donde se organizaba su
labor alrededor de tres objetivos [...] la reformacion de costumbres, la educacion
en las letras y la evangelizacion de los indios. (Borja Gémez 2008: 112)

La produccion literaria también fue determinante para este fortalecimiento de
los cultos pues a través de ella no solo se registraban los datos de la conquista
de almas sino que se producian los discursos que hacian posible generar un
relacionamiento, o se solicitaba asistencia a quienes a través del poder divino
otorgaban favores.

Asistencia en casos de enfermedad, ;qué y como pedir?

Dentro de los textos producidos por los miembros de la Compaiiia de Jesus,
se encuentran las recetas escritas por el padre Mercado para el tratamiento de
los enfermos en el Hospital San Juan de Dios. Las recetas de Mercado también
reflejaban elementos relevantes para el estudio de las curaciones milagrosas
porque mediante los actos mencionados se fortalecian las practicas devocio-
nales instauradas entre los pobladores del Nuevo Reino de Granada.

Para pedir la salud espiritual del alma el recetario proponia las jaculatorias
que podian ser dichas por el doliente, imitando a quienes ya las habian dicho:
David, Jeremias y otros:

Sana animam meam, quiapecauitibi. Dicinimamea: salus tua ego sum. Sana (o!
Meédico Soberano) mi alma porque he pecado contra ti. Dile Sefior a mi
alma: yo soy tu salud.

Sana me Domine o sanador, salvum me fac o salvus ero. Saname, Sefor, y me reputare
por sano y bueno; salvame, y me juzgaré por salvo.

O bone iefu efto mihi tefus, ideft, salvator.O buen Jests sed para mi eficazmente
Jesus, esto es, Salvador (Mercado [1680] 2006: 201).

Otra de las practicas propuestas incluia el uso moderado de imagenes en las
habitaciones de los enfermos como en las recetas N° 37 y N° 38 en las que se
sugeria la compafiia de las imagenes de la Virgen Maria para que hablase con ella
de vez en cuando, para que le hiciera oraciones o jaculatorias como las siguientes:

Salusinfirmorumoraprome.Salud delosenfermosrogad pormialaSantisimaTrinidad.
Sefora mia acompanadme en mis dolores, como acompafiaste a vuestro hijo
al Pie de la Cruz, cuando padecia tormentos por redimirme.

Reyna mia, dad por mi las gracias al Eterno Padre, porque con estos dolores
me haze semejante a su unigenito Chisto Jests.

Madre mia ofreced en mi nombre ala SS Trinidad estas mis penas viéndolas con
las de vuestro hijo, porque esta ofrenda quiero que pase por vuestras manos.
Madre de las Virtudes, alcanzadme fortaleza, paciencia, y resignacion y las
demas virtudes, para llevar perfectamente esta mi enfermedad.

Alcanzadme sefiora, que el haber ofendido a Dios, me duela en el alma mas,
que este accidente me duele en el cuerpo.

¢Qué haré en estos dolores? Mezclarélos con la dulzura de la leche de vuestros
pechos (Mercado [1680] 2006: 150).

Segtin se estima en estas mismas recetas, como producto de tales jaculatorias,
la virgen tuvo en algunos casos una asistencia milagrosa ante las enfermedades
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de quienes en su padecimiento la invocaron. Asi, en algunos casos, las calen-
turas de los enfermos fueron abanicadas, otros recordaban los ojos con que los
observo y también refirieron la asistencia en vendajes y remedios; también “se
le vio” en las cabeceras de las camas como en la de un nifio echandole flores y
yerbas olorosas. Su asistencia lleg6 hasta al mismo San Juan de Dios, de quien
se cuenta que la virgen le proporcion¢ la limpieza del sudor que también le
generaban las calenturas.

En este mismo sentido, la receta N° 38 sugeria que el enfermo tuviese también
a la vista alguna imagen de Cristo dolorido -cargando la cruz, amarrado a
una columna, crucificado, etc.-. Segtin lo plantea el padre Mercado, la prac-
tica frente a esta imagen debia ser mas de observacion del mismo modo en
que ocurria en las celdas de religiosos o religiosas, en las que éstos se pro-
yectaban en los dolores de Cristo y asi retrataban, al modo de esta imagen,
su propio dolor.

En el caso de la obtencién de la salud o de la generacion de una cura el recetario
planteaba la importancia de la gratitud. Es posible reconocer este sentimiento como
el principal multiplicador de las practicas relacionadas con la devocién, ya que una
vez obtenida la “salud milagrosa” los fieles debian manifestar en sus actos dicho
sentimiento. En algunos casos esto se reflejaba en la realizacion de actividades
que involucraban el miembro afectado o las partes corporales sanadas; en otros
casos con réplicas materiales de las mismas dedicadas a las imagenes de santos,
lo cual se evidencia en el siguiente fragmento de la receta N° 48:

Algunos que por medio de imagenes milagrosas han sanado del mal que
padecian en algunos miembros del cuerpo, los han ofrecido hechos de cera,
o de plata ante las Imagines, en agradecimiento del beneficio recibido. Asi
vemos cabezas, 0jos, pies, manos, y otras cosas semejantes dedicadas a las
Imagenes Santas. A este modo sera muy buen género de agradecimiento que
dediques a su servicio especial aquel miembro que te ha sanado (Mercado
[1680] 2006: 221).

Entre las evidencias de los alcances que tuvo la difusién de estas practicas
para alcanzar la salud milagrosa se encuentran las actitudes que asumian los
fieles para solicitar los favores. En los casos presentados por Tovar y Buendia,
en la relacion sobre la Virgen de Chiquinquira, se mencionan las novenas y
las visitas a la “casa” de la “Madre” (virgen) o la promesa de tales visitas. En
algunos se mencionan las frases exactas con las que se hacia la solicitud como
las palabras de un nifio “tullido de pies” que al ser llevado en una hamaca
hasta la capilla dijo: “Madre de Dios, Sefiora mia, dadme salud” y después de 5
dias de rezos la consiguioé (Tovar y Buendia 1735: 37).

El medio predilecto de los fieles eran las novenas que en este caso se realizaban
con la asistencia directa del enfermo, quien recibia la respuesta de la “Madre”
y se convertia en testimonio vivo del milagro; este aspecto era clave porque
llevaba a convalidar la existencia del mismo. En este sentido el caracter ptiblico
de la sanacion era sumamente relevante y los testimonios también evidencian
las palabras o exclamaciones que ponian en conocimiento de los fieles la rea-
lizacion de una curacion:

Concurri6 en la capilla con la demas gente a oir misa y aviendo acabado de
decirla el padre[...] selevantd Pedro Gémez del lugar, en que estaba de rodillas,
y derramando lagrimas, con sollozos y en alta voz dijo: Seriores, por amor de Dios
que no salga nadie de la Capilla, porque quiero decir el milagro, que la Madre de Dios
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ha sido servida de hacer conmigo, siendo un gran pecador [ ...]Avra seis afios poco mds,
que por mis pecados o por lo que Dios ha sido servido, no tengo vista corporal, como a
muchos de los que estin aqui es notorio: y aviendosela pedido a la Madre de Dios, ha sido
servida de concedérmela, y he visto en esta Misa, que se acaba de decir, alzar la Hostia,
y el Caliz y también la imagen Milagrosa (Tovar y Buendia 1735: 62).

El caracter publico del hecho es importante porque permite a los seguidores dar
fe del caso y aprobar, mediante una multitud que observa, la transformacion
favorable de las condiciones iniciales el enfermo; el caso citado es de Pedro, un
ciego que cuenta a todos los asistentes que estaban en la iglesia el favor recibido.

La fiesta y las misas se registran como escenarios dispuestos para la aprecia-
cion publica del milagro. En cuanto a la fiesta, el caso de Thomas de Roserén
es un ejemplo de quien estando enfermo fue convocado para organizar dicha
fiesta y se hizo llevar desde Sussa hasta Chiquinquira en hombros de indios:

Y aviendo llegado, dando forma desde la cama, para la fiesta, se levantd la
visperay ayudado por unbordon fue alaiglesia[...] y salié después de cantadas
con tantos alientos, como si no hubiera estado gravemente enfermo, y al otro dia
saco en la procesion el Estandarte, causando admiracion a todos su repentina
sanidad y perfecta convalecencia” (Tovar y Buendia 1735: 224).

En los relatos también se observa la posicion frente a la enfermedad de algunos
fieles estrechamente vinculada con lo descrito en las recetas del padre Mercado
([1680] 2006); asi, Phelipe de Sorro, vecino de Santafé que también asistié a
Chiquinquira para recuperar su vision, después de haber sido sanado se diri-
gi6 a la virgen y le dijo: “Sefiora, yo no he sabido pediros. Si la vista que me
habéis dado, no me conviene para mi salvacion, bolbedmela a quitar”. Como
consecuencia de su peticion quedd otra vez ciego, asunto sobre el que comenta
Tovar y Buendia: “pero muy consolado porque le quedaron los ojos del alma
abiertos, y claros, para elegir el camino (...) parecia que no le faltaba la vista
y siempre muy resignado en la divina voluntad” (Tovar y Buendia 1735: 160).

En estos casos es importante mencionar que inicialmente el lugar de lo sagra-
do es importante, pero se plantea que no basta con encomendarse a un santo
sino que es necesario activar este proceso a través de una rogativa o promesa
para obtener el beneficio.

La experiencia del milagro se completaba con las expresiones de gratitud
pues a partir de ellas se fabricaban o entregaban objetos que quedaban como
memoria en los lugares, a estos posteriormente se les dio nombre de exvotos.

La importancia de estos donativos es que también permitian visualizar al santo y
dar cuenta de la relevancia de los favores particulares; es importante sehalar que
en el Nuevo Reino de Granada no existe el registro de un niimero generoso de
ellos y no son claras las razones por las cuales no se produjeron o conservaron.

Las promesas y las ofrendas

Las dificultades de transito entre las diferentes zonas y los terrenos agrestes eran
un determinante en la ubicacion de los santuarios; era comun que la aparicion de
las personalidades sagradas ocurriera en las pefias, en lo alto de las montanas,
en el nacimiento de rios o en bosques retirados, a tal punto que muchas de ellas
tomaban su nombre segtin el sitio en el que se producia el hecho prodigioso.
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Los problemas para acceder a estos lugares, o aquellas circunstancias que se
enfrentaban en el camino, eran parte de la “manda” o voto de fe de quien
solicitaba un favor y de nuevo la oracién (novena) aparece como mediadora
entre el sujeto del milagro y la figura sagrada. Segtin Castellote:

las ofrendas solian ser condicionadas y tenian lugar una vez alcanzada la gracia
solicitada. Aunque también podia darse una ofrenda propiciatoria, que atrajera
la proteccién divina hacia el devoto ante cualquier amenaza a lo largo de la
vida. Entre las mas frecuentes que siguen a la obtenciéon del favor, ademas de
la peregrinacion, se encuentran las limosnas destinadas a misas, novenas, etc.,
en ocasiones pagaderas en especie (el peso en cera o en trigo), la prestacion de
servicios ala Virgen en el santuario; cortinajes, joyas, cuadros que representaban
el milagro o alguna otra variante de exvoto (muletas, trenzas, cadenas, mortajas,
etc.) que proclamaban el milagro (2010: 28).

En el caso de la Virgen de Chiquinquird las promesas se cumplian desde
la invocacién hasta la generacién de exvotos, pasando por el acto de enco-
mendarse a ella. Por esta razon, son variadas las maneras en que los fieles
manifestaban su fe; entre ellas se encuentran: la aplicacién de la “medicinal
tierra” de la boveda en las partes afectadas -en algunos casos se menciona que
se hace la cruz-, el uso del aceite -de la [ampara o derivados de plantas como
la jarilla- aplicados en nombre de la Virgen, comer los panecillos elaborados
con la tierra de la béveda, tomar la bebida del agua de la béveda -con pedazos
de cinta medida de la imagen o con polvos del marco del cuadro disueltos-,
asistir a las procesiones y romerias y realizar el encendido de velas y la visita
a la virgen -esto podia ser reemplazado por el envio de cartas y, en el caso
de los tullidos, “mandarse llevar”-, o las misas y las novenas que se hacian
tanto en el lugar de la renovacion como a distancia, en tal caso después del
milagro se “pagaba” con el viaje hasta el santuario. Finalmente, también se
llevaban retratos o estampas de la virgen hasta la cama de los enfermos, en
algunos de ellos la sanacién se produjo después de un periodo de suefio del
cual despertaron en 6ptimas condiciones.

La asistencia de la Virgen de Chiquinquira a la salud de los indigenas ocurrio6
por mediacion de blancos (criollos) y mestizos. Se reportan algunos hechos
obrados por la imagen en indios, algunos de ellos en fechas préximas a la
renovacion (26 de diciembre), época en que la imagen era sacada en procesion;
es decir, cuando cumplia su funcién publica. Asi,

En el pueblo de Saboya morian muchos indios de viruelas y alfombrilla, movida
de compasion Francisca Sanchez, asistia a su curacion con caridad, y dandoles a
beber en agua la tierra de la Bobeda de Nuestra Sefiora de Chiquinquira, todos
cuantos la bebieron se levantaron sanos”(Tovar y Buendia 1735: 230).

Igualmente, se narra el caso de Martin Rodriguez Bernal, quien yendo a orde-
narse de sacerdote a Santa Marta le da de beber a un indio agua en la que
diluye un pan de tierra de la Virgen.

Le dijo al indio que rezara un Padre Nuestro y una Ave Maria y que llamase
con la boca y corazén a la Madre de Dios de Chiquinquird y dandole a beber
el agua con tierra, luego al punto que la bebid se le estanco la sangre y se le
quito el temblor quedando con sanidad perfecta. Admirados los negros e indios
bogadores de aver visto los efectos milagrosos de esta tierra, le pidieron [...]
les diese alguna para tenerla por reliquia y valerse de ella en sus enfermedades
(Tovar y Buendia 1735: 207).
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10. Londofio (2012: 293) menciona
a Tépaga y Cuitiva como pueblos
en donde la presencia indigena era
significativa.

Finalmente, las muestras de gratitud también se conectan con actos de servicio
tanto en la “casa de la Virgen” como en las 6rdenes religiosas. Este tltimo es
el caso de Phelipe Sorro, quien a partir de la recepcion del milagro vistio el
habito de la Tercera Orden de San Francisco (Tovar y Buendia 1735: 160). En
particular se mencionan los exvotos de tullidos, ejemplo de ello son los bor-
dones o las muletas “para colgar en la iglesia” entregadas por Diego Ventura,
indio natural de Chitagoto (Tovar y Buendia 1735: 167).

Expresiones materiales e inmateriales de gratitud y difusion
de los milagros

Los inventarios pictdricos relacionan la existencia de exvotos en poblaciones
como Mongui en 1774 -dedicados a la virgen de esa ciudad por proteger a
un cura de la orden de San Agustin que sufrié un accidente en un viaje a
Bogota-, Topaga a principios del siglo XVIII -en agradecimiento a San Judas
Tadeo por la proteccion a sus fieles-, Cuitiva -en honor a la Virgen de los
Dolores por auxiliar a un miembro de una familia-; Medellin en 1776 -exvo-
to de Juan Salvador de Villa, que muestra a un clérigo encomendado a la
virgen de la Candelaria por la construccion del templo- y Rionegro en 1790
-exvoto de José Félix de Restrepo y Francisco Mejia, que pone al sacerdote
y funcionario sefialados bajo la proteccion de Jestis-. Estos exvotos se repre-
sentaban en formas diversas que iban desde las pinturas individuales y en
serie de diferentes tamafios, hasta las estatuas elaboradas por solicitud de
los devotos para agradecer la intervencion del santo o advocacién
mariana'?.

Los temas referidos a estas pinturas se asocian con las causas en las que el
icono intervenia y que naturalmente se relacionaron con las necesidades de
la poblacion: el auxilio en situaciones de riesgo o accidentes -tal el caso de
los indigenas a quienes se les protegia contra las mordeduras de serpientes-,
afecciones o enfermedades graves, proteccion de la empresa evangelizadora
o asistencia en actos heroicos.

En los exvotos de finales del siglo XVIII se observa la imagen de la virgen
coronada, gesto que implica su reconocimiento por las autoridades y general-
mente acompanada de dos figuras a quienes favorece. Asi, en las imagenes 1y
2 correspondientes a un exvoto existente en el museo colonial, posiblemente de
origen limefio, se presenta la ferviente devocion del alférez frente la Virgen del
Rosario. El hombre porta una bandera (o estandarte) que permite identificar
su oficio honorifico como jefe de las tropas reales; en el contexto indiano esta
figura tenia gran reconocimiento durante las fiestas y ceremonias oficiales ya
que, ademas de portar este simbolo de “soberano” se encargaba de financiar
los homenajes; de esta manera los exvotos también difundian las practicas
religiosas entre los pobladores.

En otros casos, estas pinturas representaron la devolucién de la salud, como
ocurre en la Imagen 3, un 6leo de 1813, en el cual se da relevancia al cuadro
milagroso de la Virgen de Chiquinquird y unos devotos aparecen en actitud
de oracion frente a él. Segiin narra la leyenda en la parte inferior el prodigio
curativo fue obrado por la advocacién en Maria de Jests Jaramillo, quien
aparece incorporada en su lecho y acompafiada de su esposo.
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Imagen 1. Exvoto ala Virgen del  Imagen 2. Detalle del exvoto a la Virgen del Rosario. Siglo XVIII,
Rosario, Siglo XVIII, Museo Colo-  Museo Colonial, Bogota, Colombia
nial, Bogota, Colombia.

Imagen 3. Anénimo. Exvoto de dofia Maria Jesus Jaramillo y Gavidiria, ca 1813. Oleo sobre tela. 37 x 39,5
cm. Museo de Antioquia, Medellin, Colombia.

Circulacion de los milagros en el territorio

Pintaban los antiguos con alas a la fama, porque los claros
hechos los difunde, y con veloz vuelo los publica de unas
ciudades en otras; que por ello el poeta la llama volante en
derredor de las poblaciones urbanas (Villamor 1723: 356).

La difusion de los milagros en el Nuevo Reino de Granada no ocurrié tni-
camente bajo la orientacion o los designios de la Iglesia; si bien la estrategia
propagandista habia instaurado una comprension del milagro y de la fe, la
experiencia mistica parecia reservarse para el mundo conventual y para los
claustros de oracion.
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La transmision del milagro por medio de la literatura edificante reforzaba atin mas
dicha concepcién y la distancia existente entre los pobladores y el cuerpo religioso
acrecentaba, en muchos casos, la percepcion de unas virtudes y favores otorgados a
quienes dedicaban su vida a la penitencia, la oracién o el servicio a los necesitados.

En este sentido los modelos de vidas ejemplares fortalecian la dindmica reli-
giosa hacia adentro, aunque la realidad econdmica requeria de los aportes de
los practicantes para estimular la ornamentacion de los espacios, la realizacion
de las fiestas y el sostenimiento de las devociones, aspectos que solventaban
el quehacer espiritual de las érdenes a finales del siglo XVIII. Por otra parte,
las exposiciones pictdricas se presentaban como continuidad de la retérica de
los siglos XVI y XVII; segtin Jaime H. Borja Gomez esta:

[...] asumid los tres grados necesarios para lograr la persuasién que proponian
los clasicos: ensenar, deleitar y conmover. Estos principios se aplicaban al
discurso visual o narrativo: debian ensefar, porque este era el camino intelectual
de la persuasion; al deleitar se captaba la simpatia del ptiblico hacia el discurso;
y al conmover se pretendia crear una conmocion psiquica, afectar los sentidos,
literalmente excitar el pathos (Borja Gémez 2010: 61).

Aunque estas estrategias lograron empapar la dindmica de las poblaciones al
imprimir en el orden social una espiritualidad basada en la devocion, el dis-
curso milagroso se valio de esta para tomar un aire de popularidad apoyado
en la transmision oral como via de legitimacion.

Como resultado de dicha transmisién se produjo un incremento en la circula-
cion de los relatos, y el establecimiento de redes de devotos crecié de manera
paralela a la “fama” que se le otorgaba a quien personificaba los hechos prodi-
giosos. En este proceso tuvo gran relevancia el reconocimiento de los milagros
de tipo terapéutico -mencionados anteriormente- porque posibilitaron una
menor distancia entre el santo y las personas, situacién que al mismo tiempo
abrid paso a los discursos modernos de la curacion milagrosa que se definiria
en adelante como todo suceso que lograba trascender y obrar sobrepasando
cualquier prondstico de salud negativo.

En estos nuevos términos el santo se convirtié en una representacién que
resolvia casos dificiles de manera expedita, sin importar cuan dificil fuera el
panorama. El milagro inicial se reemplazd por una serie de obras prodigiosas
que se producian entre redes sociales de la época y que posteriormente sir-
vieron de evidencia para argumentar su propia santidad.

De esta manera, el discurso asumio una forma autorreferencial para legitimar
su practica devocional. Las profesiones de fe se tornaron utilitarias ya que de
la obra o suceso milagroso se derivaba la creencia y, en muchos casos, ésta
se sometia a las necesidades del solicitante. En estos procesos se observaban
algunas de las siguientes caracteristicas:

a) La adopcion de las reliquias, su uso como medio de curacion.

b) La presencia de personas que dinamizaron la circulacién del milagro.

¢) La produccion -por parte del santo- de una serie de milagros “especializados”.

d) La adhesién de devotos como producto de las obras realizadas.

e) La extension de la obra milagrosa entre los circulos sociales préximos.

f) La exportacion de la “fama” del santo hacia otras fronteras territoriales.

g) La produccion -por parte del devoto- de simbolos de gratitud frente a los favores
recibidos.
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Grafico 1. Uso de las reliquias de la madre Francisca con fines curativos. Fuente: realizado por los
autores en base a Villamor (1723).

Para dar cuenta de estos aspectos se considera el caso de la madre Francisca
del Nifo Jests en Santa fe, las circunstancias de su circulaciéon y su posicio-
namiento como referente popular de santidad.

El uso de las reliquias de la madre Francisca fue determinante como medio
de curacion (Grafico 1). En la provincia de Santa fe se reconocieron sus inter-
venciones milagrosas en favor de la salud de sus devotos y se conocia de ella
en las calles de la ciudad. La asistencia, sin embargo, estuvo canalizada en
muchos casos por las religiosas pertenecientes al Convento de Santa Clara,
donde segtin la leyenda se conservé durante mucho tiempo el pequefio frasco
que contenia su sangre.

Sobre los casos sefialados es posible argumentar que el cuerpo se convirtio en
un receptaculo del discurso del milagro ya que a través de €l se sentia el obrar
divino, se materializaba la sanacién recibida como consecuencia de la ofrenda
y se viabilizaba el testimonio.

Una circunstancia que favorecio la proliferacion de las curaciones fue la ausencia
de otros sistemas de atencion que permitieran solventar las dificultades de la
época, en especial aquellas relacionadas con la practica médica. De esta manera,
se brindaba a las personas la esperanza de recuperar su salud o una comprension
de su enfermedad, como parte del proceso de la salvaciéon de sus almas a través
de una doctrina con la cual también se sorteaba la pobreza y otras dolencias.

Como consecuencia, en la Tabla 1 se observa que en los casos relatados el
mayor numero de asistidas fueron las mujeres adultas criollas (10) y las
religiosas pertenecientes a los conventos de Santa Clara, Santa Inés y al
Convento de la Inmaculada Concepcion en Tunja (5); de igual forma, se
relacionan los casos de esclavas negras (2) asistidas en partos mediante
una alpargata, y casi siempre por la mediacion de sus amas. Es notoria la
inexistencia de estos casos en la poblacion masculina, tanto de esclavos
como de religiosos.

Los ninos, hijos de adultos criollos, también recibieron el beneficio de la santa
y los milagros fueron refrendados por sus madres, quienes encabezan los
testimonios. Contrario a lo que ocurria en las leyendas de aparicion de las
virgenes registradas en sus hagiografias, el nifio -infante- no es una figura que
valida o autoriza tales hechos, inicamente es sujeto de ellos.

24.1(2016)



20

1SSN 1851-3751 (en linea) / ISSN 0327-5752 (impresa)

Memoria Americana. Cuadernos de etnohistoria

24.1 (2016)

11. Con respecto a la importancia
de la mujer en la vida doméstica-
religiosa, Maria del Pilar Lépez men-
ciona que administraban y cuidaban
los espacios y que existian funciones
asignadas especialmente a aquellas
que pertenecian al estrato superior
de lasociedad: [...] tareas de la casa,
educacién de los hijos, cuidado de
los enfermos, organizacién de la
servidumbre, las comidas, el aseo
el cuidado de la ropa, y la labor de
costura. Los eventos familiares y so-
ciales los asumia la mujer; también
la preparacién de los bautizos, los
velorios, la organizacién de las visi-
tas y las fiestas. Le fueron también
propias las précticas de caridad, los
rezos y su participacion en las fiestas
religiosas contribuyendo al adorno y
embellecimiento de la ciudad; mas
alld de la devocién individual, su
presencia en la sociedad a través de
estas actividades les permiti6 tener
un reconocimiento ante la comuni-
dad (Lépez 2003: 196).

[5-29] Lina M. Silva Ramirez, Jairo Gutiérrez Avendano

Tipo de poblacion asistida Hombres Mujeres Total
Adultos criollos 6 10 16
Adultos Esclavos o sirvientes o 2 2
(Negros o mestizos)

Religiosos-eclesidsticos o 5 5
Nifios 4 1 S
Sin datos o 1 1
Total de casos analizados 10 19 29

Tabla 1. Poblacion asistida por los milagros de la madre Francisca del Nifio Jesus. Fuente: elabo-
racion de los autores en base a Villamor (1723)

Si se comparan estas cifras con las registradas en los casos de curaciones de la
virgen de Chiquinquira desde 1587 se observa que de 128 testimonios revisa-
dos, 72 corresponden a hombres -58 mestizos, 7 religiosos clérigos y padres
de la orden Franciscana, 5 indios, 2 negros llevados por sus amas- y 58 aluden
a mujeres -2 indias-.

Lo anterior se relaciona con la importancia que tuvo la presencia femenina
en la circulacién de la leyenda milagrosa. La transmision de estas historias se
realizaba principalmente en contextos domésticos, pues los relatos manifies-
tan que la santa era mencionada o “recomendada” entre los integrantes de
las familias, con lo cual un caso milagroso provocaba otros entre familiares,
amigos o conocidos.

Ademas de las religiosas que recibieron las reliquias de la madre, algunas
personas son nombradas repetitivamente como agentes de la leyenda que
actualizaban el discurso milagroso constantemente y configuraban una red
de devotos alrededor de ella. Asi, las referencias de la madre son inicialmente
una noticia compartida por personas que dicen conocerla y sus milagros se
convierten en hechos famosos que se “oyen” en todo Santa fe, donde perso-
nalidades locales como el padre Joseph Pelaez empiezan a promover el uso
de las reliquias y el pago de limosnas para misas a favor de su alma. Este
clérigo, sacristan mayor del monasterio de Nuestra Sefiora del Carmen, era
quien facilitaba la alpargata de la madre a la sefiora Francisca de Mena que,
a su vez, la distribuia entre las parturientas!!,

Otras personas también son importantes para la difusion de la creencia en tanto
que desplazan la presencia de las reliquias desde el mundo conventual a la
vida civil; ellos son Josef Molina, un sirviente del convento que logra extraer
un poco de la sangre y repartirla entre los devotos, e Isidro Gomez Monzén,
quien adquiere una Toca de ella durante la preparacion de sus exequias.

Isidro era reconocido como la persona en quien la madre habia confiado para
las “obras artificiales” del monasterio; el relato sobre el hallazgo de la Toca que
mediaria algunos de los prodigios entre los pobladores de Santa fe es el siguiente:

Oyéndola hablar con tanta expresion, y circunstancias de su muerte y entierro le
dijo, como por chanza (no pareciéndole por entonces que fuesen los prondsticos
de su cercana muerte, por mantenerse con salud): Madre mia, ;y qué me va a dejar
cuando se muera? Respondio: Que alguna cosa le dejaria. Aviendo pues fallecido,
estando este testigo presente al amortajar el cuerpo (por haber entrado en la
clausura para disposicion de la sepultura) reconoci6 que desapareci6 una Toca
dela Venerable Madre, y a diligencias de las que la amortajaban; determinaron
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el poner la otra, que él vio de otra religiosa y asi se ejecut6. Cuidando después
este testigo, por encargo que tuvo en vida de la Madre, que le cubriesen los pies,
por no ser vistos [...] cuando se los intentasen besar en su aclamacién se llego
a esta diligencia, y en ella se le vino a las manos la Toca (Villamor 1723: 383).

El contacto con la madre o sus objetos fue entonces un elemento indispensable
para la legitimidad del objeto/reliquia milagroso. Todo elemento que hubiera
tenido un vinculo fisico con la madre Francisca se convertia en mediador
potencial y quienes lo poseian alimentaban la leyenda. Los milagros también
ocurrian para casos de dificultades materiales en los que empieza a operar
con mas fuerza una economia de la fe, a través de la dinamica de: demanda
(promesa, solicitud) - satisfaccion (favor, milagro obtenido) y expresién de
gratitud (nueva demanda, testimonio o exvoto).

En primer lugar, la promesa o solicitud equivale a un contrato que se estable-
ce sobre la base del sacrificio. Como lo propone Marcel Mauss en su Ensayo
sobre los dones, esta situacion se comprende a través de los rituales econdmicos
que practican los hombres entre si, en los que existe un cambio de unas cosas
por otras. Segun lo menciona el autor, en las sociedades mas avanzadas que
cuentan con una evolucion de los derechos y religiones, algunos hombres son
representantes de los dioses o de los muertos, lo cual complejiza la relacion
en tanto que no solo median los hombres y las cosas sino también los seres
sagrados a los que estan asociados en mayor o menor medida. Por lo tanto,
“la limosna es el resultado de una nocién moral del don y de la fortuna, por
un lado, y de la nocién de sacrificio por otro” (Mauss 1979: 175).

En segundo lugar la satisfaccion se obtenia en respuesta a la ofrenda casi
siempre en un tiempo reducido y de manera definitiva, situaciéon que poste-
riormente fue asumida como un factor determinante para la certificacién de los
sucesos. En los relatos analizados son significativas las alusiones a la sanacion
en veinticuatro horas, “el mismo dia” y tres dias después; vale la pena resaltar
que solo los milagros terapéuticos mencionan una cura “inmediata” y que
los milagros materiales sugieren que, ademas del pago de limosnas, existia
un pago espiritual por medio de oraciones que los devotos realizaban ante
las milagrosas imagenes o representaciones de los santos y advocaciones. En
los testimonios abordados sobre la madre Francisca, los milagros ocurrieron
en un lapso de tiempo que iba desde el mismo instante en que se le invocaba
hasta una semana después.

En consecuencia, las expresiones de gratitud incluian la profesion como devoto
-y por tanto nuevas demandas-, la difusién del testimonio ya fuese de manera
oficial o extraoficial -entre familiares, vecinos y personas cercanas- o la elabo-
racion de un exvoto comprendido como aquella restitucion. Este proceso es
similar al descrito por Mauss al estudiar el potlatch, en el que reconoce como
las tres obligaciones del intercambio: dar, recibir y devolver.

En el intercambio de favores materiales entre la madre Francisca y sus devotos
existieron dos tipos de solicitudes: el hallazgo de elementos extraviados'? y
el auxilio en circunstancias peligrosasB; por otra parte, se encuentra el pago
de una deuda de su convento y la transformacién de su retrato. Entre estos se
destacan dos casos en los que se menciona la presencia de indigenas y, como
acto mediador, la solicitud de limosnas; se incluye una asociacion a la magia
en tanto que los personajes mencionados desaparecen una vez realizado el
milagro y, por tanto, se considera que la madre encarna en ellos como una
forma de acercarse a quienes le suplican.

24.1(2016)

12. El inventario de estos elemen-
tos es variado: un caballo, unas
medias, un pafio de olanda (sic)
desaparecido de la celda de la aba-
desa del monasterio de Santa Clara,
un rosario y un plato de plata que se
habia perdido en el Convento de los
recoletos de San Diego, parroquia
de Nuestra Sefiora de las Nieves.

13. Correspondientes al auxilio que
presté milagrosamente ante la bo-
rrasca a uno de sus devotos y a la
extincion de un incendio.
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En el primer caso, un hombre busca un caballo extraviado que le habian presta-
do y después de varios dias consulta con el sacerdote, quien le aconseja ofrecer
una limosna para una misa a favor de la madre; después del pago de esta, el
equino aparecié en un pueblo cercano y se dice que la madre se transformo
en india para guiarlo hasta el lugar.

En el segundo, se narra la historia de la pérdida de un plato de plata que se
organizaba para una reunion de religiosos en el convento de San Diego; un
indio que habia hecho un recado ese dia es inculpado y castigado fuertemen-
te, al ver su sufrimiento otra sirviente del lugar suplica por €l a los santos y
virgenes que conoce -Nuestra Sefiora de las Nieves, la virgen del Topo y del
Rosario, San Antonio de Padua-. Luego un hombre del barrio le sugiere que
haga una limosna a la madre y solicite su milagro, para lo cual la mujer pide
dinero. Una vez realizada esta demanda el plato aparece y el indio escapa en
la vispera del dia de la Ascension del Sefior.

Finalmente, los milagros materiales le otorgaron cualidades humanas a la
madre Francisca. Asi como se describira a continuacién con un cuadro que
sudo en la casa de Isidora y Dominga Urquijo y que sugiere la realizaciéon de
un prodigio de la madre sobre si misma. Al interior del mismo testimonio
también se atestigua un suceso en el cual otro retrato, que permanecia en la
celda de una de las religiosas del convento de Santa Clara, cobré vida ante
una de sus solicitudes.

El caso registrado en 1712 corresponde a la sudoracion de un cuadro de la
madre Francisca, testificado por el calificador del santo oficio de la inquisicion
José Chinchilla quien narrd lo siguiente:

[...] viniendo de la asistencia de la fiesta del sefior san Salvador, al llegar a
las puertas de mi casa, vi salir de una tienda, en frente de mi casa una moza
llamada Isidora de Urquijo, dando voces y diciendo que suda la madre
Francisca. A cuyas voces acudi con presteza, y al llegar a ver el retrato de dicha
madre Francisca reconoci iba cayendo, por la rodilla del retrato, a modo de
sudor en cantidad, el cual limpié. A cuyo tiempo llegé el padre don Pedro de
laRosa y el maestro don Luis de Mancilla, presbiteros, y vieron si pudiera ser
agua derramada por otro efecto trato; y no viéndole, dejaron a la providencia
divina lo que pudiera ser. Discurriendo, al parecer, que era milagro obrar
por intercesion de la madre Maria Francisca del Nifio Jesus, religiosa que fue
profesa en el convento de Carmelitas Descalzas de esta ciudad [...] se convoco
muchisima gente fuera de las personas arriba [f.489 v.] referidas, todas las
cuales, admiradas del suceso, prorrumpian en hacimientos de gracia, a vista
de aquel suceso y movidas de devocién tocaban flores y rosarios a dicho
retrato sin poder su devocion ni aclamacion al que parecié milagro de la dicha
madre; aunque procuré que el dicho retrato no se le diese mas culto que el
que permite nuestra santa madre Iglesia, pero asi mismo certifico que dicho
retrato, que conservo en mi casa para mi consuelo y por el buen crédito de
sus famosas virtudes, expedido de muchas personas pobres de esta ciudad,
en sus necesidades sin poder excusarme a sus repetidas stplicas y fervor con
que le aclaman, y asi llevan dicho retrato para alivio de ellas, principalmente
para partos dificultosos en que se ha notado tener particular patrocinio, en
cuya conformidad y por ser todo lo que aqui refiero cierto y verdadero [...]
(Archivo General de la Nacion T 63, F 489, R-490 R).

La sudoracion como una forma de humanizar las imagenes también dio lugar
a una serie de practicas conectadas con la taumaturgia, dado que a través de
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los humores de los santos se alcanzaban favores y estas historias de sanacion
se difundian rapidamente entre los pobladores. Lo anterior se relaciona con
la denominada teologia del dolor, en la cual a través de la veneracion de un
santo especifico y bajo unas pautas de oracion se conseguian milagros concre-
tos frente a una enfermedad determinada.

El relato menciona como Maria Teresa Urquijo se compadecia de los trabajos
que realizaba una persona con la cual se encontraba muy agradecida y frente
al retrato de la madre Francisca pronuncio lo siguiente: “madre mia Francisca,
pues viviendo en este mundo amabas tanto a fulano, librale de sus enemigos y que-
brantos en que se halla” (Villamor 1723: 390). La religiosa quedo sorprendida
al observar que:

El rostro de aquella imagen de la Venerable Madre se le representaba como
si estuviera vivo; admirada del suceso volvid a certificarse, mirandole y
remirandole; y siendo de dia claro, reconoci6 que se movian los ojos, y la cara,
con una grande alegria, que le parecia no ser cosa pintada, sino viva; y que luego
instantaneamente hablandole a lo interior, le dijo que haria lo que le pedia y
libraria a la persona de sus trabajos (Villamor 1723: 390).

Mas adelante, se menciona que este mismo cuadro sonri6 a una nifa, sobrina
de la mencionada madre que visitaba su celda y se encontraba en oracion,
situacion que no se asumié como prodigio hasta que:

Enfermando Maria de San Miguel, religiosa del mismo monasterio, le llevaron
el retrato [...] y registrandole admirada la boca, le hallé mas abiertos los labios;
hizo llamar a la madre Teresa y se lo dijo en admiracién; y entonces se certificd
que no era ilusién, ni aprehensioén lo que habia visto por sus propios ojos
(Villamor 1723: 390).

Un aspecto significativo para la transmision de estas creencias y las practicas
sustentadas en la actividad milagrosa de la madre Francisca tiene que ver con
la expansion de los casos hacia sectores aledafios a la provincia de Santa fe,
lo cual cobra relevancia si se tiene en cuenta que en esta época se conservaba
la vision esparfiola de considerar que “la grandeza y la nobleza de una ciudad
no era tanto en sus monumentos y el disefio urbano, sino en la piedad y la
lealtad religiosa de sus habitantes” (Dominguez 2005).

El milagro inicial se crea entonces al momento de la muerte de la madre en
1708, durante este afio y los siguientes se produce la difusion de los sucesos
y hacia 1711 se registra su paso a otras provincias.

En Santa fe, Mariquita, Tunja y Sogamoso se mencionan algunos prodigios
realizados en conexion con la vida conventual; en la primera ciudad de die-
ciocho casos la mitad ocurri6 al interior de los monasterios de Santa Clara y
Santa Inés; en la segunda se testifica un hecho ocurrido en el mismo afio de
la muerte de la madre cuando un hombre pide una reliquia a la madre Maria
de la Concepcion, priora del monasterio carmelitano, la lleva hasta su hogar
y su mujer se recupera; posteriormente envia una carta de agradecimiento en
la cual solicita mas reliquias porque reparte las obtenidas.

Segtn los relatos la historia de la madre llega a Tunja hacia 1710, aunque se
refiere un caso milagroso obrado el afio anterior que narra la existencia de
un retrato suyo. Las reliquias viajan a esta poblacién por las manos de su
presbitero Florencio Sanchez Hurtado y un milagro es obrado por la madre
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en el convento de la Inmaculada Concepciéon. Una situacion similar ocurre
en Sogamoso donde las virtudes de la santa eran comentadas principalmente
por los padres de la Compafiia de Jests, Pedro de Mercado y Martin Nifio,
y los reverendos Fray Diego de Ochoa y Fray Miguel Carlos de Melgarejo,
predicadores y directores de almas.

En las narraciones se indica que las principales formas de participacion de los
religiosos en la transmision de las leyendas sobre milagros fue la circulacion
de objetos y la practica de la limosna, dado que alentaban el pago de misas a
favor del alma de la santa para que conllevara la consecucién de los favores.
La poblacion civil también se ocup6 de hacer llegar las leyendas y elementos
hasta otros sitios; asi en su testimonio el capitan don Juan Martinez informa
sobre el esparcimiento de las mismas, cuando se refiere al traslado de las
reliquias que realizé en 1711:

[En Santa fe] consigui6é de algunas personas algunas reliquias de la sangre
[...] y que pasando a Maracaybo, las repartio en aquella provincia a muchas
personas devotas, clamando por imdagenes y retratos de la venerable madre,
extendiéndose la fama de su santidad, de sus portentos, y milagros en dicha
provincia de Venezuela, en la de Cartagena y en la de Santiago de Caracas
(Villamor 1723: 386).

La expansién de la leyenda de la madre Francisca hacia San Antonio de
Gibraltar se produjo como consecuencia de un milagro de parto que esta obra-
ra sobre la esposa del capitan mencionado; no obstante, la relevancia de su
paso hacia dicho sitio consiste en el interés que tenian las élites de Maracaibo
por la importacion de imagenes artisticas para adornar sus templos y, mas
alla de esto, fortalecer tanto sus conexiones comerciales, como su dependen-
cia cultural y espiritual de los mas sofisticados centros coloniales espafoles
(Dominguez 2005).

La produccion de una serie de milagros ocurre con el caso de los partos. Como
se ha mencionado, la sefiora Francisca de Mena y la leyenda de la alpargata
jugaron un papel fundamental en la popularidad de los milagros. La invo-
cacion y la imposicion de la alpargata ayudaban de manera inmediata a las
mujeres en este dificil proceso ya fuera que la criatura estuviese viva o muerta
en su vientre, esto tltimo suponia un peligro de muerte -muchas de ellas men-
cionaban estar postradas en cama y a punto de solicitar los Santos Oleos- y un
padecimiento que podia durar varios meses.

Tanto en esta serie como en los otros relatos es posible observar el vinculo
familiar y vecinal a través del cual se hacia efectiva la transmisién oral. Los
sucesos eran obrados en primos, parientes, esposo, esposas e hijos. También
ocurria entre personas que no necesariamente compartian un lazo de con-
sanguineidad pero que convivian bajo un mismo techo, ya fuera en casas o
conventos; asi, hermanas de fe, sirvientes o inquilinos lograban, en algunos
casos, los favores porque la reliquia llegaba a sus casas y las dolencias o nece-
sidades coincidian. La figura del vecino o la vecina era fundamental porque
se establecia como multiplicador de los casos -era quien daba las voces a los
“oyentes” de la existencia y milagros de la madre-.

Finalmente, aunque el simbolo de gratitud se realizaba de manera “oficial” a
través de los testimonios los exvotos ocurren de manera tardia y la manifesta-
cion que se privilegia es la celebracion de ceremonias, testificacion de las obras
que sugiere un uso publico que genera eco entre los creyentes.
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Conclusiones

Durante el periodo colonial la Iglesia procuré impulsar la catequesis e incul-
car las devociones; el ambiente que se intentaba crear en el Nuevo Reino de
Granada buscaba replicar la esencia del catolicismo espafiol, reino que en ese
entonces se caracterizaba por ser netamente mariano.

La funcionalidad del milagro no fue tinicamente propagandista'® pues a esta  14. Concepto_utilizado por Rafael
. de ti hesi duio al f lecimi d . Carrasco (1986) para definir el uso

se sumo una de tipo cohesiva, ya que condujo al fortalecimiento de organiza-  ge| milagro en Espafia durante el

ciones sociales como las cofradias y congregaciones al establecer el espiritu  siglo XVil.

devocional entre sus integrantes. De otra parte, las figuras milagrosas -ima-

genes o personalidades- se instalaron como referentes y la espera del milagro

también paso a ser una condicidn colectiva; esta situacion alimentaba la sacra-

lizacion de la sociedad neogranadina que se sustentaba en el vinculo

comunitario.

Las formas espirituales promovidas por la Iglesia Catdlica en el Nuevo Reino
de Granada durante el periodo colonial vinieron de la mano de los espafoles
y fueron objeto permanente de disputa. Sin embargo, muchas de las pobla-
ciones nativas lograron niveles de apropiacion simbolica que llevaron a un
dialogo de creencias y saberes, o a resistencias culturales que posteriormente
se convertirian en conflictos legales cuyos testimonios reposan en algunos
archivos judiciales del pais.

Lejos de ser calificados como un asunto real o un producto de la imagina-
cién popular, los acontecimientos milagrosos posibilitaron la participacion
de las comunidades religiosas y los pobladores como agentes de las creencias
y devociones de la época. El ambito popular fue un lugar de encuentro entre
las manifestaciones impuestas y la ritualidad existente en los nativos hispa-
noamericanos. Muchas de las devociones y practicas vigentes en la actualidad
provienen de estas nuevas versiones que sufrieron los rituales traidos por los
misioneros y los hallados en algunos sitios colonizados.

Aunque inicialmente en la zona central del Nuevo Reino de Granada los indi-
genas eran los destinatarios principales del discurso milagroso, a medida que
se integraron estas historias en la logica citadina los mestizos, y en especial las
mujeres, se convirtieron en los mas asistidos y operaron como intermediarias
en la transmision del milagro. Tanto en la vida doméstica como en la vida
de la ciudad encontraron multiples labores; como la de tipo espiritual que
consistia en preservar la semilla de la fe para lo cual no requerian ser muy
versadas sino recibir con atencion las disposiciones eclesiasticas -sermones- y
mantener un vinculo con los centros de fe -monasterios, conventos, iglesias-,
personalidades-religiosos- y comunidades -fraternidades, congregaciones-,
como lo evidencian los casos estudiados.

De igual forma, la vida monastica y conventual proveyo a la sensibilidad
religiosa abundante material espiritual, ya fuera en la elaboracion o testifi-
cacion de las leyendas o en el cuidado de ellas. Las monjas de los principales
conventos en ciudades como Santafé y Tunja aportaban a la visién de la
virtud, la caridad y, por supuesto, al dogma de santidad a través de sus pro-
pias vidas dedicadas a la oracion y a la mistica. Por su parte, los sacerdotes
confesores asumieron el importante rol de la escritura de sus vidas, obras
y sucesos prodigiosos, en tanto que en algunos casos los pintores locales
retrataron, seguin las solicitudes, la materializacion de los milagros ocurridos
en los cuerpos de las religiosas.
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Entre las condiciones que favorecieron la multiplicacion de la cultura religiosa
material y espiritual afincada en el milagro se encuentran también asuntos
como el territorio y las dificultades naturales -pestes, terremotos- otros eco-
nomicos y sociales a los que se enfrentaba la sociedad neogranadina. Los
rituales practicados permitian al devoto una conexién con la imagen, el santo
o la figura de su contemplacién. Mediante la repeticion constante de ciertos
actos se consolidaba una relacion o vinculo a través del cual se le otorgaba
afecto manifiesto en una respuesta, o favor mas inmediato ante sus peticiones.

Existian diversos espacios donde se expresaba la devocion. En la esfera intima
o privada la piedad se ofrecia a través de un contacto directo con el icono y se
seguian pautas comunes en semejanza a los rituales practicados en Espafia,
transmitidos por generaciones en los espacios domésticos de las familias, asi
como por los curas y misioneros. En este caso la posibilidad del milagro se
alimentaba con la presencia de una imagen del santo con el cual se podia dia-
logar, de alli el interés de algunas personas en adquirir oratorios propios que
les permitieran albergarlos en espacios domésticos y, en ciertos casos, cumplir
con los requerimientos para oficiar misas.

Por otra parte, los rituales de tipo ptiblico se practicaban en lugares o espacios
comunes como los santuarios y oratorios ubicados donde se conocia alguna
leyenda de aparicion, las iglesias, las plazas o parques, por lo cual contaban con
un escenario y unos espectadores que comtinmente eran los mismos cofrades,
feligreses o creyentes. Los viajes a estos lugares sagrados y la recepcion en ellos
de la gracia divina evidencian la importancia de la imagen, como los enfermos
cubrian largos recorridos para llegar y obtener su favor (Castellote 2010: 27)
podria entonces considerarse que existié un fuerte vinculo entre el milagro
y las formas de exaltacion adoptada en el mundo catdlico desde el siglo XVI.

Este aspecto tuvo gran incidencia en las dinamicas provinciales del Nuevo
Reino de Granada, en tanto que dio mayor fuerza a las creencias sobre las
milagrosas imagenes; asimismo los lugares generados a partir del reconoci-
miento o difusion de un relato milagroso permitian el aprendizaje, repeticion,
apropiacion y sucesion de los rituales, condiciones basicas para su permanen-
cia en la mentalidad de la sociedad neogranadina que en la mayoria de las
ocasiones conservaba las pautas generadas por los curas, pues se reconocia
en estas figuras una autoridad espiritual que guiaba sobre lo que la Iglesia
aprobaba (Sotomayor 2004: 64).

Una de las claves para la apropiacion del milagro fue la relacion con el cuerpo,
en este caso la taumaturgia tuvo un papel central porque posibilité la incorpo-
racion de estos hechos e incrementd la produccion de testimonios y conversio-
nes, principalmente en el siglo XVIIL. En cuanto al territorio, la delimitacion
y la creacién de referentes espaciales, en respuesta a la necesidad de control
(lugares), gener6 una dinamica de toponimia como principio de unidad que
se replicaba de las estampas espafiolas; asimismo, ubicar un santo y definirlo
como patrono implicaba la instalacién y nominacion de su presencia en los
sitios colonizados que asumieron el nombre de advocaciones.

Por otra parte la dilatacion y extension de las provincias dificulté el estable-
cimiento del control; asi, en las poblaciones que tenian nexos indigenas mas
profundos se observa una mayor implementacién y proliferacion de los relatos
milagrosos aunque ello no implicara unos aportes significativos en la medi-
cién de la riqueza material en la cual se expresaba la piedad de los pueblos
de indios y ciudades.
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Los milagros tuvieron una dimensién material y espiritual que cobra relevan-
cia en cuanto a las formas de instrumentalizacién de las mismas; sin embargo
una y otra no se encontraban aisladas sino que fueron complementarias en un
mismo discurso. En el orden de lo espiritual-material se privilegiaron aquellos
que sobrepasaban las fuerzas de la naturaleza en cuanto a su modo de obrar,
principalmente en el ambito de la salud-enfermedad donde encontraron una
problematica vital para la asistencia; aqui la transmision requeria del relato
oral y el testimonio que viajaba de manera doméstica para ganar devotos.

Esta logica también operd para el orden de lo material-espiritual, pero su
transmision se desarrolld mediante la instauracion de un discurso-imagen que
servia de referente para la construccién de un cuerpo social a través del cual
se orientaban las practicas devocionales y el control de las mismas.

Crear el milagro fue entonces un ejercicio que consistié en producir un
engranaje mental, social y cultural, basado en unas pautas establecidas por el
Catolicismo tradicional que alimentd la espiritualidad y religiosidad en sus
expresiones materiales -rituales y practica que conducian los cultos, y devo-
ciones-. Por otra parte, creer en el milagro fue un proceso de mayor alcance
temporal en el cual se evidenciaban tensiones y apropiaciones que la sociedad
neogranadina realiz6 de los mismos. La fiesta, la cofradia y, en general, el
encuentro fue una herramienta valiosa para la transmision del engranaje ante-
riormente mencionado, en el cual también se insertaron discursos de mayor
talante e imaginarios sobre el cuerpo, la salvacion y la unidad.
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Resumen

El objetivo de este articulo es mostrar el proceso por el que parte considerable
de la nacién indigena, que los jesuitas tendieron a denominar “guenoa,” y
el resto de la sociedad colonial “minuana” vivio en los pueblos de misiones
durante un lapso que excede largamente la centuria. Adicionalmente se pre-
tende llamar la atencion acerca de la expresion “guarani misionero”, empleada
tradicionalmente como sinénimo de “indigena misionero”; al menos en lo que
respecta al pasado del espacio de frontera sobre el que se edifico la Reptblica
Oriental del Uruguay. El empleo de tal expresion -como ha venido siendo sefia-
lado (Curbelo y Barreto 2010)- es inadecuado porque excluye a otras naciones
indigenas que se avinieron a la vida en esos pueblos.

The Guenoa Minuanos mission indians

Abstract

The goal of this article is to shed light into the process through which a consi-
derable part of the indigenous nations (tribes), the Jesuits ended identifying
as “Guenoa”, and that the rest of the colonial society called “Minuanos” lived
in the mission towns during a period lasting more than a century. In addition,
this article draws attention to the term “Guarani mission Indians”, traditionally
a synonymous of “Mission Indians”. at least in the past and referring to the
border region where the Oriental Republic of Uruguay was created. The use
of the above-mentioned terminology is inadequate, as Curbelo y Barreto 2010
had indicated, because it excludes other indigenous nations, that is tribes, also
integrated in these towns.

* Polo de Desarrollo Universitario “Centro de investigaciones interdisciplinarias sobre la presencia indigena misio-
nera en el territorio: patrimonio, regién y frontera culturales”. Centro Universitario de Tacuarembd, Universidad de
la Republica, Uruguay. E-mail: dbracco@gmail.com
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1. En este trabajo se emplea la ex-
presién guenoa minuano para referir
a los indigenas llamados asi Tanto
por los jesuitas como por el resto de
la sociedad colonial. En ese sentido
pueden encontrarse multiples prue-
bas documentales en Lépez Mazz y
Bracco (2010).

2. Para presentar la informacién se
ha optado por un orden cronolégico
excepto en dos breves apartados:
propiedad de la tierra y participa-
cién guenoa minuana en diferentes
pueblos.

3. Carta del gobernador Baigorri,
Buenos Aires, 21 de octubre de 1655
(En Bruno 1968, llI: 86).

4. Los términos “pueblo”, “reduc-
cién”, “doctrina” y “misién” definfan
técnica y juridicamente situaciones
cuyo andlisis excede los limites del
presente trabajo.

5. Respuesta del visitador general
de la provincia del Paraguay, padre
Rada, al exhortatorio del oidor de la
audiencia de Buenos Aires, Pedro de
Rojas, 23 de octubre de 1664. AGN,
1X, 6-9-3.

6. Billete escrito por el Padre Lean-
dro Salinas. 20 de mayo de 1715. En
informacién sobre el derecho que
tienen los indios guaranies a las va-
querias del mar. Julio de 1716. AGN,
1X, 7-9-1.

7. El gobernador de Paraguay, Felipe
R. Corvaldn al Rey. Asuncidn, 31 de
marzo de 1678. Archivo General de
Indias (en adelante AGlI), Charcas 150.

8. Carta del padre Garcia. “Entrada
a los Barbaros Guanoas” (En Jarque
1687: XXIII, transcripta en el apéndi-
ce documental).

9. El término “nacion” fue emplea-
do de modo generalizado en la do-
cumentacién para referir al conjunto
de los guenoa minuanos o de los
charrdas; para grupos mds peque-
fios -de esas u otras naciones- tendié
a utilizarse “parcialidad”, frecuente-
mente aludiendo a los parciales de
un cacique determinado.
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El inicio del proceso

Algunos indicios sugieren que el proceso por el cual los guenoa minuanos' devi-
nieron misioneros tuvo inicio muy tempranoz. No es posible afirmar que carac-
teristicas culturales -por ejemplo la de semi-sedentarios que les atribuy6 Aurelio
Porto (1954)- influyeran en tal sentido. Ya a mediados de siglo XVII desde Buenos
Aires se intimaba a los “infieles” del espacio de frontera incluyendo expresamente
a los guenoa minuanos para que “traten luego de reducirse y juntarse todos en
forma de pueblo” bajo los padres de la Comparifa de Jests”>. Ello podria haberse
materializado en una reduccién* que también incluia yaros, llamada San Andrés
(Erbig 2015). Una década mas tarde se indico -aunque no es claro si el pueblo era
exclusivamente para ellos- que se habia comenzado una “reducciéon de los indios
guanoas y estando ya dos padres con ellos para hacer la reduccion, pueblo e iglesia,
se han inquietado” y tras amenazar a los religiosos la abandonaron®.

En el decenio de 1670 existia uanfuerte interaccion entre los pueblos de misio-
nes y los guenoa minuanos. Un jesuita afirmé que en Santo Tomé: “el afo de
mil y seiscientos y setenta y seis, los guanoas solian traer al pueblo de la Cruz
y del Yapey, habiendo yo bajado alli de paso, algunas vacas blancas y overas,
por yerba y tabaco”®. Por entonces esos indigenas habian pedido padres a la
Compeaiiia de Jests para reducirse, aunque no hubo disponibilidad de religio-
sos para atender el pedido’.

A partir de la década siguiente, coincidiendo con el proceso de refundacion
de los pueblos de misiones en la margen oriental del Uruguay, se produjo
documentacién abundante y de primera mano que ha llegado hasta nosotros.
Entre tales fuentes destaca una carta del padre Pedro Garcia®, natural de
Galicia, que habia pasado a la “provincia del Paraguay” en el afio 1658. Garcia
hablaba la lengua de los guenoa minuanos, sin que haya datos de como y
cuando la habia aprendido (Jarque 1687: XXIII).

El autor de la referida carta habia estado dos veces en tierras de esos “infie-
les” con anterioridad a su entrada -desde el 17 de setiembre hasta el 23 de
octubre de 1683- a los “barbaros guanoas”. De su carta es posible establecer
que, con profundidad temporal dificil de precisar, la interaccion entre los
guenoa minuanos y los mas australes de los pueblos de misiones del Uruguay
era intensa. Cuando Garcia redact6 su misiva ya habia alli guenoa minuanos
reducidos. Asimismo en el espacio de fronteras habia “apdstatas” que tras
bautizarse y probablemente luego de una dilatada permanencia en pueblos
de misiones, habian abandonado la vida en reduccién. En el camino hacia la
conversion de los guenoa minuanos existia una problematica cuya entidad
desconocemos, y que debe haber estado presente durante un prolongado lapso:
la poligamia y eventualmente el repudio de todas las esposas -para emplear
la expresion occidental- menos una.

También la carta de Garcia evidencia que la amenaza de los portugueses, u otras
naciones’ indigenas, operaba en dos sentidos. Por un lado, dificultaba la con-
version de guerreros interesados en “vengar” los agravios; por otro, facilitaba
la de mujeres y nifos merced a la tendencia a emplear los pueblos de misiones
como refugio ocasional durante las hostilidades. Conviene hacer notar que por
diversos motivos el refugio ocasional se volvié permanente; entre ellos cabe
destacar la existencia de individuos que se sentian atraidos por la prédica del
padre Garcia y/o el cristianismo y, por tanto, deseaban reducirse. Ello sin per-
juicio de las ventajas referidas a la seguridad, antes sefaladas, e incluso la atrac-
cion por productos como la yerba mate y el tabaco.
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La carta de Garcia evidencia que un nimero importante de “infieles” lo siguié
a su regreso'’. A esos se sumaban muchos otros como consecuencia de un
efecto “llamada” provocado por los nuevos conversos, generando a la postre
un camino de ida y vuelta entre cristianismo e “infidelidad”!!. En ese sentido,
se ha sefialado que la vida en los pueblos “puede no haber exigido un dualismo
excluyente segregacion-asimilacion, sino que a lo largo del tiempo alterno
principios de exclusion e inclusién de elementos externos” (Wilde 2009: 102).

Por altimo cabe hacer notar que segtin la carta de Garcia, los guenoa minuanos
emprendian camino hacia las reducciones con su familia y propiedades y ello
debia dificultarles regresar a la “infidelidad”!?. En todo caso la entidad del
éxodo fue tal que -la redacciéon del texto no permite establecer con seguridad
si exclusivamente ellos- en el afio 1685 se habrian establecido en una reduccion,
quizas Jesus Maria de los Zguenoas, durante un prolongado lapso asociada a
San Borja'3 (Jarque 1687)%.

Desde la década de 1680 hasta la fundacion de Montevideo

Las tendencias antes senialadas se mantuvieron durante un dilatado periodo;
merced a las actuaciones relacionadas con una frustrada intentona de cazado-
res de esclavos portugueses y tupies contra guenoa minuanos “infieles” sabe-
mos que en el ano 1688 los jesuitas continuaban recorriendo las tierras de esa
nacion. En tal situacion, “con intento de venirse [donde estaba el religioso] se
habian juntado todos”, lo cual inicialmente favoreci¢ el accionar de los caza-
dores. Aunque los guenoa minuanos derrotaron a los atacantes en esa ocasion
-de lo contrario no habria llegado documentacion hasta nosotros-, la seguridad
que podian ofrecerles las reducciones fue destacada por el jesuita que testi-
moni6 lo sucedido!.

Entre los que repelieron el intento de esclavizarlos habia al menos un “aposta-
ta” que, cabe estimar, estaba entre ellos desde hacia prolongado lapso porque:

dicen los guainoas que en los primeros tiros a la tolderia oyeron decir entre los
tupies en lengua guarani (...) no los matéis, no los matéis, que se han de entregar.
Y esto [lo decia] el dicho Bernabé, [el “apostata”] bien ladino en la lengua
guainoa [...] En ese contexto de amenaza portuguesa, los jesuitas seguian
considerando que] “importa muy mucho que Vuestra Reverencia informe al
senor Gobernador que importa que a estos guainoas los traigamos aca a
reducirlos y fundarlos entre cristianos como lo desean los mas de ellos excepto
algunos viejos empedernidosl6.

Poco después el gobernador de Buenos Aires asegur6 que los portugueses
querian entablar trato con los guenoa minuanos que permanecian en la “infi-
delidad”. No obstante, opind que esa nacion habia afianzado su lealtad a la
sociedad colonial castellana, especialmente hacia los padres de la Compaiiia
de Jestis!”. Ello tuvo confirmacién en distintos sucesos de la gran guerra regio-
nal de los afnos 1701 y 1702. Esa guerra enfrentd por un lado a una coalicion
“infiel” preponderantemente charrta y, por otro, a la sociedad jesuitica misio-
nera aliada con los guenoa minuanos “infieles”. Por ejemplo un prisionero
que habia intentado robar “la caballada del pueblo de San Francisco de Borja”
declaro6 que los suyos pretendian:

acabar primero con los guenoas, para que éstos no den aviso a sus parientes18
los convertidos y por este camino llegue a noticia de los padres, apoderandose
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10. En numerosas oportunidades
los “infieles” fueron forzados a la
vida en reduccién; ello ocurrié con
intensidad referido a charruas. Los
caminos de ida y vuelta de los gue-
noa minuanos parecen haber estado
mas relacionados con la negociacién
y/o la atraccién. Documentacion
referida a ambas situaciones pue-
de encontrarse en Bracco (2004)
asi como en Lépez Mazz y Bracco
(2010).

11. Carta del padre Garcia “Entrada
a los Barbaros Guanods” (En Jarque
1687: XXIII), transcrita en el apéndice
documental.

12. Carta del padre Garcia...... (En
Jarque 1687: XXIII)

13. Al final del articulo incluimos
un mapa de la conocida cartografia
jesuitica del padre Furlong Cardiff
(1936: mapa 33) donde se observa la
situacion de los distintos pueblos de
misiones.

14. “Nueva reduccién de los Gua-
nods, y otras de los Yards, desierta”,
(En Jarque 1687: XXV).

15. Sin perjuicio del rol militar de los
guenoa minuanos las milicias misio-
neras, cumplieron una relevante fun-
cién defensiva del territorio. Par una
sintesis, ver Ganson (2003: 45-51).

16. Padre Lascamburu al padre Si-
mén de Ledn. La Cruz, 25 de mayo
de 1688. AGI, Charcas, 261.

17. El gobernador Herrera al Rey, 2
de mayo de 1690. AGI, Charcas, 261.

18. “El parentesco opera como ar-
ticulador de las relaciones ente los
indios reducidos y los indios infieles.
En otras palabras, constituye un me-
canismo que sobrepasa las fronteras
entre el espacio interno y el espacio
externo misional” (Wilde 2009: 99).
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19. Declaracién adjunta presentada
por el padre Ignacio de Trias al go-
bernador de Buenos Aires, remitido
por el padre superior de Misiones.
AGN, X, 41-1-3, Exp. 1, fs. 148-149.

20. Diario del viaje que hacen a la
vaqueria del Mar el padre Juan Ma-
ria Pompeyo y el hermano Silvestre
Gonzalez, entreambos de la Compa-
fifa de Jesus. Afo 1705” (En Campal
1968: 204-216).

21. Documentacién sobre los pro-
ductos y las ventajas que los guenoa
minuanos obtenian de la sociedad
jesuitico misionera a cambio de su
ayuda, o al menos de no obstaculi-
zar las recogidas de ganado, puede
encontrarse en Lépez Mazz y Bracco
(2010). Una adaptacién del mapa pu-
blicado por Furlong Cardiff (1936) pre-
cisando la ubicacién de las estancias
de los pueblos de misiones puede
consultarse en Ganson (2003: 66).

22. Diario del viaje que hacen a
la vaqueria del Mar.... (En Campal
1968: 204-216).

23. Informacién sobre vaquerias
misioneras en Corrientes. AGN, Ma-
nuscritos de la Biblioteca Nacional
N® 5142, Buenos Aires.

24. Copia manuscrita del profe-
sor Rogelio Brito. EI manuscrito
indica:"tomado de una copia de
Antonio Monzén, que debe ser de
las P. Hernandez, del Colegio del
Salvador (Bs. As.) de los originales de
la coleccién de Angelis. La copia dice
“Angelis 939”.

25. Copia manuscrita del profesor
Rogelio Brito.... (ver nota 24).
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de esta suerte primero de las vaquerias, y dando después sobre los dichos pueblos
del Yapeyu y la Cruz, que estan mas desamparados y, estos destruidos, pasar a
San Borja y Santo Thomé antes que los puedan socorrer los pueblos de arriba'®.

Por razones cuyo analisis excede los limites de este articulo pero que parecen
haber estado presentes durante dilatado lapso, los jesuitas consideraban a los
guenoa minuanos reducidos mas activos y/o hdbiles militarmente. La coope-
racion de esa nacion en la guerra de los anos 1701 y 1702 fue decisiva para la
victoria de la sociedad jesuitico misionera. Y poco mas adelante, en la gran
arreada de ganado del ano 1705, se contrapuso la actitud de los guenoa minua-
nos catolicos a la de los guaranies, sefialando que a los segundos no habia:

forma de hacerles salir por una vaca. Hasta que ayer tarde mandé a los de los
guanoas que fuesen, los cuales fueron con uno [del pueblo] de los Martires, y
en menos de una hora trajeron lo que pudieron de una vaca, y lo demas lo
dejaron, porque dicen no hay quien la traigazo.

Por supuesto las posibilidades de acceder al ganado tanto para necesidades
puntuales como para abastecimiento de los pueblos resultaba esencial para la
sociedad jesuitico guarani y sus milicias?!. Como indicador de interaccién
entre guenoa minuanos “fieles” e “infieles” cabe destacar que el jesuita autor
del diario antes citado sefialé:

van con nosotros tres indios guanoas y una india infiel. Esta la trae un indio de
los guanoas, que ha mucho que se huyé de San Borja, y la he catequizado, y la
trae para bautizarse y casarse con ella. Con que son cinco indios guanoas, y con
laindia seis los que vuelven, siendo asi que no salieron de San Borja con nosotros
mas que dos?.

Esa interaccion ocurria en un territorio relativamente coincidente con el de la
actual Reptiblica Oriental del Uruguay. Los jesuitas aseguraban que desde
que se trasladé a la banda oriental del Uruguay “en 1687 el pueblo de San
Francisco de Borja, no ha vaqueado en la otra” y que tampoco lo habia hecho
“su adjunto de Jestis Marfa de los Guenoas”?3.,

La tradicional relacion de mutua conveniencia entre guenoa minuanos y la socie-
dad jesuitico misionera se volvio hostil hacia el afio 1705. Posiblemente ello fue
la consecuencia de modificaciones en el equilibrio de fuerzas producido por la
evacuacion de la Colonia del Sacramento ese afno. Padres de la Compariia de Jestis
acusaron a los guenoa minuanos de diversos ataques contra bienes y personas de
los pueblos de misiones. Para poner fin a tal estado de cosas, un jesuita se quiso:

valer de los guenoas cristianos de Jestis Maria, rogandoles que hablasen a sus
parientes, pues venian alli cada dia, y los exhortasen a la paz, y que entregasen
a los cautivos recién llevados, ofreciéndoles por ellos rescate, y que se les
perdonarian todos los insultos pasados. Pero estaban tan lejos de eso, que antes
defendieron con gran resolucion a sus parientes, alegando con demasiada

energia que se les hacia notable agravio, levantandoles falsos testimonios®*.

A consecuencia de ello los guenoa minuanos misioneros fueron “desnatura-
lizados” a un pueblo que estaba lejos del teatro de operaciones. De tal modo
se buscaba impedir que se unieran a sus parientes que permanecian en la
“infidelidad” o actuaran como “espias”?°. A mediados de la década siguiente
jesuitas y guenoa minuanos que permanecian en la “infidelidad” tornaron a
las tradicionales relaciones asentadas en la cooperacién y/o mutua
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conveniencia sin que sepamos si entonces los “desnaturalizados” de Jests
Maria retornaron a San Borja. En todo caso, no muchos afios mas tarde habia
entidad demografica y conveniencia como para atender a que:

por especiales instancias de los guenoas asi cristianos como infieles; y por la
esperanza de que se hagan muchos principalmente parvulos, muchachos y
muchachas; y también por tenerlos de nuestra parte seguros, para que defiendan
las vaquerias del mar, de los que sin razon ni justicia ni derecho tiran a
destruirlas, y a despojar de su posesién y derecho a nuestros indios; he
determinado el que se junten en un pueblo separado; y para que sea con acierto
tengo senalados al padre Diego Claret y al padre Juan de Yegros, a quienes
desean los infieles, para que reconozcan algin puesto a propdsito donde se
pueda fundar dicho pueblo, de manera que puedan ser socorridos de los demas,
como pide la caridad, y utilidad de todas las doctrinas, pues todas seran
interesadas en que defiendan dichas vaquerias y asi Vuestra Reverencia
procurara con toda eficacia el que asi se ejecute26.

Tal vuelve a evidenciar la superposicion de:

un discurso del orden misional basado en las clasificaciones étnicas que
simultaneamente servia de fundamento para la construccion imaginaria de una
oposicion radical entre el espacio cristiano y el espacio infiel, y por otro lado,
las practicas concretas de relacion e intercambio entre algunos de los diversos
actores de la campana, reveladoras de un espacio de limites difusos, permeables
y ambiguos (Wilde 2011: parrafo 56).

Desde la fundacion de Montevideo hasta la guerra guaranitica

Poco antes de que la avanzada colonial espafiola diera inicio al proceso de
fundacién de Montevideo se visualizaba la existencia de gran cantidad de
guenoa minuanos dispuestos a reducirse?’. Por entonces el jesuita José Cardiel
afirmaba que: “una parcialidad de estos guanoas han pedido pueblo en sus
propias tierras cercanas a las estancias de las doctrinas, y con condicion de
que no han de haber castigos, y de que les hayan de enviar algunos cristianos
paisanos suyos”?5,

Los guenoa minuanos hicieron pedidos de esa naturaleza reiteradas veces, al
parecer cuando la interaccion hostil con la sociedad colonial se incrementaba
y les era necesario un refugio adicional?”. De acuerdo a lo relatado por el padre
Cattaneo en 1729, procurando la conversion de los guenoa minuanos, habian

sudado muchisimo los misioneros; y no ha mucho que habian fundado una
buena reduccion llamada Jestis y Maria, con esperanza de fundar en breve
muchas otras, cuando una mafiana al llamar el pueblo con la campana para
oir, como de costumbre, la Santa Misa, no se encontré un alma. Asombrado
el Padre Misionero con tal novedad, sale de su casa y encuentra que en la
noche anterior se habian ido todos, volviéndose a sus bosques. Sin embargo,
de éstos suelen siempre convertirse muchos, que se vienen a vivir en las
reducciones de nuestros otros cristianos. El mencionado Padre Provincial,
que ha sido por muchos afios insigne misionero, envia ahora nuevos
predicadores a esas gentes, con orden de que una vez convertido un niimero
discreto, se transfieran al seno de nuestras reducciones, para alejarlos de sus
parientes, y a fin de evitar que los que vienen a visitarlos de su nacién, los
perviertan, como sucedid otras vecesoV.

24.1(2016)

26. Memorial del padre provincial
José de Aguerre para el superior
del Parand y Uruguay en la visita del
ano 1722. AGN, Compaiiia de Jesus,
Leg. 3.

27. Fray Pedro Jerénimo de la Cruz.
San Felipe de Montevideo, 29 de
agosto de 1724. AGI, Chile, 153.

28. Carta del padre José Cardiel. Sie-
rras del Volcan, 20 de agosto de 1727.
AGN, Manuscritos de la Biblioteca
Nacional N2 4390/2.

29. Mdltiples solicitudes en ese sen-
tido han sido publicadas por Lépez
Mazz y Bracco (2010).

30. Tercera carta del padre Cayeta-
no Cattaneo [1729] en Buschiazzo
(1942).
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31. Carta del Padre Miguel Jiménez,
10 de agosto de 1731, transcrita por
el padre Pedro Lozano al padre Pro-
curador general Sebastidn de San
Martin, Cérdoba de Tucumdn, 30 de
enero de 1732. Biblioteca Nacional,
Madrid, Ms. N212.977 34. La carta del
p. Jiménez estd entre las pags. 26 y
28 del original.

32. Cabe reiterar que el refugio oca-
sional solicitado para la “chusma”
debié, en numerosas ocasiones,
convertirse en permanente.

33. Carta del Padre Miguel Jimé-
nez,...Biblioteca Nacional, Madrid.
Ms. N212.977 34.

34. La documentacién al respecto
fue publicada en Lépez Mazz y Brac-
co (2010).

35. Carta del Padre Miguel Jimé-
nez,...Biblioteca Nacional, Madrid.
Ms. N®12.977 34.

36. Como ya se ha sefialado, aunque
de relevancia dificil precisar, no debe
olvidarse el factor religioso como
una de las causas del éxodo guenoa
minuano a los pueblos de misiones.
Las pocas fuentes conocidas sobre la
religién de esos “infieles” estan tefii-
das de etnocentrismo. Sin perjuicio
de que no es posible determinar el al-
cance de la expresion, el padre Loza-
no sefialé que aunque: “los guenoas
son finos ateistas como los charrdas,
no son tan pertinaces en su ceguedad
y se reducen mas facilmente a abra-
zar el cristianismo, especialmente
cuando estan de paz, pues en tiempo
de guerra no les deja el odio de sus
enemigos atender a otro negocio que
a la venganza de sus pasiones” (Lo-
zano 18731875, 1: 406). En cualquier
caso es significativa la existencia de
un catecismo en la lengua de los gue-
noa minuanos, aun cuando existieran
otros que no pudieron no llegar hasta
nosotros (Vignati 1940).

37. Carta del Padre Miguel Jimé-
nez,....Biblioteca Nacional, Madrid.
Ms. N212.977 34.

38. Zabala a José Patifio, Buenos Ai-
res, 8 de mayo de 1733. AGI, Buenos
Aires, 42.

39. Maés alld de las importantes
fluctuaciones demograficas que
sufrieron los pueblos orientales del
Uruguay parece razonable que los
guenoa minuanos de San Borja de-
bian ser alrededor de un millar. En
el contexto de la trasmigracién deri-
vada del Tratado de Madrid del afo
1750, en 1759 habia 3721 indigenas
de San Borja establecidos en Santo
Tomé (Martinez Martin 1998).

40. Peticion del Procurador de la
Compania de Jesus, padre Juan José
Rico, s/f. Visto en Consejo en 17 de
octubre de 1743. AGl, Charcas, 384.
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Complementando lo anterior el jesuita Pedro Lozano refirié que “en el ano de
1730, el padre Miguel Jiménez cura de la reduccién de San Borja, intent6 con-
vertir a la fe una parcialidad numerosa de la nacién guenod, de los cuales ya
habia reducido a 40”3!. El intento se frustré porque hubo un altercado con
muchas muertes, al parecer con indigenas de otra nacién. Los guenoa minua-
nos prometieron que:

en habiéndose vengado de aquel agravio se vendrian de suyo a ser
catequizados y recibir el bautismo en nuestros pueblos, rogandole [al jesuita]
juntamente que para asegurar su chusma,? los acogiese en su estancia del
Tbicui®>.

El antes mencionado padre Jiménez fue el mediador que posibilité un
acuerdo de paz entre los guenoa minuanos y la recién fundada Montevideo®*.
Afirmé cuando se disponia a regresar de las tierras de los primeros: “so6lo
llevaré conmigo unos seis Apostatas que he podido reducir, a que dejen su
mala vida, y se vuelvan a sus pueblos a vivir como cristianos”>°. Expresé
su desazon porque los “infieles” no hacian “mas que silbar, y cantar cuando
les hablo de Dios, y de su salvacion”>®. No obstante un anciano cacique le
habia dicho “que no me afligiese, porque aquellos indios, cuando quieren
ir, andan primero algunos dias pensativos, y de repente cogen el caballo,
y se van”. Asi, tras intentarlo por todos los medios el afio precedente no
habia llevado “ninguno, y con todo se fueron varios detras de mi al
pueblo”?’.

La mediacién que parece haber evitado males mayores a Montevideo e incluso
quizas su destruccion fue, segtin el gobernador de Buenos Aires, iniciativa de
los jesuitas que habian “enviado un padre a hablar con los caciques que, no
queriendo participar en la guerra, se habian arrimado a Misiones®® Tal evi-
dencia una vez mas la intensidad de la interaccion entre guenoa minuanos
misioneros e infieles asi como el caracter de refugio estacional o permanente
que tenian las reducciones.

En el ano 1743 el procurador de la Compafiia de Jestis afirmaba “que en el
tramo de tierra y campana que median entre el rio Negro, Montevideo, y el
Rio Grande, hasta términos del Brasil, habitan varias parcialidades de indios
infieles guenoas (o como llaman en Buenos Aires, minoanes)”. Asegurd que
de estas parcialidades, “convertidos en los afnos pasados [eran] los que forma-
ban un tercio® del pueblo de San Francisco de Borja” manteniendo activa
comunicacién con sus parientes “infieles”,

Ante esa situacion el referido procurador hizo gestiones para enviar jesuitas
acompanados por guenoa minuanos de San Borja, para formar reduccion cerca
de Montevideo*!. Nada indica que el propésito fuera trasladar a los de San
Borja, sino valerse de algunos de ellos para dar inicio al proyectado pueblo.
Por Real Cédula del afio 1743 se contempl§ lo solicitado*?y en 1745 desde
Buenos Aires se orden¢ auxiliar a los jesuitas que debian ir “a los parajes que
median entre el rio Negro, Montevideo, y el Rio Grande hasta los términos

del Brasil, a reducir a poblaciones a los indios minoanes que se mantienen en
su infidelidad”*.

El proceso por el que guenoa minuanos devenian misioneros continué en
los afios siguientes, posiblemente en un contexto en que esos “infieles” bus-
caban la seguridad que la Compafiia de Jestis podia ofrecerles. En 1749 el
gobernador de Buenos Aires, tras hacer una valoraciéon muy negativa sobre
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ellos, afirmé poseer informacién sobre la disposicién que algunos tenian a
reducirse y que al respecto, habia escrito al provincial de la Compafiia de
Jestis*. Al afio siguiente los jesuitas sefialaban entre sus reducciones:

1° Esta también la reduccion de los guenoas en provincia del Uruguay, que es
nueva conversion que se emprendio [...] se van poco a poco imponiendo en las
cosas dela fe. Atienden a esta conversion los padres Miguel de Herrera, y Sebastian
Toledano. Usan de lengua distinta de la guarani [...] 7° En el distrito de la villa de
San Felipe de Montevideo se emprende ahora al presente otra conversion de los
gentiles guenoas a los cuales los espafioles llaman minuanes; estos barbaros han
pedido misioneros que les voy ahora a despachar (Torre Revello 1937).

En ese mismo ano se senald que en jurisdiccion del obispado de Buenos Aires
estaba la reduccion de los guenoa minuanos. Esa “conversion” se habia empren-
dido hacia cuatro afos. Asimismo se indico que en el distrito de Montevideo habia
empezado otra conversion de “guenoas, a los cuales los espafioles llaman minua-
nes”*>De ese modo, cuando promediaba el siglo XVIII, “en Montevideo, en cuyo
distrito vagan muchos infieles minuanes, se pretende reducirlos a pueblo” y para
ello habian sido designados los padres Pedro Morales y Manuel Boxer”4°.

La disposicion a reducirse estuvo probablemente asociada a las amenazas
procedentes desde la sociedad colonial que en 1750 y 1751 emprendié dos
grandes expediciones militares contra los “infieles” del espacio de fronteras.
La que desde Montevideo se realizé contra los guenoa minuanos en el afio 1751
habria sido la principal responsable en el sentido de destruir las recién fun-
dadas misiones en territorio de la actual Reptiblica Oriental del Uruguay. No
obstante todavia ese afio, en el recuento de reducciones, no se habia descartado:

la de los guenoas en la provincia del Uruguay [...] y la de otras parcialidades
de la misma nacién en la otra banda de este nuestro Rio de la Plata, de cuyo
feliz éxito no se han perdido todas las esperanzas; y para su conservacion he
destinado a los padres Pedro Morales y Manuel Boxer?’.

En cualquier caso los pueblos de misiones seguian proporcionando refugio
ocasional -que en ocasiones se volveria permanente- a guenoa minuanos per-
seguidos. A principios de la década de 1750 fuerzas salidas desde Montevideo:

siguiéndoles por sus mismas pisadas [...] tomando por rumbo hacia las aldeas
delos padres de la Compania, donde apresuré la marcha por ver si podia darles
alcance antes que se favorecieran de ellas [...] [los fugitivos tras diversos cambios
de rumbo] tomando para los pueblos con estancieros y todos [...] me volvi
desconsolado de no haberlos castigado [...] g)ues siempre que tengan este abrigo
padeceremos continuamente este trabajo4 .

Por entonces eran frecuente las voces que afirmaban que los guenoa minuanos
perseguidos “se recogian a las estancias pertenecientes a las misiones de los
padres de la Compaiiia de Jestis”*?, aunque los jesuitas afirmaban que no tenian
modo de impedirlo™.

Propiedad de la tierra
La intensa participacion de los guenoa minuanos en los pueblos de misio-

nes esbozada cronolégicamente en las paginas que anteceden parece tener
confirmacion en un hecho relevante: la expedicion de titulos de tierras para
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52. El padre Miguel Jiménez. San-
tisima Trinidad, 9 de julio de 1728.
AGN, IX, 17-3-4 (Misiones, 1713-1796,
Yapeyu).

53. El padre Miguel Jiménez......
AGN, IX, 17-3-4

s4. Titulos de las tierras de Jesds
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[31-52] Diego Bracco

los cristianos de esa nacién y para los que en adelante se avinieran a dejar la
“infidelidad”. En los “titulos de las tierras de Jestis Maria” expedido por el
superior de Misiones en agosto de 1697 consta que:

el capitan y los demas del cabildo de Jestis Maria de nacién guenoa recién
convertidos que asisten en el pueblo de san Borja [aguardando que en adelante
se conviertan todos los de su nacién, teniendo ahora sus ganados en tierras
de San Borja, pedian tierras propias] en que tener ganado competente, asi
mayor como menor, para conservacion y sustento. [Por ello solicitaban que
se les sefialara] estancia suficiente”. [En respuesta el referido superior indicé]
les doy y sefialo las tierras que estan en la otra banda del Ybicuyti, que se
contienen entre dicho rio Ybicuyti, que le servira de un costado, y por el otro
un arroyo que llaman Ybirapita guact, que es lindero de las tierras de Yapeyt
y va corriendo la dicha tierra hasta las cabezadas, inclusive, del Tapitagua
que llaman los indios (...) hasta que algiin gobernador o ministro de Su
Majestad les dé titulo en su nombre”".

Sin perjuicio de las permanentes expectativas referidas a la ampliaciéon y/o la
fundacién de nuevos pueblos con guenoa minuanos, los que estaban redu-
cidos mantenian el derecho a sus tierras tradicionales. A fin de la década
de 1720 el padre Miguel Jiménez declar6 que fue llamado por un cacique

que estaba en su lecho de muerte. Ese hombre, de nacién guenoa minuana
habia sido:

muchas veces alcalde y regidor de su pueblo y de San Borja, fue muchos
afnos teniente asi de San Borja como de su pueblo de Jestis Maria y antes
de la incorporacién de los guanoas con San Borja fue corregidor de su
pueblo. [El mencionado cacique afirmé] que los de los Apdstoles se
apropiaban la estancia de Ybirapata que les habia prestado por breve
tiempo, y que ellos (id est los apostolinos) habian hecho titulos de
propiedad y donacién sin avisarnos, y hécholos firmar a los padres
provinciales; y asi que ahora declaraba con juramento y juré que sélo les
habia prestado, y atin este préstamo hizo resistiendo todos los caciques
guanoas y de San Borja [...] y ya han estado poseyendo por 10 afios con
grande inquietud de nuestra estancia, animales y caminos [Hacia su
declaracion para que después de su] muerte no tengan pleitos mis hijos,
ni les quiten las tierras que Dios nos dio desde la infidelidad, y esto que
os digo de haberlo sélo prestado lo diran todo el pueblo; y el corregidor
de los Apostoles, si se viera en el trance en que me veo, lo diria también,
y lo mismo el corregidor Francisco Catire [...] [y otros muchos] [...]
diciendo vos, Sefior, que me criaste, me redimiste y me hiciste cristiano
de infiel, y ahora me llevas a tu juicio a daros cuenta de mi vida, sabes
que digo verdad”>?,

El padre Jiménez mantuvo el testimonio “in péctore” para evitar pleitos y
“ruidos”, pero no siendo ya mas cura de San Borja lo dio a conocer por orden
del padre provincial Laurencio Rillo “para que junto con los titulos y otros
papeles que tienen, se presentaran los borjistas y guanoas, con los apostolinos
ante los jueces que para esta causa eligieren"53.

El padre Jeronimo Herran, desde San Borja, el 25 de junio de 1731 refirio a las
diferencias entre los indios de Jestis Maria de los Guenoas con los de San
Nicolas, porque estos tltimos ignoraron que las tierras de Jestis Maria “llega-
ban hasta el Tapitagua inclusive, que es la tltima cabezada del Yumiri segun-
do”, sacando titulo que inclufa “dichas rinconadas”>*,
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No sdlo en San Borja

Como ya se ha sefialado, desde los afios 1706 o 1707 hasta 1713 hubo un ciclo
de interaccion hostil entre la Compania de Jests y los guenoa minuanos. Ante
la inminencia de la guerra los jesuitas habian considerado:

totalmente necesario retirar de San Borja a todos los de Jestus Maria de los
guenoas, de quienes habia mucho que reclamar, asi de que algunos de ellos,
menos fundados en la fe, se fueron a los infieles, como de que atn los mas
seguros de ellos podrian servir de espias dobles, que avisasen a sus parciales
de todos nuestros designios. Asi se ejecutd con no poca dificultad y sentimiento
de ellos, pero no sin traza y ardid de nuestra parte, dando con todo su
pueblecillo, de cerca de cien familias, cuando ellos menos lo pensaron, en el
Parana, donde los agregaron a la doctrina de Nuestra Sefiora de Loreto>.

Ademas de aquellos que fueron forzados por circunstancias como la antes
referida, la presencia de los guenoa minuanos que se avenian a la vida en los
pueblos o a su periferia no se limité a San Borja. En agosto de 1731, el padre
Jiménez en el contexto de su mediacién entre los guenoa minuanos “infieles”
y la recién fundada Montevideo se refirio a “otros dos caciques de menor
poder hay hacia la estancia del pueblo de San Miguel, los cuales ha tres o
cuatro afos, que viven alli sin cometer hostilidad contra espafiol alguno”>®.
En su “carta y relacion” del ano 1747 el padre Cardiel, tras senalar las dificul-
tades para reducir a “infieles” némadas, expreso: “no obstante de los guanoas
se ha convertido este afio una parcialidad, y esta formandose un pueblo en las
tierras del pueblo de San Miguel, con ayuda de los de aquel pueblo”®’. Poco
después, sin especificar en cuales, el padre Nusdorfer sefial6 que a otros cuatro
pueblos habian llegado algunos a reducirse®®.

En circunstancias de creciente interaccion hostil con la sociedad colonial, en 1750
llegaron a San Borja casi doscientos guenoa minuanos, treinta y tres a San
Miguel, nueve al pueblo de San Angel, y siete al de San Nicolas. Todos se iban
“instruyendo en los misterios de la fe y disponiéndose para el bautismo”>°.

En una relacién posterior al ano 1750, se sefialé que habia muchos guenoa
minuanos convertidos en algunos pueblos. Otros se convierten, y a poco tiem-
po se vuelven a sus parientes infieles”®’. En parecida época y sentido el padre
Tadeo Henis se refirid a quien califico como “delincuente”, “baqueano de la
tierra y natural de San Borja, capturado por “miguelistas”. Ese hombre, tras
breve estadia en San Miguel, “en el silencio de la media noche se fue a incor-
porar con 60 gentiles de la naciéon minuana, que poco ha se habian agre§ado

al nimero de los catectimenos, y persuadié a muchos que se huyesen”®.

Por tltimo cabe considerar la importante presencia de guenoa minuanos en
pueblos situados al oeste del rio Uruguay, especialmente Santo Tomé, como
consecuencia del Tratado de Madrid del ano 1750 (Martinez Martin 1998).
Asimismo que al menos tras la expulsion de los jesuitas algunos caciques se
habrian incorporado a Yapeyt (Gil 2007: 120).

La guerra guaranitica y sus consecuencias

Retomando el orden cronolégico seguido en esta contribucidén, cabe senalar
que la participacion de “infieles” en la denominada guerra guaranitica ha sido
senalada desde temprano (Cabrera Pérez 1989). Algunos documentos sugieren
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que guenoa minuanos comandaron gruesos destacamentos misioneros®2. Asf,
Gomes Freire de Andrade senald que a las tropas misioneras: “se les unieron
los minuanes, cierta nacion mas belicosa y mas fiel que los tapes, y viniendo
a mi presencia con los caciques de estos y de los minuanes [...] esta nacion,
que cierto es la més guerrera que ellos podian llamar a su socorro”®,

A su vez el jesuita Tadeo Henis se refirié en numerosas ocasiones al papel de
los guenoa minuanos en la resistencia de los indigenas misioneros: “200 gua-
noas, con sus nobles capitanes [...] provocaban a pelear, y desafiaban al ene-
migo: pero en vano”%. Los portugueses:

para privar a la confederacion de los auxilios que debian dar a los guaranies
las infieles tropas de guanoas gentiles (las que deben ser tenidas como enemigas,
aun cuando son amigas, pues a ninguno, ni aun a Dios, guardan fe), llamaron

a ciertos caciques de ellos®.

Después de una gran derrota de los misioneros:

los primeros que volaron al lugar de la mortandad que acababa de hacerse,
fueron 130 guanoas, gentiles confederados; quienes viendo el destrozo o estrago
de los suyos, y el campo sembrado de cadaveres, gimieron, y también
derramaron légrimas66.

En otro escrito el padre Tadeo Henis asever6 que en combate de primero de
mayo de 1756

segun el orden dado por los jefes guanoas, salieron nuestros indios, cada pueblo
de su celada, y ocuparon los altos de las lomas, formando los peones una media
luna. Los infieles y los de cada pueblo a caballo por su parte, por delante

acercaronse al enemigo y luego los infieles solos®”.

Con la documentacién disponible no es posible conocer los detalles de la alianza
referida ni por supuesto precisar qué rol jugaron guenoa minuanos misioneros y
sus parientes que permanecian en la “infidelidad”. Tampoco es posible establecer
las consecuencias que habra tenido para la convivencia en los pueblos la terrible
derrota sufrida. En 1762, como indicio de ese proceso, se presentaron en
Montevideo cuatro guenoa minuanos buscando un acuerdo que les permitiera
establecerse en jurisdiccion de la ciudad. Al frente de ellos iba “un cacique llamado
Cumandat [...] que todos conocian por cacique de ellos al referido indio Cumandat,
segtin los despachos que le habia dado en Misiones el capitan general”®®,

Cumandat afirmo que el deseo de establecerse en jurisdiccion de Montevideo
se debia al:

desabrigo que habia experimentado tenian sus hijos en los pueblos de las
misiones, por no haber auxiliado en la guerra de los indios de los padres
[jesuitas], por verse en un total desamparo con sus hijos en aquellas partes, se
habia venido a buscar amparo y a someterse a este gobierno, y que quedaban
afuera otros varios indios que s6lo esperaban el aviso del dicho cacique y el
recibimiento que aqui tenian para venirse también aqui con ellos®.

Volvié Cumandat con los suyos y nueve meses mas tarde regresé a Montevideo
con pasaporte que le habia expedido en Misiones el capitdn Antonio Catani’’.
Por entonces el sabio viajero Pernetty a su paso por Montevideo, lamenté que

Nno se conociera:
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a estos indios mas que por intermedio de los jesuitas o los partidarios de su
despotismo. Para el politico son tan interesantes de estudiar como los propios
espanoles, y para el filbsofo lo son mas, ya que estan mas cerca de la naturaleza
(Pernetty 1770)71.

Después de la expulsion de los jesuitas

La guerra guaranitica y la subsiguiente derrota supuso un duro golpe para
los indigenas misioneros cuyos pueblos estaban al oriente del rio Uruguay’?.
Esas reducciones, a medida que se empobrecian, habran disminuido su atrac-
tivo como refugio ocasional o permanente. Y al mismo tiempo habrian perdido
capacidad de negociacién con los guenoa minuanos que permanecian en la
“infidelidad”, al tener poco o nada que ofrecerles.

En una representacion elevada al virrey desde Yapeyt, tras exponer quejas
por los dafios que hacian los guenoa minuanos en sus estancias, se sefial6 que:

estos infieles como practicos de aquellas campanas, no sélo sirven de baqueanos
a cuantos gauderios se ocupan en el ilicito comercio del Rio Pardo, sino también
abrigan a cuantos indios guaranies desertan de los Pueblos, y por consiguiente,
les venden los caballos que roban en todas las estancias de los dichos pueblos73.

Habia entre indigenas misioneros y guenoa minuanos parametros de coope-
racion de alcances desconocidos pero con caracteristicas sorprendentes. Por
ejemplo a mediados de la década de 1780 resistié a una partida militar el:

forajido indio tape Chunmora [que se ocupaba en] continuos robos y asesinatos
con un crecido ntimero de otros tales desertores del pueblo de San Nicolas que
le acompafiaban en sus iniquidades, y en la de llevar consigo cuantas mujeres
encontraban para sus torpezas’~.

Chunmora murid en el combate; las mujeres las habia dejado “por precaucion
en la tolderia de un cacique minuan infiel””>.

En sus multiples variantes, la presencia de los guenoa minuanos entre los
indigenas misioneros continuaba siendo intensa a fin del siglo XVIIIL. En 1791
“al escuchar disparos habia acudido un cacique minuan que tenia su tolderia
cerca” de capilla de Santa Ana, puesto misionero de Yapeyu. Se acerco a infor-
marse de la novedad “que tenian sus amigos” y lo maté uno de los asaltantes
disparandole por el agujero de un rancho’®. Ademas, a pesar del proceso de
deterioro que vivian, tan tarde como en el afio 1794 un capitan informaba que:

hallandose en el pueblo de San Borja tuvo noticia que los indios infieles que
llaman minuanes y charrtas, acosados de unas gentes que los persiguen en
toda la campania [...] se acogieron a la estancia de aquel Pueblo, nombrada San
Antonio Abad en el crecido nimero de cuatrocientos y mas. [Se dispuso que
fueran a Candelaria] “para oirles [...] dos o tres caciques [...] con uno o dos
lenguaraces de las lenguas charrtia y minuana y que puedan traer uno o dos
muchachos pequenos y una o dos muchachitas para que vean estos pueblos y

se aficionen”” .

Los “infieles” -no s6lo guenoa minuanos- que entonces buscaban avenirse a
la vida en las reducciones eran muchos. Aunque se estimaba conveniente que
se repartieran en distintos pueblos para no sobrecargar a San Borja, esa razon
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“desde luego dictada a otras gentes les haria fuerza, pero a éstas, ninguna
bastar4 a asegurarles la desconfianza que lleguen a concebir””®,

De los 650 “infieles” que ese afno de 1794 fueron a protegerse en Yapeyu, La
Cruz y San Borja, con “deseos de reducirse a vida civil [...] [habia] muchos
demandando por cristianarse””?. Poco después se expresé que habia “minua-
nes ciento noventa” cuyos caciques al igual que los de los charrtias deseaban
“permanecer en el pueblo de San Borja porque tienen noticia que antes estu-
vieron agregados en dicho pueblo los minuanes de la reduccién o pueblecito
nombrado Jests Maria, lo que es cierto”5’,

Asi, a fin de siglo XVIII los guenoa minuanos continuaban ingresando a los
pueblos de misiones en btisqueda de proteccion. También continuaban siendo
compelidos a avenirse a la vida en reduccion. Por ejemplo, a fin del afio 1799
un oficial dependiente del teniente gobernador de Yapeyu habia tenido un
encuentro con esos “infieles”®!. Pocas semanas mas tarde atac “una tolderia
de minuanes aprisionando treinta y dos familias®?.

Al ano siguiente las misiones orientales del Uruguay, fueron ocupadas por
los portugueses. Tres décadas mas tarde “repetidos desastres han reducido
las siete misiones al misero y espantoso estado de, en 1835, contar apenas con
[...] 377 individuos”®3. Como consecuencia de ese proceso debid haber consi-
derable cantidad de guenoa minuanos que se integraron a la sociedad colonial
por ejemplo participando en la denominada “guerra de los farrapos” (Neumann
2014). Asimismo y sin que sea contradictorio con la importancia de la emigra-
cion misionera hacia el sur, (Rodriguez y Gonzalez 2010) muchos se habran
mezclado en los bandos que protagonizaron las guerras civiles de la naciente
Reptiblica Oriental del Uruguay (Barreto y Curbelo 2008) o en todo caso se
integraron -con las salvedades necesarias al usar el término- a esa sociedad
(Cabrera Pérez 2011).

Consideraciones finales

Las relaciones entre los guenoa minuanos y los mas australes de los pueblos
de misiones del Uruguay comenzaron tempranamente. La intensidad de esa
interaccidn se hizo visible a partir del tiltimo cuarto de siglo XVII. Ya entonces
habia guenoa minuanos que se habian avenido a la vida en reduccién y abra-
zado el cristianismo. Al menos en ocasiones, los que optaban por trasladarse a
las reducciones llevaban sus bienes y ello debid influir para que permanecieran
alli de modo relativamente estable.

El proceso habria alcanzado preferentemente a mujeres y nifios por lo cual cabe
conjeturar que la reproduccion social de la parte de la nacién guenoa minuana
que devino misionera fue intensa. Durante un lapso que excede la centuria,
muchos de esos indigenas devinieron misioneros. Otros, descendientes de
los que se habian avenido la vida en reduccion tempranamente habrian per-
manecido como tales durante generaciones. Esa circunstancia induce a creer
que parte considerable de los que participaban en las vaquerias eran guenoa
minuanos.

Por supuesto también hubo quienes tras aceptar el cristianismo, regresaron
a la “infidelidad”. La documentacion los denomind “apdstatas” y fueron un
problema tanto para la cohesién de los pueblos de misiones como para la
sociedad colonial (Cabrera Pérez 2015). Sin embargo, desde la perspectiva de su
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composicion social, al marcar un camino de recurrentes idas y venidas, supu-
sieron otra via de integracion entre guenoa minuanos cristianos e “infieles”.

Casi sin interrupcion esos indigenas obtuvieron refugio en los pueblos de
misiones. Ello les permitié eludir represalias de la sociedad colonial, de otras
naciones “infieles” y de los que hacia el final del periodo fueron denominados
“gauchos”. El refugio en muchos casos se convirtié en permanente, en oca-
siones por adhesion al cristianismo. Es muy poco lo que se conoce sobre las
ideas religiosas de los guenoa minuanos y por lo tanto no es posible establecer
en qué proporcion permanecieron ocultas al interior de la nueva fe. En todo
caso ya en el siglo XVII habia jesuitas que hablaban el idioma de esa nacion,
habiendo llegado hasta nosotros un catecismo en esa lengua.

Los guenoa minuanos misioneros parecen haber ejercido un poderoso efecto lla-
mado sobre sus parientes que se mantenian en la “infidelidad”. La busqueda de
seguridad a la que ya hemos referido debe haber operado en ese sentido. El hecho
que los indigenas tuvieran tierras propias de acuerdo a la legalidad colonial debe
haber sido asimismo muy relevante. Quizas también el acceso a productos como el
tabaco y la yerba mate tuvieron un rol importante. En todo caso pareciera que los
guenoa minuanos -en tanto nacion misionera- mantuvieron caracteristicas propias
entre las que fue destacada la mayor actividad en las vaquerias y en la guerra.

Los guenoa minuanos se avinieron a la vida en reduccién en muchos de los
pueblos situados al oriente del rio Uruguay. Asimismo hubo reducciones mas
o menos efimeras destinadas exclusivamente a ellos. No obstante, el sitio desde
el que actuaron preponderantemente fue San Borja. Ello incluyd a Jests Maria
de los guenoas que parece haber funcionado alternativamente como pueblo
independiente y como barrio de la reducciéon antes nombrada. Es interesante
sefnalar que el postrero gran intento de los indigenas misioneros para conti-
nuar con el estilo de vida de antafio en territorio de la Reptblica Oriental del
Uruguay se materializé en una localidad llamada San Borja del Yi (Cabrera y
Curbelo 1986; Curbelo 1996a; Curbelo1996b; Padron Fabre 1996). Sin perjuicio
de las muchas razones para que fuera bautizado de ese modo, parece indudable
que en el contexto de decadencia de las reducciones muchos guenoa minuanos
misioneros regresaron al territorio de sus ancestros.

Por otra parte, quizas nueva documentaciéon permita establecer si el
“Caciquillo” -importante aliado de Artigas generalmente considerado charrtia-
fue el guenoa minuan que en el afio 1794 se amparo en San Borja. Y para
concluir cabe preguntarse por una informacién proporcionada por Sarmiento
segun la cual el relevante dirigente conocido como Andresito era guenoa
minuan misionero. Interesa en ese sentido recordar que habria sido natural
de San Borja. También que lo dicho por Sarmiento adquiere credibilidad®*
desde que esta expresado en un contexto en el que no parece haber razones
-por ejemplo, exaltar o denigrar comparativamente a charrtas, guenoa minua-
nos o guaranies- para atribuirle tal condicién®.

Con independencia de que pueda confirmarse o refutarse que Andresito haya
sido guenoa minuano, la documentacion evidencia el importante rol de esa
nacion al interior de los pueblos de misiones. Por lo tanto el concepto “guarani
misionero”®® seria inadecuado ya que simplifica una realidad compleja.
Indigenas misioneros fueron los que interactuaron en el espacio de frontera
situado al sur de las reducciones. Procedian de distintas naciones y -aunque
emplearan preponderantemente el idioma guarani- hablaban diferentes len-
guas. Entre estas naciones la guenoa minuana tuvo un rol significativo.
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84. Por supuesto con las limitacio-
nes que supone la existencia de una
unica fuente que aborda lateralmen-
te el tema y es relativamente extem-
pordnea.

85. En referencia a quienes pelea-
ban junto a Artigas, Sarmiento afir-
mé: “Sus soldados son de la misma
catadura; son los charrdas, los gua-
ranies, los minuanos. Andresito es
indio minuano”. Asimismo parecie-
ra que otros comandantes artiguis-
tas habrian sido también guenoa
minuanos ya que “Los jefes de esta
divisién eran indios minuanos. El
indio Ticurey, el indio Lorenzo Arti-
gas, por adopcién como Andresito,
el indio Matias Abac, el indio Juan
de Dios, etc.” (Sarmiento 1883: 162).

86. Siguiendo a Wilde cabe recordar
que “la generalizacion del etnéni-
mo ’guarani misional’ para referir a
la region en cuestién, ha tendido a
simplificar excesivamente los com-
plejos procesos de etnogénesis que
afectaron localmente a estas pobla-
ciones durante un periodo de casi
dos siglos” (Wilde 2009: 85-86).
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87. Tomado del ejemplar existente
en la biblioteca de la Universidad
de Sevilla.

Apéndice documental
Carta del padre Francisco Garcia. Publicada en Jarque (1687, cap. XXIV)®.
Capitulo XXIV

1 Carta del padre Francisco Garcia para el padre Thomas de Baeza, Provincial del
Paraguay. En esta daré a V. R. noticia de lo sucedido en la tierra de los Guanoas de
la cual llegué a este Pueblo de Santo Thomé a 23 de Octubre, aviendo salido a 17 de
Setiembre, dia del Dulcisimo Nombre de Maria Santisima, Sefiora nuestra, y como en
dia de tan Dulce nombre, me quiso esta Soberana Sefiora consolar, dandome esperanga
de que tendria buen fin la Mission; porque aquel mismo dia por la tarde encontré con
tres Infieles, que venian delante de otros cinco, que venian atras con bacas, que traian a
vender a este Pueblo, como lo suelen hazer. Alegraronse mucho con mi vista; y mucho
mucho mas consuelo recibi yo con la suya, por las esperancas que nuestro Sefior me dié
de que tendria buen logro mi viage; pues a los primeros passos me ofrecia lo que yo
buscava. Bolvieron atras conmigo, assi ellos, como los otros, que venian con las bacas,
y encontramos el dia siguiente: y aviendo caminado quatro dias juntos, viendo ellos el
trabajo, que tenian los Christianos, que iban conmigo, en pasar a cuestas, por los rios,
el bastimento, Altar portatil, tienda, y lo demas necessario para ganar los Infieles; uno
destos (de nacion Cloya) compadecido me dixo, q queria adelantarse a buscar a sus
coparfieros, y que yo me quedase con mi gente en un puesto, llamado Sacangi. Alegreme
co su determinacioén; y en agradecimiento, le vesti de lo q llevava yo para dar a los demas
Infieles, y le rogué, 4, como Cabo de ellos me los traxesse. Embie con él a Gaspar Guayuri,
Capitan de mi gente, llevd consigo algunos Soldados. Quedo el Cloya de avisarme dentro
de tres dias, viniendo delante de los demas Infieles, suponiendo que vendrian todos los
suyos, porque dezia estar muy cerca. Esstuve esperando siete dias, y viendo que no venia
co noticia alguna, entré en la sospecha, de si les avia sucedido algun trabajo. Consultélo
co los otros Infieles, q avia quedado en mi compania: ellos me dixero q se admiravan de
que tardassen tanto; y podria ser que los Yaros, otros Barbaros, sus enemigos huviessen
encontrado con ellos (porque sabian aver dichos enemigos passado el rio Uruguay, en
subusca) y apresadolos.

2 Despaché luego a los Infieles, q avian quedado conmigo, arrimandoles dos Indios
Christianos, para que supiessen lo que avia sucedido, y me avisassen: quiso el Sefor q
otro dia por la mafana se encontraron co dos de los Christianos, que embiava Guayuri;
para darme aviso, de que los Gentiles, estavan mucho mas distantes de lo que el Cloya
me avia dicho, y que avia entre ellos muchos enfermos, la mayor parte ninos, de q ya
avian muerto dos sin bautismos. Por lo qual me pedian, que a toda diligencia fuesse a
bautizarlos; como afirmavan dos Caziques, que venian a verme. Partime bolando, por
la mafiana, y aviendo caminado dos dias, quiso el Sefior que los hallasse en sus esteras,
en donde me recibieron con grandes muestras de alegria, dia de los gloriosos Angeles.
Cantaron los Musicos, que yo llevava la Letania de la SS Virgen, aunque era ya de noche,
a que asisstieron los Infieles, y dixeron, avian gustado mucho de oirla: luego les hablé
y reparti a todos tabaco en hoja, y yerba del Paraguay, generos de su mayor estima.
Dixeles, que avia llegado hasta alli, por los enfermos, dexando atras mis compafieros, y
alojamientos, donde los esperava, y que si fuessen alla los regalaria, como deseava, y segin
el amor que les tenia. En essta noche baptizé una criatura, y el dia siguiente bol¢6 al Cielo,
con sumo consuelo de mi alma, viendo logrado mi trabajo, aunque no se convirtiesse
alguno. Dilaté declararles el fin principal de mi entrada en sus tierras, esperando que
fuessen donde estava mi rancho, donde agassajandoles, entraria mas en provecho mi
razonamiento. Pero como viesse, que no gustavan de ir conmigo, antes querian, que yo me
bolviesse, y ellos ir en busca de los Yaros, para vengar las muertes, y hostilidades q avian
recibido de aquellos sus enemigos. Junté aquella noche a los Caziques; y explicandoles
el intento de mi empressa, entre otras cosas, les dixe:
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3 Quelos Portugueses, situados en S. Gabriel, estavan ya cerca de sus tierras, y hallandolos
asi esparcidos podrian apretarlos. A esto respondieron dos hechizeros, que harian baxar
truenos, rayos, y tales tempestades, que los aguaceros llenassen los rios, de suerte q
inundados los campos, no podrian pisarlos sus enemigos &c. Dixeles a esto lo bastante
para hacerlos callar. Luego los Caziques fueron levantandose, y agradeciendome el
trabajo con que avia ido a sus tierras por su amor, y que en retorno me ofrecian cinco
hijos suyos, con los quales el dia siguiente me podia bolver porq ellos avian de buscar
alos Yaros, sus enemigos. Oyendo su determinacion, les respondji, que si haria, aunque
me pesaba el dexarlos tan presto; porque mi mayor anhelo era regalarlos, y librarlos de
sus enemigos recelando, que Dios sin duda los castigaria la obstinacion, con que siempre
despreciavan a sus Ministros. La manana siguiente, dia de S. Francisco de Assis, celebré
Missa para bolverme, llevando los cinco hijos de los Caziques. Mas el Sefior q tenia alli
otros escogidos, fue servido disponer de otro modo las cosas: avia esstado serena lanoche,
y despues de Missa, les dixe, que me echavan tan presto, si quiera oyessen la palabra
de Dios, en que les propuse los principales Missterios de nuestra Santa Fé. Oyeronla la
platica con grande atencion, y dandome los agradecimientos, afladieron, que creian ser
verdad todo lo que les avia platicado y dado bien a entender, por averselo dicho en su
lengua. Repartiles yerba, tabaco, y otras cosillas, despidiendome de ellos; pero al tiempo
de partirme, descargd el Cielo tan desecha tempestado, que huve de recogerme dentro
de mi toldillo, adonde tambien se acogieron algunos Caziques, porque los demas Infieles
avian ya retiradose a sus esteras. Logré gozoso la ocasion tan oportuna, introduxe platica
del tremendo Juizio de Dios, y del Infierno, que llevava yo pintado en una tabla, aunque
pobre, con todo fue bastante para llenarlos de temor. Entré un hechizero; hizele sentar
junto & mi, y comencé a ponderarle, lo que le esperava despues de su muerte, sino se
convertia a Dios, &c. que mirasse de espacio aquel condenado. Respondiome, que era
tan grande el horror que le causava, que no se atrevia a mirarle, que él en otro tiempo
avia muerto, y visto el Infierno, como estava en aquella tabla retratado; pero alla le
avian assegurado, que aunque bolviesse a morir, no quedaria en aquel fuego, sino que
bolveria a resucitar, &c. A estos disparates fue facil la impugnacion; con que el Sefior le
hizo confessar, que era verdad lo que le predicava. Y preguntéme, si acaso yo era Dios?
Y otras dudas, a que fue facil satisfacerle. Tomando la mano otro Cazique principal,
dixo, que nunca avian oido semejantes cosas, sobre las quales debian bolver & hablarse;
porque materias tan graves pedian otra resolucion, &c. Respondi, que asi lo deseava yo,
que no avia venido para bolverme tan presto, como ellos avian querido: y que por esso
el Dios de Cielos, y tierras, por su amor, y compadecido de su miseria, me avia detenido
con aquella tempestad impensada. En estas conferencias, y platicas se passo el dia, ya
con unos, ya con otros, haziendoles a todos grande fuerca las cosas que oian, y veian.

4 A la tarde, antes de anochecer, se juntaron algunos de los Caziques, y continuando mis
doctrinas, dixo uno, sobrino del mas principal, que él jamas avia oido tales cosas, y que no
sabia, como los que me avian oido otras dos vezes que yo avia estado en sus tierras, no
tratavan de cosas tan importantes, ni se hablavan en orden a mudar de vida: y que él con
aquella sola vez, que me oia, ya no podia sufrir mas. Alegreme infinito de ver aquel alma
tan tocada de Dios, y valiendome de la ocasion, les dixe, con nueva energia: Que hallarse
de aquella suerte movidos del Sefior, era sefial manifiesta, que su Magestad los llamava, y
queria para si; y que si no correspondian a su llamamiento, los entregaria a sus enemigos,
para que les quitassen la vida, haziendoles experimentar desde luego en el Infierno, aquello,
que entonces oifan, temian con tal horror, y con tanta admiracion creian. La misma noche bolvi
ajuntar los Caziques, para regalarlos, y persuadirles, que se hablassen, confiriendo entre si,
negocio que tanto les importava. Ofrecieron hazer su consulta. El dia siguiente, despues de
Missa, dava yo gracias, quando uno de los principales me dixo, como avian decretado, que
me quedasse unos dias, para explicarles mas la Doctrina del Cielo, que deseavan saber: y que
embiasse por mas yerba, y tabaco adonde estava mi gente rancheada. Fue la resolucion muy
conforme a mi deseo, aunque entendi, que ellos mas apetecian la yerba, y tabaco, que mis
platicas. Assilo mostré claro el dicho Cazique; porque solo acudia al fin de las Doctrinas, para
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entrar a la parte del regalo, que les dava. Alli por ocho dias, tarde, y mafiana les platicava a
todos juntos en sus esteras. Fuera de esto, una vez cada noche instruia con todo mi esfuerzo,
a aquel Cazique, sobrino del mas principal, que (segun dixe arriba) avia hablado con tan
vivo desengano. Y era necessario hablarle muy en secreto, porque otros no le estorvassen
la conversion, como sucede. Dentro de mi toldo le persuadia, con razones eficaces, que se
resolviesse & dexar aquel estado; y se arraygavan en su alma, ilustrandola nuestro Sefior
con mas vivas luzes cada dia, y con tan ardientes deseos, que me dezia, que ya no podia
comer, ni dormir, por la bateria que hazian en su coragon las maravillas de Dios, que avia
oido. Reparava solo en lo que dirian sus compafieros, y su tio el principal de todos. Apliqué
todos los medios humanos, y Divinos: valime tambien de Indios Christianos, nuestros
feligreses, que ofrecieron las Missas, que oian, y Rosarios, con otras devociones: hizimos
todos la Novena a nuestro Patron San Xavier. Todos los Padres Misioneros instavan, con
nuestro Sefor, en sus Sacrificios, Oraciones, y Penitencias. Y los Pueblos enteros clamavan
al Cielo, con tal teson, que en el de Santo Thomé repitieron los Congregantes continuadas
las Novenas de S. Francisco Xavier, todo el tiempo que gasté en esta Mission, desde que
parti de alli, hasta que bolvi. Ni podian frustrarse Oraciones a Dios tan gratas.

5 Bueltos los que avian ido por yerba, y tabaco, que reparti a los Infieles, querian estos, que
yo me viniesse luego, diziendome, que en concluyendo su guerra, vendrian & mi reducion:
y que entre tanto no dexarian de hablar 4 sus familias, y vassallos de la Doctrina de Dios,
sin olvidarse de lo que les avia ensefiado. Como yo esperava en el Sefior mayor cosecha,
de las que los Infieles pensavan, procuré dilatar mi partida por tres dias, en que de cinco
almas, que avia por entonces convertidas, crecieron hasta 16. Fuera del Cazique, cuya
mudanga estuvo siempre oculta, como la de otros muchos, que deseavan convertirse; pero
no se atrevian & descubrirse, porque no les impidiessen los demas, intentando huirse de
los suyos, quando pudiessen. Procuré obtener licencia de los Caziques, para que ninguno
impidiesse a los que voluntarios se convirtiessen, para esto embié muchos dones a los
principales; de que movidos, me dieron palabra, no impedirian alguno: cumplieron unos,
otros no; pero el Demonio, por medio de sus hechizeros, obrava quanto podia por estorvarles
la conversion: y aunque me quito algunos famosos Jobenes no pudo conseguir todo lo que
intentava. Fue & hablarme una noche aquel Cazique, acerca de su determinacion: admitile
dentro del toldo, hizele cerrar, temiendo avian de acudir todos los Infieles, sin darme
lugar para instruirle, como convenia; y quizas vendrian en conocimiento de su pretension,
de que podria resultar el impedirsela: rodearon los Infieles el toldo por defuera; y entre
ellos estavan los Cloyas, llenos de irritacion, por verme encerrado; uno de los quales,
celebre hechizero, empegd a dezir, que me avian de quitar los muchachos, &c. El Cazique
que estava dentro, me dixo, no conviene, q esté yo mas aqui, porque no se irriten mas; y
quando los Infieles avian ya recogidose a sus esteras, se sali6 de secreto. Luego llamé yo a
los Cloyas: vinieron dos, recibilos con mucho agrado, diziendoles, que me avia encerrado
para cumplir con mis obligaciones, & que en todo el dia no me davan ellos lugar Con esto
les di alguna cosa que comiessen; y siendo necessario cuchillo para partir el pan, el Cloya
hechizero sac6 un cuchillon, que se juzgoé le avia llevado para quitarme la vida (pero mis
pecados me privaron de fin tan dichoso) con esto se quietaron, y me pregunto el hechizero,
que quanto le avia de dar por su hermano: prometile quanto gustasse, que yo no repararia
en precio: salieron muy contentos, el dicho hermano, es un muchacho muy bueno, cuya
conversion, con todas ansias deseava; y considerando sus hermanos, que le perderian, sino
le dexavan venir, me le dieron.

6 Ajustado esto, hize llamar al Cazique principal, para que me diesse una hermana, con
su marido, y tres 6 quatro hijos, que deseava venir, porque ya tenian aqui otras dos hijas,
que avian venido antes. Propusele por medio de un Indio de la misma Nacion, llamado
Joseph, buen Christiano, de los que avia llevado conmigo, lo que pretendia. Respondid
el Cazique con pronpta voluntad, que él no tratava de impedirles su conversion, y en la
misma forma respondieron los suyos; y anadié uno, q todos quantos quisiessen podrian
venir conmigo, y que esto convenia para q se hiziessen hombres, y despues les seguirian
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ellos, para ser ensenados de los primeros. Yo muy alegre les agradeci su buena voluntad, y
agassajé quanto pude. Desta suerte pasé toda la noche sin dexarme unos, y otros. Bolvi6 por
la mafiana el dicho Cazique, que me hablava oculto, antes de amanecer, y me dixo, que ya
estava resuelto, y solo faltava hablar a su tio, que era mayor de todos, como ya tengo dicho.
Tuve algun recelo, no le impidiesse, aunque me avia hecho muy buenas obras antes, y me
avia ofrecido ayudarme, y noimpedir la conversion de alguno. Pero sobre todo tenia puesta
mi confianga en Dios, cuya causa hazia. Este dia por la mafiana les platiqué del Infierno,
mostrandoles su pintura. Y preguntando yo a los condenados, las causas de sus tormentos
respondia en su nombre, las escusas, que los Infieles davar, para dilatar su conversion. Fue
rara la mocion, que causo en ellos, y mas en los Caziques, y en el hechizero; que me avia
propuesto los disparates, que arriba dixe. El qual con admiracion, pregunté: “Como Dios,
siendo tan misericordioso, nos ha dexado tanto tiempo en esta osscuridad, y tinieblas de
infidelidad, permitiendo, que nos condenemos?”. Yo le respondi, que los Juizios de Dios
no se avian de escudrifiar, sino venerar; que justamente obrava Magestad con ellos; pues
avian sido tan ingratos a su Criador, despreciandole tantas vezes, quantas les avia embiado
sus Predicadores, para que les ensefiassen, y no avian querido obedecerles. Y pues ahora
les dava luz para que se convirtiessen, no la despreciassen, &c. Con tan grande mocion,
juzgué huviesse mayor cosecha para el Sefior. Y se huvieran convertido muchissimos mas,
si el Demonio no huviera sobresembrado zizafia, por medio de un Christiano Apostata, 6
mal convertido, que ido de un Pueblo de Christianos, dixo entre los Infieles, tanto mal de
algunos Catolicos, que casi estuvieron para poner las manos en nosotros: y fue menester la
virtud de Dios, para que no retrocediessen todos. Este mismo dia, por la tarde, les platiqué
del premio, que les esperava en la otra vida, si se convertian a su Criador, y de los males
eternos, sino se convertian. Dixeron agradecidos, que lo creian assi; y que en bolviendo de
su guerra, se convertirian. Por la noche convoqué a los Caziques, con intento de regalarlos,
para que no impidiessen al que quisiesse ir conmigo; y antes que yo dixesse palabra,
se levant6 un hechizero, y me dixo: “Mucho nos assombrariamos, si hizieras ahora un
milagro”. Respondile, que no fuera dificil, si fuera necesario para que se convirtiessen; pero
haviendoles Dios dado luz para conocer la verdad, que yo les avia predicado, no serviria
el milagro mas que para admiracion curiosa. Otros disparates proponia el hechizero, hasta
que enfadado de oirles un Cazique, le mandéd callar, y se fue corrido.

7 A este tiempo el hechizero Cloya (de quien dixe arriba) salié pidiendo la paga por su
hermano; yo le ofrecia lo que avia dado a otros; pero él no se contentd, por lo qual huve
de redoblar el precio, con que se fue; y entr6é su hermano mayor, muy enojado contra
el dicho su hermano, por aver usado tal excesso conmigo, sin avisarle a él, que como
mayor debia esperar su consejo, &c. procuré apaciguarle, diziendole que tenia razon en
quexarse, de que no le huviesse consultado su hermano menor; que por lo que a mi toca,
yo le perdonava; con esto pacifico, se salio. Despues quando todos estavan dormidos,
llegé el Cazique convertido muy alegre, , con la licencia deseada de su tio, que le dixo,
le seguiria despues; pero que en viendose ya en la reducion, le avisasse como se hallava
con la vida Christiana. Con sumo gozo de mi alma le cargué de quantos regalos pude
hazerle al tio. Dixome el sobrino, que yo partiesse delante, y vendira despues: y aunque
senti el que no fuesse por delante, fiando en Dios, la mafiana siguiente, despues de
Missa, y despidiendome de todos; parti con mi gente y a medio dia alcancé los diez y seis
convertidos, que avian partido antes. Hallé con estos a un hijo del Cloya hechizero, que
huydo de su padre venia: encomendele 4 un Indio Christiano, para que adelantandose
con el muchacho, no le encontrasse su padre: descuydose el Christiano, vino el padre,
y llevé al hijo, sin avisarme, que a saberlo yo, no le hubiera llevado, aunque me costara
la vida. Dex¢ dicho el muchacho, que descuydando su padre, él se vendria con otros
muchos, que intentavan huirse de los que les estorvan su salvacion. Caminamos hasta
la noche, con harto desconsuelo de aver perdido aquella obeja.

8 Otro dia por la manana embié quatro Christianos, que espiassen al Cazique, que avia
de venir con su familia, y ganado, que tenia, y me avisassen luego, en pareciendo. Caminé
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hasta medio dia, y aviendo parado, tuve luego nueva, como venia, y que le esperasse,
porque traia una criatura enferma, y tambien los cavallos se le avian cansado: por lo qual
era forgoso caminar despacio, hasta alcangarme. Embiele cavalgaduras al camino, con
que pudo en breve llegar con toda su familia, que constava de diez y seis personas: tres
mugeres suyas, y su madre, un cunado, hijos, y sobrinos, excelentes mogos y que fue para
mi su vista de sumo gozo. Triunfé en este Cazique la gracia de Dios contra el Demonio,
que por medio de sus parientes, le hizo cruel guerra. Pero anduvo tan valeroso, que se
levant6 a media noche, dexando cantidad de bacas, y cavallos, que tenia, y se partié a
aquella hora. Pidieronle dos de los mas principales Caziques, que bolviesse despues por
ellos, assegurandole, con lagrimas, que todos quedaban como huerfanos sin tan esforcado
y amado companero, que era toda su confianga. Assi le dieron todos poderosa bateria,
y en especial dos Caziques le acompanaron quatro leguas, para detenerle con ruegos, y
lagrimas, el uno hechizero. Pero el resuelto Cathecumeno, les respondié que eran unos
gallinas, que quando le veian en poder de sus enemigos, huian, y le dexavan solo, y que
ahora quando él queria librarse, buscando remedio para si y para ellos, le impedian; que
en vano le cansavan, porque el avia de cumplir su palabra al Ministro de Dios. Assi los
despidio muy desconsolados: aunque no faltaron otros, que le siguieron mas de diez
leguas, reforcando la bateria, con tal eficacia que a no estar fortalecido de el todo Poderoso,
le huvieran vencido. A todas sus instancias respondid, que avia comido las palabras, que
avia predicado el Ministro de Dios; y estas no le dexavan dormir, ni descansar, por lo
qual no podia hazer otra cosa; que no le cansassen tan importunos. Con esto lo dexaron,
no sin dafio; porque hizieron presa sus astutas, y mal fundadas razones en otro Cazique
muchacho, que venia con €él, y menos constante, retrocedid, bolviendose con los Gentiles
asumadre viuda, que no avia querido acompanarle. Senti mas de lo que puedo explicar,
el tiro que nos hizo el Demonio, en aquel muchacho, que descubria muy amable natural;
si bien espero en nuestro Sefior, que le traera despues, con todos los demas, segtn la
buena disposicion, que veo en los animos. Y me dize este buen Cazique, en sabiendo bien
los Misterios de nuestra Santa Fé, y costumbres Christianas, bolveriamos a ganar a los
suyos: y entonces vendria su tio, y otro Cazique llamado Yaguareté, a quienes seguirian
todos los demas, por ser estos dos los mas principales, que los supeditan.

9 Las almas, que vinieron conmigo, son treinta y dos, de ellas estan ya diez baptizados. En
recibiendo el Baptismo este buen hijo, bolveremos por los demas: si el duefio de esta vifia
las trae, como va trayendo, pues llegaron despues de escrito lo de arriba otras diez personas
a onze de Noviembre, movidas de aquel muchacho, que arriba dixe avia retrocedido de el
camino, por instancia de los Infieles; aunque el dize, que bolvié de su voluntad, no ala vida
infiel, sino por atraer a su madre, y otra muger de su padre difunto, y 4 siete hermanos, de
los quales baptizé luego quatro, que eran infantes. Vinose huyendo con la familia, porque no
le estorvassen los Infieles, que ya querian matar 4 su madre, por sospechar queria venirse.
Bien ha manifestado este muchacho su famoso natural, y aliento: con que se avivan las
esperangas de que toda su parcialidad se ha de convertir, y mas aviendo ya muerto aquel
terrible hechizero, que me propuso los disparates, arriba referidos, y quiso despacharme al
Cielo: con que tenemos un estorvo menos, y no ha buelto a resucitar, como él mentia, que
le avian certificado en la otra vida. Asseguran este muchacho, y su familia, que fueron en
gran numero los que venian en mi seguimiento, para convertirse, pero que los Infieles, con
gran fuerga, los atajaron los passos, haziendolos bolver a sus esteras. Despues a diez y siete
de Noviembre llegaron doze Infieles, con bacas para vender 4 esta Pueblo, entre ellos venia
un hijo del Cazique verforoso, que yo traxe, y venia con intento de inquirir, que vida era
la de los Christianos, que comodidades, &c. y bolver & informar a otros, que lo deseavan
saber. Quedose de esta vez con su padre, y llevo otro el informe. Vino tambien otro Cazique
con el mismo intento, y me di6 palabra de bolver luego con su familia, y vasallos; la qual
promesa hizieron los mas de ellos, a quienes cada hora espero los huespedes; todos estan
contetissimos, y bien hallados. El Sefor por intercession de su Santissima Madre, y del
Glorioso Apostol, y Patron San Francisco Xavier, se sirva de traerlos todos luego, &c. Santo
Thomé, y Diziembre 10. De 1683. Hasta aqui la carta.
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Resumen

El articulo analiza la realidad econdmica de la Orden franciscana, en el contexto  Palabras clave
de la administracion Borboénica, con la finalidad de observar el concepto de Wana
pobreza establecido en las normativas de comienzos del siglo XVIIL. En primer  pobreza
término presentamos un balance historiografico respecto al interés que ha 5759 econdmicos
suscitado la existencia material de la Orden. Luego, nos adentramos en las

principales fuentes de financiamiento para el siglo XVIII, en los problemas que

genero la secularizacion de los frailes y las nuevas formas de administracion

econémica adoptadas por la Orden en los inicios del siglo XIX. La politica de

los Borbones, de abierta predileccion por el clero secular, no afecté mayormente

el desenvolvimiento econémico de la Orden franciscana. A las tradicionales

formas de financiamiento sumaron otras mas modernas, como las inversiones,

con las cuales lograron no solo sortear los problemas econdmicos sino también

vivir lejos de la pobreza material.

Franciscan poverty: between utopia and reality. The Province
of the Holy Trinity by the end of the colony in Chile

Abstract

The Franciscan Order economic reality, in the Bourbon administration con-  Key words
text, is analyzed in order to observe the concept of poverty expressed in the -~

. . . . . ranciscan Order
regulations of early seventeenth century. First we present a historiographical  poverty
balance regarding the interest aroused by the material existence of the Order. ~ ggoyormic resources

Then we focus in the main sources of funding for the eighteenth century, the
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problems generated by the friar’s secularization and the new economic man-
agement adopted by the Order in the early nineteenth century. The Bourbon
policy of open predilection towards the secular clergy did not particularly
affect the economic development of the Franciscan Order since they added
modern form of financing -such as investments- to the traditional ones. As a
consequence, they were able to overcome their economic problems and could
avoid material poverty.

Introduccion?!

La politica de los Borbones contempld un creciente interés por los bienes de
la Iglesia. Las necesidades econémicas y el pensamiento ilustrado de la época
hicieron que el patrimonio de las 6rdenes regulares también fuera foco de
interés de la monarquia (Fraschina 2015).

Bajo la influencia de las tendencias reformistas, la Corona acentud el regalis-
mo e hizo uso de los derechos correspondientes al patronato universal que
le habian sido otorgados por los Papas. La politica de reformas comprendio
también asuntos religiosos y eclesiasticos (Krebs 2002).

La propia politica imperial espafola en Europa repercutia negativamente. La
Revolucién Francesa produjo entre las monarquias del viejo continente un
creciente temor y desconfianza (Troisi 2006). En el afio 1790 la Corona espafiola
requirié de un subsidio eclesiastico a todo el clero latinoamericano, gravandolo
con un sexto de sus estipendios. Los franciscanos solicitaron la excepcion de
la ley, la cual les fue denegada (Troisi 2006).

En la busqueda de extender su presencia a todos los rincones de sus vastos
dominios, la Corona descubre en la “red de parroquias un instrumento eficaz
para lograrlo”, donde el parroco se transformo en una suerte de “agente o
funcionario” de la monarquia (Di Stéfano 2006; Enriquez 2008). Por su parte,
el clero regular ofrecia multiples dificultades para adecuarse a las transfor-
maciones economicas, culturales y politicas que traia consigo una economia
de rasgos modernos. De este modo, el clero regular quedd relegado al papel
de “tropa auxiliar” de los parrocos (Di Stéfano 2006).

La expresion mas concreta de este cambio fue la secularizacion de las doctrinas
ordenadas por la Corona en 1749, y que afect6 especialmente a Espana, lo que
genero consecuencias devastadoras en los conventos. Junto a una disminucion de
vocaciones se produjo al mismo tiempo un fuerte exclaustramiento (Carvajal 2015).

Un ejemplo concreto de esta politica fue lo ocurrido con los censos y cape-
llanias, una de las principales formas de financiamiento del clero regular, los
cuales comenzaron a ser afectados por una serie de medidas. Por ejemplo, se
pretendio bajar los réditos de los censos de un 5% a un 3%, a raiz de las cala-
midades de los tltimos tiempos. En 1800 y 1802, a través de dos pragmaticas,
se decreto la:

percepcion a través de la Consolidacion de vales reales, de una anualidad integra
de los frutos y ventas correspondientes a todos los beneficios eclesiasticos,
seculares y regulares, de cualquier género o denominacién, dignidades mayoresy
menores, prebendas, capellanias, beneficios simples, etc. que vacaren en Espana,
Indias o islas adyacentes, por cualquier modo o causa (Cavieres 2008: 139).
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Las capellanias también fueron centro de interés del poder civil, aprobandose
en 1804 un Decreto de amortizacion, que buscaba someter a las capellanias y
fondos pios a la jurisdiccion real (Cavieres 2008; Guarda 2011).

En un contexto mas local, las autoridades que asumieron la Junta de gobierno
y el Congreso nacional en 1811, no sélo hicieron una critica a las drdenes por
su funcionamiento, muchas veces poco decoroso, sino que también estable-
cieron normas que afectaron desde un punto de vista econdmico la existencia
del clero. Por ejemplo:

se decretd la abolicion de derechos de matrimonio, bautizos y entierros menores,
para lo cual, ademas, se debio eliminar las contribuciones que los regulares
debian hacer a sus prelados por la licencia para salir de los claustros para
servir de vice-curas o tenientes y se suprimieron las contribuciones destinadas
a construccion de iglesias (Cavieres 2008: 143)

También se vieron afectadas por el tema de las dotes. Con fecha 23 de octubre
de 1811, y con el objeto de limitar el crecimiento de los fondos pertenecientes
a manos muertas, se acordd que en adelante: “las dotes otorgadas a los hijos
religiosos una vez fallecidos, todas las asignaciones otorgadas al habito de
religiosas o por ingreso a conventos, con excepcion de las religiosas capuchi-
nas, se devolvieran a las personas que correspondiera” (Cavieres 2008: 143).

Los bienes eclesiasticos fueron considerados como privativos del Estado pero
con el cuidado de no caer en nuevos secuestros o embargos, como con los
Jesuitas que si bien en un comienzo trajo beneficios a la postre quebranto
lealtades.

En consecuencia, los gobiernos patriotas y republicanos seguirian la misma
politica de la Corona en los tltimos afios de la Colonia, la cual tuvo por obje-
to “no sélo el aumento del poder del Estado sobre la Iglesia, sino también la
renovacion interna de ésta” (Krebs 2002: 20).

Fue asi como en 1824, bajo el gobierno de Ramon Freire, se procedio al secues-
tro de los bienes regulares, quedando todas las temporalidades de los regula-
res incorporadas a la Hacienda Publica. La realidad descrita, segiin Eduardo
Cavieres, “se venia construyendo desde la década de 1760 con la expulsion de
los Jesuitas” lo cual alcanzaria “con los estados republicanos, que aun siendo
conservadores en sus principios generales, comparan sus propias arcas con
las potencialidades economicas que implicaria mantener el patronato sobre
la Iglesia” (Cavieres 2008: 135). La Corona privilegié sus necesidades sobre
cualquier otro tipo de razonamiento respecto a las riquezas de la Iglesia.

La situacion de los franciscanos era particular, mas atin por la estricta observan-
cia del voto de pobreza, lo que hacia que tuvieran que apoyarse completamente
en la voluntad de la comunidad local para sustentarse econémicamente. Del
mismo modo, a diferencia de los sacerdotes seculares, no tenian derecho al
diezmo y, en comparacion al resto de las 6rdenes catdlicas, “no podian admi-
nistrar o usufructuar propiedades rurales” (Troisi 2006: 122).

Por ello, es necesario preguntase por las repercusiones de la politica de los
Borbones y de los gobiernos republicanos, concretamente por los problemas
que debieron enfrentar los Ministros Provinciales y la respuestas que éstos
dieron para sostenerse econdmicamente. ;Qué elementos de continuidad y
cambio podemos observar en la administracion econdmica de sus bienes?;
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cen qué medida las normas establecidas sobre la pobreza y la administra-
cién de la pecunia se cumplieron segtin lo establecido en sus Estatutos y
Constituciones?

Para ello, mediante un analisis cuantitativo y cualitativo de las fuentes, principal-
mente libros de cuentas, expolios y donaciones, disposiciones, estatutos, consti-
tuciones, decretos, autos y circulares, nos aproximamos a la realidad econdmica
de la Orden, centrandonos en las entradas en dinero y en especies que tenian los
frailes, como en los gastos de los mismos. La vida material de estos religiosos no
se vio afectada mayormente por la politica de los Borbones y logré adaptarse a
las nuevas circunstancias con éxito, utilizando diversas formas de financiamien-
to, donde no siempre estuvieron presentes los preceptos de su Regla.

Los regulares y sus recursos econdmicos: un balance
historiografico

Gabriel Guarda en su obra la Edad Media de Chile, en el capitulo destinado
a los “Bienes de la Iglesia”, cita una frase que acufi6 el obispo Fr. Juan Pérez
Espinosa en una Relacién Ad Limina: “Los ordinarios somos pobres y las
religiones muy ricas” (Guarda 2011: 483). Hasta el dia de hoy, la veracidad
de esta afirmacion sigue presente, especialmente la tiltima parte de la frase: si
las 6rdenes religiosas fueron ricas.

Al realizar un balance sobre el estudio de los recursos econdmicos de los regu-
lares, nos damos cuenta que si bien existen interesantes estudios en diversas
latitudes no ocurre lo mismo para el caso chileno. En Espafia, Nueva Espana y
Argentina, se han realizado estudios que es oportuno mencionar. En Espafia, los
autores De Pazzis Pi y Garcia (1995) analizan la vida conventual de los religiosos
franciscanos durante el siglo XVIII, reparan en los conflictos que generaba la
administracion de los recursos y las repercusiones al interior de los claustros.
En Nueva Espafia, en sus estudios sobre las capellanias, Wobeser (1994, 1999).
ha mostrado un camino de analisis en cuanto a los mecanismos de multiplica-
cion del los dineros, el cual era prestado a una tercera persona, comerciantes y
hacendados, pagando por el préstamo el 5% de interés anual. Dichos trabajos
han sido reiteradamente citados por los historiadores argentinos y mexicanos.

Los investigadores argentinos han hecho interesantes aportes. Los analisis
sobre el clero regular sefialan que los conventos necesitaban asegurar la sub-
sistencia de sus miembros y posibilitar el ingreso de otros, como también
financiar sus diversas actividades pastorales, culturales y educativas. Asi,
las érdenes religiosas llevaban adelante una “politica de inversiones” que
buscaban garantizar la conservacion y reproduccion de sus bienes (Di Stéfano
y Zanata 2009). En este sentido, para algunos, la Iglesia paso a ser “el banco
de América colonial”.

En relacion a las drdenes religiosas en Buenos Aires, Peire sefialaba que los
préstamos constituian una inyeccion muy importante de dinero en la economia
colonial y que la 16gica que movia las decisiones de los frailes era enteramente
racional y econémica, aun cuando el objetivo tltimo no era la acumulacion
en si misma sino el financiamiento de sus actividades (Peire 2000). Segtn Di
Stéfano y Zanata “estariamos muy lejos de una Iglesia que inmoviliza el dinero
que le donan sus fieles” (2009: 75).
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El clero regular portefio tenia ingresos por aquellos establecimientos produc-
tivos que mantenia en la ciudad y en el campo, asi como el alquiler de fincas
y casas. En cuanto a los préstamos, la 16gica fue optar por inversiones seguras
aunque fuesen menos redituables y se hizo comun arrendar, en vez de la
explotacion directa (Di Stéfano y Zanata 2009).

En Cérdoba, el trabajo de Troisi sobre los franciscanos de la Provincia de
Asuncién, periodo 1780-1820, da cuenta de como las llamadas Reformas
Borbonicas afectaron negativamente a la Orden. Un ejemplo lo constituy¢ el
subsidio eclesiastico de 1790 para todo el clero latinoamericano, “gravandolo
con un sexto de sus estipendios con el fin de apoyar econémicamente en un
eventual conflicto europeo” (Troisi 2006: 123), todo ello a raiz de la Revolucion
Francesa. Pese a que los franciscanos solicitaron una excepcion, el Colector del
Subsidio Eclesiastico en Cordoba, “los amenazé con confiscar las propiedades
de las que se beneficiaban los franciscanos” (Troisi 2006: 123).

Sin embargo, la observancia del voto de pobreza causaba a los francisca-
nos un problema mayor, ya que segun sus Estatutos sélo podian hacer uso
de los bienes a ellos otorgados a través de un laico denominado sindico,
quien recibia en nombre del Obispado las limosnas dadas a los frailes.
De este modo, nos dice Troisi, “los franciscanos debieron constantemente
lidiar con laicos y jerarquia eclesiastica para sostener su actividad” (Troisi
2006: 122). De ahi entonces que la dependencia de la comunidad local
para el sustento economico era de vital importancia. Los franciscanos no
tenian derecho a recibir parte del diezmo ni a usufructuar propiedades
rurales (Troisi 2006).

El autor plantea que:

La dependencia de la comunidad producia en tiempos normales un alto grado
de interaccion entre aquella y los franciscanos que pertenecian a ella. En tiempos
no normales, empero, podia también mostrar cuan débil podia ser la posicion
delaOrdeny eso es, aparentemente lo que estaba sucediendo en Cérdoba hacia
fines del siglo XVIII (Troisi 2006: 122).

En conclusién, mas que la politica de la Corona espafiola

fue la sociedad cordobesa -tanto los pobladores libres que no querian comprar
propiedades con cargas eclesiasticas como los esclavos que no tenian temor a
enfrentarseles judicialmente o hasta la jerarquia de la Iglesia que los obligaba
a pagar el Subsidio- quien estaba desafiando y cambiando la forma en que los
franciscanos interactuaban con el mundo (Troisi 2006: 125-126).

Las entradas estaban supeditadas también a los vaivenes de las coyunturas
econdémicas. Los altibajos en los ingresos existieron, las érdenes intenta-
ron no solo depender de las limosnas y donaciones sino que procuraron
encontrar inversiones provechosas para sus dineros y bienes, con el fin de
proveerse de entradas seguras y periddicas. Las inversiones de los recursos
eclesiasticos se orientaron hacia tres campos econdmicos: “la produccion
agroganadera, el negocio de los bienes raices urbanos y la actividad cre-
diticia” (Tedesco 2002: 61).

En el caso chileno, quienes se han adentrado al tema de las 6rdenes religiosas
mendicantes (Sanchez 2000; Mufoz 2005; Iturriaga 2005a, 2005b, 2005¢; Millar
y Duhart 2007 y Guarda 2011), se detienen, de manera general, en las entradas
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y los gastos que tenian los conventos y en los recursos que disponian para
su labor pastoral y educativa, sin entrar en mayor detalles en los libros de
cuenta, expolios y donaciones, como tampoco en las disposiciones, fuente de
primordial importancia a la hora de abordar el tema econémico, dejando asi
planteadas una serie de interrogantes sobre la forma en que fueron adminis-
trados los recursos a la luz de su normativa.

La realidad econdmica de la Provincia franciscana de la
Santisima Trinidad hacia fines del siglo XVIII y comienzos
del XIX

Hacia fines del siglo XVIII, la Provincia franciscana de la Santisima Trinidad
estaba compuesta por 366 religiosos, incluyendo legos, corista y sacerdotes.
En Santiago moraba el grueso de los frailes, sobre el 45% que vivian en los
conventos de la Alameda y la Recoleta como también en el colegio San Diego®.

La Provincia se extendia en el territorio desde La Serena por el norte hasta
Chiloé por el sur; con una veintena de institutos, entre conventos y hospi-
cios, incluyendo uno en Mendoza, el San Francisco Solano, mas un colegio de
misiones: el de San Ildefonso de Chillan. El siguiente mapa da cuenta de la
presencia de la Orden franciscana en el reino de Chile hacia la segunda mitad
del siglo XVIIIL

La organizacién econdmica que tenian los conventos en Chile, segtin Millar
y Duhart (2007), no diferian de la que se daba en otros lugares de América
hispana, aunque la pobreza general del Reino hacia menos importantes las
sumas que manejaban, las cuales a veces no alcanzaban para mantener una
comunidad cada vez mas numerosa, a pesar de los nada despreciables bienes
raices que habian ido acumulado.

Estos recursos llegaban a manos de las comunidades religiosas, generalmente,
a través de donaciones hechas por bienhechores quienes a cambio solicitaban
misas, oraciones o un lugar digno donde ser sepultados (Millar y Duhart 2007).
En el caso particular de los conventos franciscanos ingresaban en calidad de
plata “fisica” y en especies.

Las entradas en dinero a los conventos franciscanos eran variadas; por censos y
capellanias, limosna del sustento, entierros y asistencias, misas, conmutaciones,
aporte de la Orden tercera, venta de mortajas, aportes de feligreses, ingresos
extraordinarios, cartas de hermandad, costas de embargos, entre otras.

Con la finalidad de dimensionar mejor los montos que se indicaran en lineas
siguientes presentamos algunos valores de referencia para el siglo XVIII. Por
ejemplo, en alimentos tenemos que una fanega de trigo podia fluctuar entre 1
y 3 pesos (dependiendo si era candeal o blanco), una fanega de harina, cebada
fluctuaba entre 1 y 2 pesos, una de frijoles 4 pesos, una de chuchoca 2 pesos,
una de aji 2 pesos, un lio de charqui 20 pesos, una arroba de vino 3 pesos. En
cuanto al valor de los animales: un par de carneros 1 peso, un caballo 8 pesos,
una vaca 12 pesos, un buey 15 pesos.

El pago mensual de un cocinero era 4 pesos, un pedn 2 pesos, un criado 1,5
pesos, un barbero 4 pesos, un sangrador 6 pesos. La visita de un médico costaba
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1 peso, siendo los abogados los mejor remunerados, entre 8 y 50 pesos depen-
diendo de las actividades encomendadas.

En lo estrictamente religioso los valores eran los siguientes: una misa cantada
2 pesos, una rezada 1 peso, un sermon 12 pesos, una novena entre 4 y 9 pesos,
dependiendo del arraigo en la comunidad de la virgen en cuestion. Una tabla de
rezo 1 peso, una vinajera 28 pesos, un lazo 6 pesos, una libra de pabilo 1 peso, dos
varas de tocuyo 1 peso, una mortaja 4 pesos, etcétera (Iturriaga 2005; Leal 2008).

Centrandonos en el principal convento de la Orden, el de la Alameda, las entra-
das trienales fluctuaban entre 6 y 13 mil pesos entre 1796 y 1810. Para el periodo
1804-1808, las mayores fueron por concepto de censos y capellanias con un 56%,
seguido por los entierros y asistencias con un 18%, las misas y las limosnas del
sustento con un 6,5%, y las conmutaciones con un 6% (Iturriaga 2005).

Por su parte los gastos se concentraron mayormente en alimentos, vestuarios,
pago de sirvientes y operarios, reparacion y construccion de edificios, orna-
mentos sagrados, servicios médicos, tramites judiciales, etcétera. La tendencia
fue siempre equilibrar los gastos con las entradas, atin en los momentos com-
plejos como lo fueron las luchas por la independencia.

En esta crucial coyuntura la Orden franciscana no tuvo un mayor impacto
en sus entradas en dinero. En el propio convento de la Alameda, entre 1812
y 1822, los ingresos trienales fluctuaron entre 8 y 13 mil pesos; es decir, algo
muy parecido al periodo anterior. Las entradas mayores, al menos para el
periodo 1810-1819, siguieron siendo los censos y las capellanias con un 56%,
la limosna del sustento con un 9,2% y los entierros y asistencias con un 8,8%
(Iturriaga 2005c).

Por su parte las entradas en especie a los conventos eran variadas y en algunos
casos alcanzaban los miles. Las disposiciones, presentadas trienalmente en los
Capitulos, registran importantes cantidades de trigo, frijoles, papas, charqui,
grasa, sal, aji y animales (corderos, carneros y terneros predominantemente).
Estos eran recolectados en los diversos partidos o curatos que formaban parte
de la jurisdiccion territorial. Era tal la recoleccion de alimentos que los conven-
tos disponian de dos despensas para sus necesidades, una para la comunidad
y la otra para el padre guardian del convento.

En ellas las fanegas de trigo, cebada, porotos, los lios de charqui, los zurrones
de grasa, las arrobas de vino y aguardiente, pescado, bacalao, arroz, aceite,
costillares, carbén y lefia, no faltaron (Iturriaga 2005c¢). Era tal la magnitud de
la limosna que se hizo frecuente que los guardianes conmutaran los alimentos
para cubrir de mejor forma la dieta alimenticia.

Los gastos eran multiples y variados. La compra de alimento, principalmente
para cubrir el “gasto de plaza”, incluia la compra de carne (vaca, cerdo y cor-
dero), interiores (guatitas, ubres y criadillas), legumbres (lentejas, garbanzos,
porotos) charqui, pan, verduras, huevos, pescados y mariscos (pescado fresco,
seco, pescadilla, corvina, congrio, cochayuyo y luche), grasa, manteca, aji,
aceite, arroz, chuchoca, zapallos, etcétera.

Ademas, estaba el pago de aquellos laicos que trabajaban al interior de los
conventos y en las chacras prestando diversos servicios, entre los que conta-
mos: médicos, enfermeros, sangradores, barberos, cuidadoras de enfermos,
molineros, chancheros, agrimensores, procuradores, carpinteros, hortelanos,
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Rubros Porcentaje
del gasto total
Salud 3,0
Trabajadores en el convento 12,4
Materiales para construccion y reparacion del convento 13,4
Servicio doméstico 5,1
Trabajadores en chacra 2,4
Administracién 0,8
Festividades religiosas 1,6
Vino 3,8
Tabaco 0,8
Alimentacién 42,7
Varios (lefia, vestuario, ornamentos sagrados, libros, instrumentos 14,0
musicales, tramites notariales, etcétera)
Total 100

Cuadro 1. Distribucién porcentual de gastos segtn rubros. Convento San Francisco de la Alameda o
Maximo, 1796-1828. Fuente: Elaborado por los autores a partir de las Disposiciones del convento San
Francisco de Santiago. Publicaciones del Archivo Franciscano de Santiago de Chile 82, 2005.

podadores, pastores, panaderos, serenos, cocineros, lavanderas, peones de
huerta y de servicio, coheteros, musicos, bronceros, relojeros, fonderos, abo-
gados, sindicos, entre otros.

Los gastos en elementos y ornamentos sagrados también eran de importan-
cia. En las disposiciones aparece registrada la compra de misales, vinajeras,
copones, casullas, cingulos, lazos, vestidos para las imagenes de la virgen y
los santos, estolas, ropa interior, zapatos, etcétera. Otro gasto no menor fueron
las reparaciones de los conventos, los cuales sufrian el natural deterioro de los
afos y las inclemencias del tiempo (temporales, terremotos), lo que significaba
una importante cantidad de dinero en la compra de materiales, herramientas
y el correspondiente pago a los operarios.

El Cuadro 1 da cuenta de la distribucién de los gastos en el principal convento
de la Orden durante el periodo 1796-1828.

Como se observa en el cuadro, el mayor gasto en el convento de la Alameda
fue la alimentacion con un 42,7%, seguido por los gastos en materiales para la
construccion y reparacion de los diversas dependencias que formaban parte
del convento: claustros, capillas, refectorio, cocinas, sala coro, enfermeria,
etcétera. No menor era el gasto en operarios, tanto de aquellos que trabajan
al interior del convento (albaniles, carpinteros, herreros, pintores, hojalateros,
bronceros) como los que laboraban en la chacra (ovejero, chanchero, horte-
lano, matancero). El servicio doméstico (lavandera, cocinera, costurera) fue
otro gasto importante de un 5,1%, también el de salud (médicos, enfermeros,
sangradores, barberos) con un 3%, lo que se entiende por el elevado niimero
de moradores de dicho convento, cercano al centenar.

A ello debemos sumar el gasto en vino, el cual no falt6 en el ritual de la misa ni
mucho menos en el refectorio diario y que junto al aguardiente se constituye-
ron en las bebidas alcoholicas mas importantes de los frailes. Las festividades
religiosas también demandaban operarios, como musicos, coheteros, fonderos
y sirvientes, a quienes se les debia pagar para su correcta ejecucion. Mientras
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3. Cuentas Provinciales y Expolios,
1693-1821, AFSCh.
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Grifico 1. Distribucién de las entradas, gastos y alcances, Provincia Franciscana Santisima Trinidad,
1779-1822. Fuente: Elaborado por los autores en base a las Cuentas Provinciales y Expolios, 1693-1822,
Archivo Franciscano de Santiago de Chile.

los gastos en administracion, para cancelar al escribano, cajero, procurador y
sindico del convento, afortunadamente para la Orden no fueron sustanciales.

En sintesis, si bien las entradas en plata podian en ocasiones no cubrir del todo
las necesidades de los religiosos, lo cierto es que con las limosnas en especies
que recibian satisfacian sus necesidades y, ain mas, podian conmutarlas por
dinero y darse algunos gustos para la época, como era el consumo de choco-
late, alojas y helados.

Ahora, al observar dicha realidad desde la Provincia nos daremos cuenta
que la situacion no fue distinta. En este sentido, los libros de cuentas nos
aportan datos que confirman lo sefialado. La Provincia, administrada por
el Provincial y el Venerable Definitorio que moraban en el convento prin-
cipal y desde donde se administraba la Orden, se nutria econémicamente
por cuatro vias: los aportes trienales que hacian todos los conventos de la
provincia, los ingresos por sota curas o capellanes (servicio de parroquias),
los expolios (bienes y dinero dejado por los frailes al momento de morir)
y las donaciones.

Las entradas trienales por estos conceptos fluctuaban entre siete mil y diez
mil pesos, al menos para el periodo 1779-1810%. En este marco temporal no
observamos mayores alcances negativos; es decir, por lo general la entrada
fue superior al gasto. Sin embargo, en dos momentos de esta larga historia
economica la Provincia tuvo alcances negativos, en 1710 y 1819 con 2.983 y
3.902 pesos, respectivamente. El Grafico 1 muestra el periodo 1779-1822 como
reflejo de la estabilidad econdémica de la Provincia.

Como se puede observar existiéo un equilibrio entre las entradas y los gastos
en la Provincia, demostrando que en lo poco y en lo mucho siempre buscaron
adecuarse a las circunstancias que los tiempos imponian. Cuando los alcances
fueron negativos, no constituyeron mayor problema ya que con la venta o con-
mutacion de un par de limosnas en especies se solucionaba inmediatamente
el problema.
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El momento mas critico que muestra el grafico, fue en 1819 con un alcance
negativo cercano a los cuatro mil pesos, cifra no menor si consideramos que
equivalia a la mitad de los ingresos trienales del principal convento de la
Orden, o al total de las entradas trienales por el servicio de los frailes de las
parroquias del obispado de Santiago en calidad de tenientes curas.

El monto no significé un desembolso para la Orden. Si bien el dinero fue
invertido en una noble causa, reparar el convento del Monte, este costo fue
asumido integramente por el provincial Guzman y Lecaroz con su propio
peculio. En todas las Actas de Venerable Definitorio, entre 1779-1822, los padres
Provinciales terminaron sefialando que “no existia deuda en su administra-
cion”. Para lograr el objetivo estuvieron dispuestos a utilizar hasta su propio
patrimonio para no quedar expuestos al descrédito de sus pares. Asi ocurri6
en 1819 con Guzman y Lecaroz, quien asumia la no despreciable suma de 3.800
pesos, en directo beneficio del convento San Francisco del Monte.

La administracion econdmica de los franciscanos: de la norma
a la realidad

La constitucion del Papa Inocencio XI, con fecha 20 de noviembre de 1679,
declaraba los preceptos de la Regla de los frailes menores. Alli, junto con
insistir que el mejor camino para evitar la relajacion de las costumbres era la
vida en comunidad, reparaba en el manejo del dinero. Ningun religioso debia
administrar caudales, bienes muebles e inmuebles.

Los preceptos, 18 los de primera clase, eran claros respecto al dinero. El nimero
cinco decia: “No se reciba dineros ni pecunia por si ni por interpuesta persona”.
El sexto: “No se tenga nada propio” (Constitucién... 1680, en Espinoza Abalos
1944:109-110). La pena por el incumplimiento de estos dos preceptos negativos
-que prohiben hacer una cosa-, era la privacion de sus oficios ipso facto.

Para evitar el delito de “propiedad” contemplado en los Estatutos se habia
creado por autoridad apostodlica la figura del sindico, para “recibir y gastar
los dineros”, con la finalidad de que los religiosos tuvieran una mas “pura
observancia” del voto de pobreza. El tema de la pecunia y la llamada “guar-
da de la pobreza”, con todas sus implicancias, estaban contemplados en los
Estatutos (Estatutos Generales...1746: 15-26). Por ejemplo, lo relativo al uso de
las cosas materiales, el rol de guardian en los conventos, el nimero de frailes
por instituto, los réditos anuales, el registro de las misas, limosnas, entierros,
etcétera, son expuesto con toda claridad en dichos Estatutos.

A fin de evitar las situaciones arriba sefialadas, el sindico aparecia como la
instancia de solucion. Estaba instituido como autoridad apostdlica, el cual en
nombre de la Santa Sede administraban las temporalidades y reemplazaba
a los frailes en el manejo de los dineros (Constitucion del afio 1680, fondo
Santisima Trinidad, volumen 1, Actas del Definitorio, AFSCh., fj. 49-50). En
consecuencia, al sindico debian recurrir los frailes cuando necesitasen gastar
los dineros asignados, ya sea de palabra o por escrito, manifestando sus nece-
sidades (Estatutos Generales... 1746: 16-20).

El uso de las cosas estaba permitido en relacion a las necesidades de los reli-
giosos. El papa Clemente V sefialaba expresamente que “no se reciban cosas



1SSN 1851-3751 (en linea) / ISSN 0327-5752 (impresa)

64 Memoria Americana. Cuadernos de etnohistoria [53-71] Cristian Leal, Elias Pizarro

24.1 (2016)

4. Informe de visita Provincia fran-
ciscana Santisima Trinidad, de To-
mas Torrico, 1789. Libro de Patentes
del Convento Grande de Nuestra Se-
fiora del Socorro, siendo Guardidn
el padre Fernando José de Salas,
1784-1905. AFSCh, Fondo Santisima
Trinidad.

preciosas, curiosas, y superfluas, asi en los edificios de las Iglesias, y Conventos,
como en los ornamentos, por ser cosa no congruente a la profession de nuestra
pobreza”. Segun el Concilio de Trento, los religiosos que fueran convencidos
de tener cosas como propias quedaran “privados de voz activa y pasiva por
dos afios”. Por su parte, los prelados, segtin el citado Concilio, debian velar
por que los religiosos “no tengan cosa superflua, con tanto que ninguna cosa
necessaria les sea negada” (Estatutos Generales 1746: 20). Mas atin, si los pre-
lados superiores fueran negligentes en proveer lo necesario, comida y vestido
fundamentalmente, serian indefectiblemente privados de sus oficios.

En definitiva, los padres Provinciales y los Guardianes debian “conceder
moderadamente a los Religiosos el uso de las cosas, seguin las necesidades
que ocurren, y conforme a la calidad de las personas, de los lugares, y tiem-
pos” (Estatutos Generales 1746: 20). En los padres guardianes también recaia
gran parte de la administracion de los dineros. Estaban obligados todos los
meses y el primer dia del mes a dar cuenta clara de las limosnas que se habian
dado y del modo cémo se dieron, como de los gastos y de como se gastaron.
Dicha cuenta se debia dar “delante de los Discretos y Syndico del Convento”
y de “tres a tres meses estaran obligados los Guardianes de dar cuenta a toda
la Comunidad de las limosnas y gastos del Convento; y los que hicieren lo
contrario, por la primera vez sean privados de sus oficios por seis meses, por
segunda un afio, y por tercera perpetuamente” (Estatutos Generales 1746: 22).

Mirado el problema desde la realidad misma de los frailes en los conventos,
la pobreza franciscana y la administracion de la pecunia no fue nada de facil
de cumplir. El gran desafio para muchos religiosos de las diversas érdenes
mendicantes fue renunciar a dejar de vivir en el mundo material o en el siglo,
para refugiarse en el espiritual, alejados de los bienes y riquezas, del dinero.

Sin embargo, la realidad mostraba otra cosa. Por ejemplo, en la visita que
realizé a la provincia Tomas Torrico en 1789 detect6 una serie de anomalias
en el manejo del dinero (Rovegno 2006). En su Informe, el problema mayor
fue que los religiosos administraban libremente los recursos sin mayor inter-
vencién del sindico®. Situacion parecida ocurrié con los Provinciales, quienes
utilizaban en la formalidad la figura del sindico pero en la practica eran los
soberanos.

Pero mas alla de estas situaciones anémalas en materia econdmica, la Provincia
Franciscana de la Santisima Trinidad debi6 enfrentar otros problemas en rela-
cion con la politica de los Borbones quienes, como ya hemos sehalado, mani-
festaron predileccion por el clero secular. Una de las entradas econémicas
importantes de la Provincia fue por el servicio de las parroquias en calidad
de tenientes curas o capellanes, en los inicios del siglo XIX entr6 en crisis y los
padres provinciales debieron innovar en la administracién de sus recursos,
utilizando mecanismos refidos con sus Estatutos y constituciones.

El problema fue el de la secularizacién del clero. Los religiosos regulares esta-
ban autorizados para servir en parroquias, tanto en la ciudad como en el medio
rural. Este servicio implicaba un estipendio que ingresaba a la provincia. El
Cuadro 2 da cuenta de los montos y porcentajes.

Sin duda el ingreso a la Provincia por servicios a las parroquias urbanas y
rurales del obispado de Santiago, en calidad de “sotacuras o capellanes”, fue
importante. El promedio del ingreso considerando sélo hasta 1810 fue de un
43,4% pero comenz6 a descender hacia la segunda década del siglo XIX.
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Afios Total entradas Entrada Porcentaje
(pesos) sotacuras y capellanes del total de entradas
1779-1782 9789 3517 35,9
1782-1789 10.892 7.120 65,3
1789-1794 10.793 3.928 363
1794-1797 7328 2.960 40,3
1797-1803 9.375 2.775 29,6
1803-1806 8.871 4.366 49,2
1806-1810 10.793 3.431 45,9
1819-1819 3.766 1.325 31,7
1819-1821 4.165 1.340 321

Cuadro 2. Porcentaje de entradas en pesos por sotacuras y capellanes. Provincia Santisima Trinidad,
1779-1821. Fuente: Elaborado por los autores en base al libro Cuentas Provinciales. Expolios, 1693-1822.
Archivo Franciscano de Santiago de Chile.

Enriquez ha estudiado la presencia de los Regulares en las parroquias y
vice- parroquias del obispado de Santiago en el periodo 1760-1810, dejando
en claro la asidua concurrencia de religiosos regulares, especialmente fran-
ciscanos, en las parroquias y vice-parroquias en calidad de tenientes curas.
Nos dice:

Basta mirar los libros parroquiales para darse cuenta que la administracion
de los sacramentos a la poblacién, contenido fundamental de la cura de
almas, estuvo en manos de los regulares, de los que oficialmente tuvieron los
nombramientos de tenientes curas y de los que ocasionalmente celebraron
bautismos, matrimonios y defunciones (Enriquez 2005: 205).

A raiz del proceso de independencia se va a producir una estampida de reli-
giosos franciscanos al clero secular, al punto de existir en la Provincia no mas
de 160 religiosos hacia 1819, de los 370 que existian en 1791.

Esta situacion fue descrita por Joseph Xavier de Guzman, en su calidad de
Ministro Provincial, en los siguientes términos:

Elestado fisico y moral en que he encontrado la Provincia al tiempo de recibirme
de ella es el mas miserable y puede formar época en su destrucciéon. No pasan
sus religiosos de 160, y éstos, los mas, viejos, enfermos e inhabiles para ejercer las
funciones claustrales. Sin predicadores, sin lectores, y abandonados enteramente
los estudios, los claustros desiertos o con pocos religiosos, y a proporcion todos
los demas sin orden ni concierto (Iturriaga 2005a: 12).

La situacion llego a ser tan compleja que ante la necesidad de mantener eco-
nomicamente a la Provincia, con una cuota que se prorrateaba entre todas las
casas, el Provincial sefialaba que so6lo habian contribuido los conventos de
El Monte, Valparaiso, Quillota, Higuerillas, Curimén, Coquimbo, Copiapo,
Recoleccion y San Fernando, porque “los demas se han relevado de esa pen-
sion por su suma pobreza y mal estado en que han quedado con la guerra y
el saqueo y dilapidacién que han padecido por los Guardianes que fugaron a
Lima” (Iturriaga 2005a: 12).

Las parroquias y capillas del Obispado de Santiago, en las cuales prestaban servi-
cios espirituales los religiosos franciscanos, comprendian tanto el medio urbano
como rural. El Cuadro 3 indica no sélo el nombre de los frailes involucrados sino
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N2 | Religiosos Parroquia/capilla Aporte
1 Francisco Vergara Cartagena 200
2 | José Brito San Pedro 200
3 | José Velasco Maypo 100
4 | Agustin Vello Maypo 200
5 | Xavier Albear Coico 200
6 | Félix Aguilera San Pedro 150
7 Bernardo Alvarez Petorca 200
8 | Manuel Conde Petorca 100
9 | Santiago Baras Tiltil 150

10 | Ramén Romero El Romeral 200
11 | Nicolds Pacheco Illapel 100
12 | Lorenzo Silba Aconcagua 175
13 | Pedro Moreno San Pedro Nolasco 175
14 | Pedro Baras Santa Ana 50
15 | Leonardo Meneses Rio Claro 200
16 | Fernando Moreno Putaendo 175
17 | José Aguisa San Juan de Dios 200
18 | Fernando Cadiz La Calera 175
19 | P.Jubilado Manuel Zérate Maipo 80

20 | Tadeo Sotomayor Colchagua 100
21 | P.Predicador Apostdlico Antonio Asarta | Valparaiso 150
22 | Feliciano Osorio La Dehesa 12§
23 | Pascual Banegas Maypo 100
24 | P.Jubilado José Bainet San Vicente 36
25 | Agustin Passos Cumpeu 50

26 | José Celaya Peumo 50
27 | José Antonio Meneses El Olivar 50
28 | José Ortiz Mallarauco 12

29 | Ramén Salgado Casablanca 25

30 | Clemente Ponte San Fernando 150
31 | José Benegas Cahuil 25

32 | Diego Diaz San Pedro 25

Total ingresos a la Provincia 3.928

Cuadro 3.Entradas en plata: Sotacuras-capellanes. Parroquia/capilla: Obispado de Santiago, 1789-1794.
Fuente: Elaborado por los autores a partir del libro Cuentas Provinciales. Expolios, 1693-1822. Archivo
Franciscano de Santiago de Chile.

también el dinero que cada uno aportaba y el total para el periodo septiembre
1789 a mayo de 1794, siendo Ministro Provincial Jeronimo Arlegui.

Este servicio no siempre trajo buenos dividendos. El interés por parte de los
frailes seraficos por servir parroquias del obispado de Santiago fue creciendo,
lo que era concordante con la politica de los Borbones, ocasionando problemas
econdmicos serios para la Orden. Entonces, ;cémo suplir el aporte de los frai-
les? y ;como financiaron las situaciones coyunturales? A esa tarea se abocaron
los Ministros Provinciales, junto al Venerable Definitorio.
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Los frailes fueron muy practicos y racionales al momento de resolver las
situaciones economicas que los afectaban, como fueron las luchas por la
independencia y el proceso de secularizacién, recurriendo a sus bienes
patrimoniales. Asi ocurrié durante el gobierno de Bernardo O Higgins,
1817-1822, cuando los Ministros Provinciales hicieron uso de su patrimo-
nio para buscar nuevas formas de financiamiento para su labor pastoral y
educacional (Leal 2011).

Cuando la situacion se hizo mas compleja, la Provincia debid recurrir a la

venta de casas, sitios e hijuelas (Leal 2010). El caso mas emblematico lo cons-

tituy6 lo ocurrido en el convento de la Alameda, donde se vendi¢ la parte de

la Cafiada, equivalente a 18 sitios, que cubria una superficie de 22.181 varas

cuadradas y que reporto un censo principal de 37.577 pesos, con réditos anua-

les de 1.551 pesosS' fI.OIAESCh, Asuntos Varios, Seccién 1,
Los principales compradores fueron las maximas autoridades del momento,

el Director Supremo Bernardo O Higgins, el Ministro de Guerra José Ignacio

Zenteno, el Ministro de Estado Joaquin Echeverria, el Notario Fernando

Olivares y el Alarife Antonio Manchefio®. s(.)lAéFSCh, Asuntos Varios, Seccion 1,
Desde 1821 serd posible observar una nueva etapa en la historia del convento

de la Alameda, marcada por el inicio de la pérdida de un patrimonio que se

habia configurado desde el siglo XVI y que equivalia a “doce solares” (Millar y

Duhart 2007: 142) y también por una nueva forma de administrar los recursos,

donde los Ministros Provinciales jugaron un rol de vital importancia (Leal

2011). Ya no seran sélo las limosnas recibidas de los feligreses sino que a partir

de la venta de parte de sus propiedades en la periferia urbana se invirtié en

otras propiedades que les reportaron los recursos necesarios para subsistir.

En ello pusieron todo su esfuerzo y vision econdmica.

En este contexto, Bernardo O"Higgins no sélo fue uno de los principales deu-
dores del convento (Iturriaga 2005c) sino que también estuvo vinculado al
origen de un importante espacio econdmico que le reporté a la Orden benefi-
cios materiales y también espirituales: la Chacra-La Granja (Iturriaga 2005c).
El afio 1821, en calidad de Director Supremo:

cede en censo a los franciscanos del convento de san Francisco de la Alameda,
una chacra en la localidad denominada La Granja, a cambio de la huerta que
poseian en el centro y cuya expropiacion se hacia necesaria para el desarrollo
de la ciudad (Beltrame et al. 2008: 25)

Desde 1822 se comenzd a hablar de una “Nueva chacra”, de 70 cuadras,
para lo cual se compré al Estado dos regadores de agua, cuyo valor fue de
1.000 pesos. Junto con comenzar a preparar el terreno para sembrar trigo y
cebada, construir edificaciones para el ganado, plantar arboles frutales, vifas,
levantar cuartos y mediaguas para los operarios se comenz¢ a arrendar los
terrenos para talaje de animales y produccion de cereales (Iturriaga 2005¢;
Beltrame et al. 2008).

De esta forma, podemos apreciar el giro experimentado en la administracion
economica de los bienes franciscanos desde fines de la Colonia hasta los
inicios de la vida republicana, donde los criterios no siempre estuvieron en
consonancia con su Regla y Estatutos Generales, pero sirvieron para educar
y evangelizar a una poblacién que vivia al margen de los beneficios que
tenia la elite.
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Conclusiones

La provincia franciscana de la Santisima Trinidad, al igual que el resto de la
sociedad colonial, debi6 hacer frente a la politica econémica implementada por
los Borbones utilizando tradicionales y nuevos mecanismos de financiamiento,
en una época de franca predileccidn por el clero secular.

Si bien ambos cleros debieron enfrentar una serie de medidas que atentaban
contra su patrimonio econdmico, la Orden franciscana logré mantener sus
fuentes de financiamiento y con ello dar estabilidad a sus frailes. Las entra-
das en plata como en especies en el siglo XVIII no mermaron. En los libros de
cuentas y en las disposiciones es posible observar una realidad material que
satisfacia con creces los requerimientos de una comunidad de frailes numerosa,
como los franciscanos. Los feligreses y bienhechores mantuvieron su relacion
espiritual y material durante todo el siglo XVIII, seguramente por el fuerte
arraigo que tenian en la sociedad.

Junto a las tradicionales formas de financiamiento -censos, capellanias, limosna
de la calle, donaciones entierros, misas, etcétera-, los franciscanos agregaron
otras, como fue el servicio en las parroquias del obispado de Santiago, en
calidad de sota cura o capellanes, lo que constituyd en términos econémicos
un gran alivio a los padres provinciales al momento de solventar los gastos
que demandaba la labor pastoral, cultural y educacional.

El creciente proceso de secularizacion vivido por la Orden, desde la Colonia a los
inicios de la Reptiblica, terminé disminuyendo sus haberes econémicos lo que,
junto a otros factores, generd una situacion de incertidumbre que fue enfrentada
por los padres provinciales con éxito. La secularizacion de los frailes puso a prueba
las tradicionales formas de financiamiento, lo que ameritd pensar en otras alter-
nativas como las inversiones en el medio rural, que no estaban permitidas por la
norma. En este sentido, y al igual que el resto de la sociedad, es posible observar
en la comunidad de frailes seraficos elementos de continuidad y cambio.

En este ambito se destacd el tres veces ministro provincial Joseph Xavier de
Guzman y Lecaroz, quien tratd con los autoridades gubernamentales de la época,
negociando el patrimonio material localizado en la traza principal de la ciudad
de Santiago, para invertirlo luego en el medio rural. Su exitosa gestion econémica
le valié permanentes felicitaciones el Venerable Definitorio, ya que habia traido
ala comunidad el socorro y el beneficio necesarios en momentos tan complejos.
La Granja, localiza a un par de leguas del convento de la Alameda, fue el predio
que auxilié econémicamente a los franciscanos durante todo el siglo XIX, gene-
rando recursos por arrendamientos, talaje y venta de terreno.

Efectivamente, en la administracion y generacion de recursos la normativa
que pretendia proteger la llamada “pobreza franciscana”, y evitar el delito de
“propiedad”, no se cumpli6. Los “nuevos tiempos” exigian respuestas a las
cuales no pudieron escarpar los frailes seraficos, incorporando decididamente
la racionalidad y las inversiones en el manejo de los recursos. Mas que los
sindicos, fueron los padres provinciales quienes asumieron el rol econémico
contradiciendo su Regla, estatutos y constituciones.

Finalmente, y a la luz de la informacion desplegada y de la normativa para el siglo
XVIII sobre la pobreza y la pecunia, la realidad se impuso a los ideales del francis-
canismo que -como en otros aspectos de la vida de la Orden- presentes desde los
primeros siglos de su existencia, coexistieron en permanente tension (Le Goff 2003).
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Resumen

Se presenta el estudio de los cambios en la conformacién del pueblo y ejido  Palabras clave

de Sar}ta Maria Magdalena -provincia de Buenos Aires-, en el periodo com- W/Iug dalena
prendido entre las décadas 1820-1870, en base a los planos de mensuras y  pueblo
documentos relacionados. Se aportan elementos acerca del proceso de cons- SBiggﬁ)eres
truccion y ordenamiento territorial del pueblo a partir de su representacion

grafica y de los actores que participaron en su conformacion; también se ana-

lizan las relaciones de poder que se materializaron en coyunturas histdricas

particulares. Asi, la construccién social del espacio -que abreva en las ideas de

ordenamiento territorial modernas del Estado en conformacion- se relaciona

con las particularidades del contexto local.

The conformation of a town in Buenos Aires province. Social
construction of spatiality in Santa Maria Magdalena, between
1820"-1870"

Abstract

The paper analyses the changes in the settlement of the town and suburbs of  Key words
Santa Maria Magdalena -province of Buenos Aires-, in the period 1820-1870, 5~ " . W
. . . gaaiena
based in maps and other related documents. The graphical representation pro-  town
vides elements about the process of territorial organization and the relationship E%Qn%‘es”;‘;gs
with political and social situations; moreover the power relations that mate-
rialized in specific historical circumstances are also studied. Thus, the social
construction of space, supported on ideas about modern territorial order of a
State under construction, is related to the particularities of the local context.
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Introduccion

En las tltimas décadas, el estudio de los pueblos de campafia de la actual
provincia de Buenos Aires (Argentina) ha reconocido un impulso desde dis-
tintos ambitos disciplinares (Aliata 2005, 2010a; Barral y Fradkin 2007; Barcos
2007a, 2007b, 2009, 2011a; Caggiano et al. 2012; Canedo 2011, entre otros). Estos
estudios aportan valiosa informacion acerca de los procesos de ocupacién y
ordenamiento del espacio, la conformacién del Estado, las practicas produc-
tivas y la vida cotidiana de sus pobladores.

La Magdalena, pago de antigua ocupacion en la campafa sur de Buenos Aires
(Gelman 2004), ocupd desde momentos tempranos de la conquista hispana
una gran extension de territorio, desde el Riachuelo hasta las inmediaciones
del rio Salado (Garcia Belsunce 2003). Esta zona, en donde confluyeron dis-
tintos grupos étnicos y sociales, se conformé como un espacio de produccion
rural cuya actividad principal fue la ganadera destinada al consumo local y
al abastecimiento de la ciudad de Buenos Aires, sumado a la exportacion de
los productos derivados (cueros). En su extension territorial se cre6 tempra-
namente un asentamiento de origen eclesiastico, Santa Cruz de los Quilmes,
y recién a mediados del siglo XVIII se comenzo a generar la concentracion
de pobladores que daria lugar a la actual ciudad de Magdalena, cabecera del
partido desde 1758 (Barral y Fradkin 2007).

En este trabajo se presenta el estudio de los cambios acaecidos en la confor-
macién del pueblo y ejido de Magdalena en el periodo que comprende las
décadas de 1820 a 1870, fundamentalmente porque permite realizar una mirada
con profundidad temporal de este proceso, dado que este pueblo se establecié
tempranamente en la campafa bonaerense. El andlisis brinda elementos para
caracterizar el ordenamiento del pueblo e interpretar el entramado de relacio-
nes sociales que tuvieron lugar en las coyunturas sociopoliticas del periodo
en estudio. Asimismo, se propone aportar desde las particularidades de un
caso de estudio, al analisis del poblamiento y ordenamiento socio-territorial
de la provincia de Buenos Aires en el periodo seleccionado. El abordaje del
mismo se realiza a partir del andlisis de planos y mensuras del Archivo
Histérico de Geodesia y Catastro del Ministerio de Obras Publicas de la
Provincia de Buenos Aires y documentos! relacionados de distintas secciones
del Archivo Histérico de la Provincia de Buenos Aires “Ricardo Levene”
(AHPBA) y del Archivo General de la Nacién (AGN).

Los pueblos rurales pueden ser considerados escenarios desde los cuales se
fueron organizando nuevas formas de ejercer el poder institucional y desde
donde ese poder actuaba sobre el medio rural circundante (Barral y Fradkin
2007). En este marco, el analisis de la conformacion de un pueblo de la cam-
pafia sur con sus particularidades y sus puntos en comtn con la historia de
otros pueblos bonaerenses, puede aportar elementos para evidenciar como
se fue configurando un entramado de relaciones de poder institucional en
la configuracién y regularizacién de su espacio. Estos abordajes ponen de
manifiesto relaciones de poder que se materializaron en la construccién de
la espacialidad urbana, ya que el paisaje humano fue producto y resultado
de ese proceso dindmico de dominacién y resistencias (Zarankin 1999). La
problematica abordada es entendida como parte del proceso de construccion
del Estado (Gautreau y Garavaglia 2011) y de consolidacién de la sociedad
moderna, en donde las ideas de ordenamiento territorial y la segmentacion de
los espacios fueron centrales. La creacion de este mundo material especifico
contribuyo a reforzar un determinado orden social ya que los documentos,
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en este caso los mapas, son representaciones de una realidad que a su vez
colaboran a reproducir (Senatore et al. 2007). Esta forma de concebir a los
mapas y planos permite que su analisis permita dilucidar las relaciones de
poder imperantes en cada coyuntura histdrica, tanto a nivel local como en
redes de relacién mas amplias. El ordenamiento espacial tiene como elemento
central la construccion de planos y mapas a través de personal técnico. Estos
actores calificados fueron destacados desde la temprana colonia, ya que por-
taban los conocimientos suficientes para realizar las mensuras de la tierra en
forma segura (Garavaglia 2011). Los mapas y planos en tanto objetos culturales
legitimaron proyectos oficiales, destacandose el papel de la cartografia en la
conquista y control de un territorio. Estos documentos, ademas de fuentes de
informacion, fueron artefactos de administracion que expresan y manifiestan
una forma de poder (Senatore et al. 2007). El estudio del pueblo y ejido de la
Magdalena permite visualizar estos procesos y relaciones mediante el analisis
de la regularizacion de su espacio.

En este trabajo se aborda el periodo comprendido entre las décadas de 1820
a 1870. En este marco temporal, iniciado luego de la independencia, surgio la
necesidad de conformacion de un nuevo Estado. A lo largo de €], se identifican
distintos proyectos politicos que tuvieron al fomento de los pueblos y al cono-
cimiento del territorio como aspectos centrales para el control territorial y el
avance de la frontera. Hacia los inicios del siglo XIX, los ejidos en la campafia
bonaerense existian de hecho pero atin no estaban demarcados, como tampoco
la mayoria de los pueblos (Barcos 2007a). Tras la independencia, se consolido
paulatinamente un modelo urbanistico de “colonizacion ejidal”, que supuso
un ordenamiento territorial de raices ilustradas que promovio la existencia de
una poblacion campesina en la superficie ejidal, al tiempo que se desarrolld
el latifundio ganadero (Aliata 2010b). El ejido fue adquiriendo en la region
bonaerense caracteristicas particulares, perdiéndose su caracter comunitario
original (Aliata 2010a) y para la década de 1820, durante la gestion rivadaviana,
se definié como una zona alrededor de los pueblos y las ciudades, destinada
a la produccion y al abasto local (Barcos 2007a, 2011b, 2012). La finalizacion
del periodo se justifica en la consolidacion, a grandes rasgos, de la incorpo-
racion de la region pampeana al mercado mundial como agroexportadora,
alcanzando su apogeo a partir de la consolidacion del Estado Nacional en la
década de 1880 (Sabato 1989).

El pueblo de Santa Maria Magdalena

Desde el inicio de la conquista hispana el pago de la Magdalena ocupaba d el
territorio comprendido entre el Riachuelo y las inmediaciones del rio Salado
(Garcia Belsunce 2003). En 1730, con la creacion de los primeros curatos de
campafia, se configurd el curato de Santa Maria Magdalena con sede interina en
la parroquia de Quilmes, utilizando la estructura preexistente de la reduccion
(Barral y Fradkin 2007). De esta manera, Barral y Fradkin (2007), en su analisis
del proceso de conformacién del poder institucional en la campafia, sittian el
origen de Magdalena en torno al poder eclesiastico. El pueblo de Santa Maria
Magdalena se generd entre 1735 y 1765, en los terrenos de la familia Gomez
de Saravia (Barba 1988; Garcia y Paleo 2012). El afio inicial corresponde a la
creacion de la Guardia de Atalaya, en el arroyo homoénimo que desagua en
el Rio de la Plata. El afo 1765 corresponde a la fecha en la que los vecinos
solicitaron la construccion de una capilla para que cubriera los servicios de
la incipiente poblacion (AHPBA D.T. 49.2.2-62C; Barba 1988). Este pueblo no
cuenta con una fecha de fundacion oficial, ya que se trata de una aglomeracion
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espontanea. La comunidad asume el origen del poblado en 1776, cuando se
comenzaron a registrar actas de bautismo en la capilla (Kauffman 2006). En
1780 se crearon nuevas parroquias y el territorio de este pago se dividié en
tres: Magdalena, Quilmes y San Vicente (Barral y Fradkin 2007). El territorio
del antiguo pago fue reconfigurando sus dimensiones mediante la creacién
de nuevos partidos; la tiltima escisién se produjo en 1994 con la creacion del
partido de Punta Indio.

Los primeros planos

El gobierno colonial fomento la conformacion de pueblos y la producciéon
horticola en sus inmediaciones. La accion topografica oficial fue realizada por
particulares hasta la primera década del siglo XIX, y recién a partir del periodo
rivadaviano fue implementada por organismos especificos (Barcos 2011a). A
partir de la informacién recabada por Pedro Andrés Garcia se propusieron
algunas medidas que pretendieron la “adaptacion de varias disposiciones
generales sobre pueblos presentes en el Derecho Indiano a las particularidades
de la campana bonaerense” (Barcos 2011a: 297), tales como reunir a la pobla-
cion y distribuir tierras entre los labradores. Con la creacion de la Comision
Topografica bonaerense en 1824, la cual en 1826 pasoé a tener alcance nacional
mediante la creacién del Departamento General de Topografia y Estadistica
(Barcos 2011a; D" Agostino 2014), un conjunto de agrimensores realizaron
el relevamiento del estado de los pueblos existentes, con el objetivo de esti-
mular su poblamiento (Barcos 2009). Se reconoce asi una politica temprana
de fomento al poblamiento y cultivo en las tierras ejidales en los pueblos de
campana (Barcos 2011a).

Los primeros planos para el pueblo de Magdalena datan de 1826, cuando el
agrimensor Juan Saubidet, miembro del Departamento Topografico, realizé
un croquis con una propuesta para el ejido de Magdalena (Figura 1). El esque-
ma formulado, bajo el titulo “Egido para el pueblo de la Magdalena propuesto
2. AHGyC, MOP, Exp. 316. en noviembre de 1826”2, plantea un ejido de 2 leguas de ancho entre los puntos
“a” y “b” tomados en sentido paralelo a la costa del Rio de la Plata, delimitando
este espacio los margenes del arroyo de Atalaya, la Cafiada de las Islas y el
mencionado rio. Cabe destacar que para la legislacion vigente, los ejidos de
los pueblos debian tener dos leguas de lado, es decir cuatro leguas cuadradas
(Barcos 2007a, 2009). En este caso, debido a los accidentes geograficos -arroyos
y sus bafiados-, estas medidas fueron ajustadas a una superficie menor para
preservar el lugar donde se encontraba la incipiente urbanizacion, algo similar
a lo ocurrido con el ejido de Mercedes (Guardia de Lujan, Barcos 2007b). En
el plano de Saubidet se consignan la Guardia de Atalaya, sobre la costa del
Rio de la Plata y el arroyo homoénimo, el poblado de Magdalena con algunas
construcciones sobre el margen norte de la Canada de las Islas y las edifica-
ciones de un particular, Velazquez, dentro de la superficie ejidal. Un aspecto
llamativo fue la introduccion de un signo de pregunta al lado del nombre del
pueblo, como si el autor dudara sobre la ubicacién del pueblo o su nombre.

En septiembre de ese afio, Saubidet realiz6 dos planos que no se encuentran
asociados a los escritos de las mensuras realizadas. En ambos el agrimensor
sefnald el norte magnético y el geografico con +13°y 30" de declinacion mag-
nética. El primero de ellos, denominado “Trazado del pueblo de Sta. Maria
3. AHGYC, MOP, Exp. 318.25.2. Magdalena”? muestra una propuesta de traza, en forma de damero, con un
conjunto de ocho manzanas en sentido aproximado E-O y seis en sentido N-S,
ya que la cafiada interrumpe la traza generando una asimetria en la planta.
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Figura 1. Proyecto para el ejido de Magdalena, realizado por Saubidet en 1826 (AHGyC, MOP, Exp. 316
de Magdalena).

Las cuadriculas propuestas tenian una dimension de 100 varas de lado (apro-
ximadamente 85 mts). Las calles corren en sentido NNE-SSO, alrededor de
los solares se encuentra una avenida mas ancha rodeada por una hilera de
chacras de 225 varas de lado. Qued¢ definida una plaza central de dos man-
zanas de largo frente a la iglesia y un espacio destinado a los edificios publicos
orientados hacia la plaza central, tal como proponia la legislacion de la época
(Aliata 2010a). En una nota al costado del plano, Saubidet sostuvo que “las
quintas que tienen una pequenia linea en los angulos han sido amojonadas a
partir de los solares”*. Este elemento iconogréfico se consigna en quince de 4 AHGyC,MOP, Exp. 218252
las veinte quintas delimitadas. También marca el camino que cruza el ejido en
un sentido aproximado E-O siguiendo los margenes de la cafiada, y que pese
a sus irregularidades traté de hacer coincidir con el trazado de las calles.

El otro plano, denominado “Plano de Sta. Maria Magdalena levantado en [...]
de 1826 y demostracion de la traza del pueblo realizada en igual fecha”” (Figura s Plano de Santa Maria Magdalena,
2) el agrimensor hizo una radiografia del poblado, un afio antes habia realizado ’;1‘2”255 ) ubidet 1826). AHGYC, MOP.
lo mismo en Chascomus (Aliata 2010a). Relevo una serie de construcciones
que evidencian espontaneidad en su localizacion, ya que no se encuentran
alineadas ni en correspondencia con la propuesta de traza. Sin embargo, puede
reconocerse una relacion entre las construcciones relevadas y el camino, ya
que 41 de las 73 estructuras habitacionales dibujadas se ubican a menos de
150 varas del camino. Se distingue la ubicacion de la plaza central, de dos

manzanas de largo, y frente a ella un espacio de edificios ptiblicos. Ninguno
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Figura 2. Detalle del plano del pueblo de Santa Maria Magdalena y una demostracion de su traza,
realizada por Saubidet en 1826 (AHGyC, MOP, Exp. 318.25.2).

de ellos presenta construcciones. Nueve conjuntos de edificaciones tienen
cercados delimitadores de su espacio, posiblemente zanjeados o cercos vivos.
El1 80% de las construcciones se ubican, de acuerdo a la propuesta de traza, en
el espacio destinado a los solares del pueblo, alrededor del 10% en la calle que
oficia como circunvalacion y que separa los solares y quintas, y el 10% restante
en el espacio de las quintas. De acuerdo al codigo de colores utilizados por el
Departamento Topografico se destacan: la iglesia, ubicada en la manzana sur
de la plaza, y una construccion en forma de L en el sector sudoeste del plano,
cuya coloracién indican haber sido de material y no de adobe, quincha o paja
como el resto de las construcciones. Esta tlltima construccion estaba asociada
a dos conjuntos de estructuras de adobe, cinco de ellas concéntricas y mediante
un zanjado se comunicaban con otras dos, las cuales podrian interpretarse
como una posta.

El analisis de los planos muestra que a lo largo del tiempo se ha mantenido
la ubicacién de la iglesia en la misma manzana de 1826, pero se modifico el
emplazamiento de la plaza principal y los edificios ptblicos. A partir del plano
de 1854 y hasta la actualidad, la plaza ocupd la manzana contigua a la iglesia
y los edificios ptiblicos fueron emplazados en distintas manzanas alrededor
de la plaza. Aunque este plano muestra un poblado incipiente y poco regular
-que como otros pueblos de la campana constituia apenas un conjunto de
desordenados edificios (Aliata 2010a; Canedo 2011)- se observa que el camino
y la canada tuvieron un rol importante para la instalacion de las viviendas.
En estos planos, se vislumbra el intento del agrimensor para regularizar el
espacio: el poblado en forma de damero con una plaza central alrededor de la
cual deberian situarse los edificios mas importantes de justicia, administracién
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y religion. Asimismo, el interés de jerarquizar la distribucién de la poblacion
de forma tal que vecinos y pobladores se asentaran en diferentes areas de
acuerdo a su status (Funari 2002).

En forma simultanea al trazado de estos planos se configur6 la Comision de
Solares, la cual fue integrada en 1828 por Don Pablo Chavarria y Don Gregorio
Dominguez (AHPBA D. T. 49.2.2 62C). Estas comisiones debian conformarse
con vecinos “notables” y propietarios, alfabetizados, y su funcion se relacionaba
con la necesidad de involucrar redes de poder local en la organizacion espacial
de los pueblos (Aliata 2005, Barcos 2011b). A partir de la consulta de listados de
unitarios y federales relevados entre 1830 y 1831 por las Comisarias de Campara
y los cuerpos de los Juzgados de Paz, por orden del gobierno de Juan Manuel
de Rosas en la provincia de Buenos Aires (1829-1832) (Gelman 2004), es posible
adscribir socio-politicamente a los integrantes de estas comisiones de Solares
(AGN sala X, 26-6-5). Chavarria era un federal de moderada fortuna que habia
ocupado el rol de Juez de Paz y Dominguez era un unitario de escasa fortuna.
Como puede notarse, la Comision estaba conformada por integrantes de filia-
ciones politicas contrapuestas. A partir de un cuestionario del Departamento
Topografico, en 1828 redactaron un documento en el que sostenian que hacia
fines del siglo XVIII las poblaciones se habian instalado “sin tener éstos quien
les ordenase método para guardar orden para formar calles, sino que cada qual,
fundaba su poblacién donde les convenia y parecia”®. Este libre albedrio para 6. AHPBA, DT 49.2262C.
la instalacién de viviendas se ve reflejado en el plano. En la nota también quedan
manifiestos conflictos con otros actores poderosos en el medio local, los cuales
articularon el reclamo de mas de veinte vecinos por la posesion de terrenos. Asi,
se los acusé de frustrar los progresos del pueblo y paralizar el trabajo de la
Comision, a la vez que solicitaron un agrimensor para prevenir la “usurpacion
escandalosa de estos que se titulan propietarios de los terrenos en el Estado”’. 7. AHPBA, DT 49.2.262C.

Posteriormente, en 1830 una nota enviada al Departamento Topografico firmada

por los entonces representantes de la Comisién de Solares, Don Venancio

Velazquez y Don Gregorio Dominguez, relatd la lectura publica de un comuni-

cado del Juez de Paz que anulaba todo lo efectuado por la comisién, dejando

sin efecto las donaciones de solares y demas diligencias. Esto genero gran cons-

ternacion en el pueblo, “a los unos por hallarse ya establecidos y a los otros por

haber realizado sus denuncias”®. De esta forma, sostuvieron que se descartarian 8 AHPBA, DT 49.2.2.85B.
tres afnos de trabajo de la comision siendo pocos los frutos conseguidos por los

“infinitos rivales que ha tenido la formacién de este pueblo”®. Asimismo, plan- 9. AHPBA, DT 49.2.2.85B.
tearon que el Juez pretendia nombrar nuevos representantes para la Comision

alegando que, independientemente de la propuesta del Juez, no consideraban

que fueran “sujetos a los que se les pueda confiar tales cargos, pues apenas sabra

alguno de ellos poner su nombre para firmar”!’, Lo relatado contrasté con la  10. AHPBA, DT 49.2.2.85 8.
percepcion de los miembros de la comision de la cercana Chascomtis, quienes

calificaban que se habia cumplido de manera extraordinaria el objetivo del pro-

greso del pueblo (Aliata 2010a). La nota de la Comisién de Magdalena puso de

manifiesto las tensiones entre dos grupos de poder local, la disputa por los

cargos mencionados y por los mecanismos de acceso a la propiedad, todas sig-

nadas por las lealtades politicas propias de la coyuntura ya que el Juez de Paz,

Pablo Chavarria, era federal y los miembros de la Comisién pertenecian a las

filas unitarias (AGN sala X, 26-6-5). Resulta llamativo también el papel estraté-

gico de la comision en el control de la tierra y las disputas entre estas facciones

politicas y grupos de poder local. Esta caracterizacion, asi como las notas propias

de la comision, evidenciaron los conflictos en torno a la formacion de un poder

institucional que servira para consolidar distintos grupos, a veces con intereses

contrapuestos a los de la elite local (Aliata 2010a).
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Previo a la coyuntura originada por la derrota de Juan Lavalle -que habia
derrocado al gobernador federal Manuel Dorrego) y al inicio del gobierno
de Rosas (Gelman 2004) algunos vecinos considerados unitarios ocupaban
cargos politicos, situacién que es modificada en el gobierno de Rosas. El
relevamiento de Unitarios y Federales realizado en 1830-1831 nos muestra
la resolucién del conflicto, ya que en este momento figuraban como miembros
de la Comision de Solares Lino Lépez Osornio, Eusebio Miguenz y Genaro
Martinez como presidente, quienes dejaban sin efecto lo realizado por la
comision previa al rosismo. Los integrantes fueron clasificados a nivel poli-
tico de forma vaga, utilizando términos como “se cree”, “segtin algunos”,
1. AGN sala X, 26-6-s. “unitario para unos, federal para otros” !, aunque todos ellos se clasificaron
como lecto-escritores. Esto se relaciona con dos aspectos; por un lado, que
aunque la seleccién de funcionarios debia realizarse entre vecinos declara-
damente federales (Gelman 2004), a comienzos de la década de 1830 la medi-
da no era tan estricta como lo seria después. Por el otro, que si parece haber
sido mas importante saber leer y escribir. De esta manera, las acusaciones
acerca de la idoneidad de los miembros para integrar la Comision, realizada
por la Comisioén saliente, habilita a reflexionar acerca del capital simbdlico
involucrado en la lecto-escritura, ya que a nivel discursivo y en la practica
jugaria un rol importante a la hora de pretender profundizar las relaciones
desiguales en términos sociales y politicos entre los actores y habilitaba a
ocupar lugares estratégicos en la construccion de entramados de poder. El
papel central de las Comisiones de Solares radicé en el poder de vigilancia
y control sobre la nueva traza, la definicion de la legitimidad de titulos y la
distribucion y entrega de solares en cada pueblo (Aliata 2010a)

Por ultimo, en 1830 el Juez de Paz Genaro Martinez escribi6 al Departamento
Topografico una nota en la cual sefialaba que la nueva comision solicitaba a los
vecinos los titulos de propiedad y encontraba muchos obstaculos para el cum-
plimiento de sus funciones. De esta forma, resolvié que “de ningtin modo puede
efectuarse el establecimiento del Pueblo por la insuperable dificultad de ser unos

12. AHPBA, DT 49-2-2-85H. terrenos de propiedad”!2. En forma coincidente con los documentos analizados,
se evidencian los inconvenientes y el proceso de avances y retrocesos a la hora
de regularizar y encuadrar la poblacién y sus propiedades.

Después del rosismo

A partir de 1852, tras la caida de Rosas en el gobierno de Buenos Aires y de
una época de gran merma en las actividades del Departamento Topografico
-entre las décadas de 1830 y 1840-, se produjo una suerte de “refundacion”
del organismo (Aliata 2010a; Gautreau y Garavaglia 2011) y se realizaron
nuevas trazas de los pueblos. De esta forma, se inaugura una segunda etapa
caracterizada por el aumento de las actividades que se vincula “con la reor-
ganizacion y el despliegue del Estado en este periodo luego de la derrota de
Rosas” (Gautreau y Garavaglia 2011: 66). Se inici6 un periodo de revisién de la
legislacion de tierras (D’ Agostino 2014) y de la politica rosista, con fuertes cri-
ticas a las donaciones y premios de tierras publicas. Sin embargo, las medidas
tomadas en este periodo no estuvieron exentas de marchas y contramarchas
(Infesta y Valencia 1987).

En este contexto, se tornd prioritario el arreglo de los pueblos de la campafia
y en 1853 el Departamento Topografico recibi6 la orden de realizar las trazas
de los ejidos de éstos (Canedo 2011). Entre 1854 y 1856 se conformaron tres
comisiones (Sur, Norte y Centro) con el objetivo de levantar los planos de
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Figura 3. Propuesta de ejido del pueblo de la Magdalena, Arrufé 1854 (AHGyC, MOP, Exp. 12 de
Magdalena).

los pueblos con su propuesta de traza y delimitar los limites de los ejidos

(Canedo 2011). En el caso particular de estudio, en 1854 Jaime Arrufo, a cargo

de la comision Sur, realizé dos nuevos planos. En el primero, titulado “Plano

del Egido del pueblo de la Magdalena”!® (Figura 3), el agrimensor delimit 1. AHGYC, MOP, Duplicado 12
el ejido, tomando los mismos accidentes naturales como limites aunque Magdalena.

extendid su superficie hacia el sur de la canada con respecto al plano de

Saubidet. De esta manera, dos de sus lados resultaron irregulares por la

presencia de cursos de agua, areas de bafiados y zonas anegadizas. En la

mensura, aclaré que no podian seguir adelante por los inconvenientes de la

topografia, por lo “fangoso del terreno y los espesos matorrales”!4. Cabe 1. AHGYC, MOP, Duplicado 12
sefialar que si bien la ocupacion ejidal era para la produccion agricola para Magdalena.

el abasto, Arrufo6 senald que este ejido estaba compuesto por tierras poco

apropiadas para la labranza por ser anegadizas a lo que sum¢ la escasez de

“brazos” para trabajarla. Indicé el camino a la capital y orientd el pueblo en

relacion al norte magnético.

En el segundo plano (Figura 4), titulado “Plano del pueblo de Sta. Maria

Magdalena y proyecto de traza para el arreglo y nomenclatura de sus calles”!>, 1. AHGYC, MOP, Duplicado 12
el agrimensor reconoci¢ las estructuras habitacionales existentes. En el expe- Magdalena.

diente Arrufé senald que, luego de ensayar varias trazas posibles, acordaron

con el Juez de Paz y los miembros de la Comision de Solares, adoptar la traza
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16. AHGyC, MOP, Duplicado 12
Magdalena.

s

Figura 4. Plano del Pueblo de Santa Maria Ma%dalena y proyecto de traza parael arreglody nomenclatura
de sus calles, realizado por Jaime Arrufé en el afio 1854 (AHGyC, MOP, Exp. 12 de Magdalena).

en sentido aproximado N-S, ya que segtn sus palabras ocasionaba el menor
perjuicio posible y considerd que esto era asi porque previamente se habia
seguido una orientacién similar.

En este croquis se consignaron dos plazas, cada una de ellas de una manzana. La
principal, llamada “Plaza de la Constitucién”, se ubicaba en la manzana contigua
delaiglesia y los solares a la derecha de la plaza se destinaban a espacios ptiblicos.
Alli se dispusieron dos construcciones de paredes de ladrillos sobre las que se
consigno la palabra “escuelas”. A seis manzanas de distancia se encontraba la
“Plaza Mercado del Comercio”, cuya octogonalidad contrasté con una quinta
delimitada de unos 100 metros de lado, en cuyo interior se sefialaron arboledas
y dos pequefias construcciones. Si bien la poblacion del partido aumenté de 1245
habitantes en el afio 1825 (Barral y Fradkin 2007) a 5811 en 1854 (Registro
Estadistico de 1854), resulta llamativo que, en contraste con el crecimiento de
otros pueblos de la provincia, en Magdalena el niimero de construcciones urbanas
se redujo a 64 y, al igual que tres décadas antes, s6lo dos se sefialaron como de
material. De las demads construcciones, 11 correspondieron a ranchos de pared,
ya que tenian los bordes color rojo y las 51 restantes eran ranchos de quincha y
paja. Segun Arruf6 los 11 ranchos de pared eran las edificaciones principales y
habian servido para las delineaciones del trazado. En contraste, el agrimensor
dijo que “las casitas de color amarillo demuestran ser de poca importancia y
algunas de ellas sirven de cocina”'®, de lo que se deduce que eran consideradas
prescindibles. Mas de la mitad de las construcciones se ubicaron en dos manzanas
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alaredonda de la plaza, e incluyeron a las viviendas de mayor tamarfio y de mejor
calidad constructiva. Sin excepciones, las mas alejadas fueron ranchos de paredes
quinchadas. Puede reconocerse entonces que habria una mayor especializacion
de los espacios, plazas, iglesia y edificios publicos como la escuela en la region
central del pueblo, donde se localizarian también los sectores mas pudientes del
vecindario, con viviendas de mayor tamafio y materiales mas confortables y dura-
deros. A su vez, muchas de las construcciones resefiadas, en particular las seis
cercadas, se orientaron siguiendo el camino a Buenos Aires. En forma coincidente
con el plano de Saubidet realizado casi 30 afnos antes, tanto la cafiada como el
camino principal constituyeron un eje importante para la instalacion de las vivien-
das del pueblo. Los planos de 1826 y 1854 manifiestan las discordancias entre las
edificaciones y la traza, entre el espacio ideal y la materialidad concreta del pobla-
do. Asimismo, sefialan que en las tres décadas transcurridas entre ambas men-
suras no hubo grandes modificaciones tanto en la cantidad de poblacion asentada
en el pueblo como en la ubicacién de las construcciones en la traza. Muchas de
las construcciones presentes en este plano, por su precariedad y ubicacion dis-
cordante con la traza, debieron ser destruidas conforme a la necesidad de esta-
blecer vias de circulacion y espacios para habitar.

En varias oportunidades el agrimensor hizo referencia al consenso logrado

con el Juez de Paz y la Comision de Solares para ciertas decisiones, como el

emplazamiento de la Plaza Mercado del Comercio en el terreno mas elevado,

o la orientacion de la traza elegida privilegiando las construcciones de los

sectores mas pudientes del pueblo. Para el afio 1854, la comision estaba for-

mada por Don Venancio Velazquez (presidente), Don Ciriaco Bueno y Don

Elias Basterrechea, a quienes Arrufo se refirié con las siguientes palabras: “La

comisidn esta perfectamente instruida, segtin lo ha demostrado en el curso de

las operaciones que se han realizado”!”. En este nuevo contexto politico el 7. AHGyC, MOP, Duplicado 12 de
depuesto Velazquez volvio a ocupar un lugar en la Comision. Magdalena.

Unos afios después, en 1860, Pedro Benoit realizo una mensura del pueblo y

ejido'® (Figura 5). En primer lugar, solicit6 los titulos de los propietarios para 18- AHGyC, MOP, Duplicado 34 de
deslindar las propiedades dentro del ejido. Aunque muchos vecinos compa- Magdalena.
recieron, no todos mostraron los titulos alegando distintas razones. En el expe-

diente figura una lista de los 140 solares demarcados y cedidos. Aunque ubicé

152 solares en el plano, 12 de ellos estaban despoblados. Por otro lado, sefiald

las chacras donadas, un total de 32, y la lista de las 233 solicitudes de quintas.

En el plano se ubican 96 quintas y chacras, aunque de estas ultimas 28 no

tienen asociados nombres de particulares, las cuales, segtin Benoit, no habian

sido pobladas o se habian despoblado posteriormente. Cabe sefialar que estas

listas las tomo del archivo de la Municipalidad. En este plano se registr6 por

primera vez al cementerio fuera del pueblo, en la zona de chacras, esto se

relaciona con las medidas higienistas que comenzaban a implementarse

(Uvietta 2014). Por tltimo, ubico los terrenos de nueve propietarios particulares

que debian ser expropiados para terminar de delimitar el ejido.

Benoit hizo una nueva mensura en 1867, en ella retomo lo comenzado en el

plano anterior para “abrir la legua cuadrada de terreno permutado dentro del

ejido”lg. En el expediente, incorporé algunos titulos que no habia visto para 1. GHIGyC, MOP, Duplicado 64 de

. . 7 . .7 agdalena.

la mensura anterior y realizo la expropiacion de la legua cuadrada propuesta. &

Cabe sefialar que el agrimensor relat6 que existieron muchas dificultades por-

que “ha sido imposible llenar los deseos de la Municipalidad y las indicaciones

de la vista fiscal”??, sobre todo por diferencias en las areas a expropiar. 20. QI':GVC. MOP, Duplicado 64 de
- -7 . . agdalena.

Finalmente se culminé con las expropiaciones de los terrenos de nueve pro- &

pietarios y se detallaron los montos abonados a cada uno.
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21. AHPBA, Min. de Gobierno, Leg.
2, Exp. 47.

22. AHPBA, Min. de Gobierno, Leg.
2, Exp. 47.

Figura 5. Detalle del plano del ejido de la Magdalena realizado por Pedro Benoit en 1860 (AHGyC, MOP,
Exp. 34 de Magdalena).

La poblacién del partido en el Censo nacional de 1869 cuantificé 7879 habi-
tantes, de los cuales 1506 habitaban en el pueblo en 131 unidades censales.
En el pueblo se registraron 87 casas de azotea, 13 de madera y 226 de barro y
paja. Como puede notarse, era un pueblo pequeno y gran parte de la pobla-
cion residia en casas precarias. El plano, con una escala menor, no recogio las
construcciones y sus ubicaciones en el pueblo.

Un aspecto importante, que hizo a la particularidad de Magdalena, fue la
instalacion en Atalaya de establecimientos dedicados a la industria saladeril.
Atalaya, esta situada sobre la margen del arroyo homénimo, a pocos kilo-
metros del pueblo de Magdalena, sobre la costa del Rio de la Plata. Estas
industrias, que comenzaron a funcionar en la zona en 1872, significaron un
fuerte estimulo para el crecimiento de la poblacion, en allas se destaco la
gran afluencia de inmigrantes como mano de obra. En este sentido, en 1873
se registro un documento en donde la Comision de Solares y el Juez de Paz
describieron que “es de suma urgencia para esta localidad que hoy empieza
a tomar incremento, merced a los Establecimientos de Saladeros que se han
situado en el Puerto de la Atalaya, el que se encuentra comprendido en el
ejido de este Pueblo”?! que se realice una mensura y regularizacién dominial.
Para justificar la mensura, el presidente de la corporacién municipal sostuvo
que “la Municipalidad del Partido se ve asediada todos los dias con solici-
tudes, pidiendo solares, quintas y chacras dentro del ejido de este Pueblo;
solicitudes que no puede menos de conceder”?2. Pidieron que fuera un agri-
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Figura 6. Detalle del plano de Magdalena de Girondo y Castex realizado en el afio 1877 (AHGyC, MOP,
Exp. 84 de Magdalena).

mensor calificado el que implementase la mensura, ya que la Corporacion

“teme” que debieran mover las poblaciones con el perjuicio que implicaba.

Resulta llamativo que en la solicitud fundamentaron que la ayuda contri-

buiria al desarrollo del pueblo que, en sus términos, “ha permanecido esta-

cionario por tanto tiempo, a consecuencia de la interminable cuestion de su

ejido”?3, situacién que parecia en camino de resolverse por la voluntad de 2. AHPBA, Min. de Gobierno, Leg.
los propietarios de aceptar la propuesta municipal. Esto hace referencia a > B 47

las expropiaciones de terrenos para la conformacion del ejido, relatadas en

las mensuras de Benoit. En esta oportunidad, el Departamento Topografico

otorgd 60.mil pesos para la mensura del ejido y pretendi6 que fueran devuel-

tos con las ventas posteriores. El Departamento consider6 que la suma era

apropiada por “la configuracién muy irregular del perimetro de dicho ejido

y la naturaleza del terreno”?*. Asimismo, la autoridad municipal pidié que 24 AHPBA, Min. de Gobierno, Leg.
se realizara la delineacién y subdivisiéon de solares, quintas y chacras de > B 47

acuerdo a la mensura de Benoit de 1867 “dejando segun los rumbos del

antiguo Pueblo por estar ya formado y poblado casi en su mayor parte”?>. 2. AHPBA, Min. de Gobierno, Leg,
Este expediente puso en palabras cuestiones que haciamos notar previamen- > B 47

te: las dificultades para practicar las mensuras por las caracteristicas del

terreno y su poca idoneidad para la labranza, el escaso crecimiento del pueblo

-contrastante con el desarrollo de otros pueblos de la campana (Aliata
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2010a)- y, relacionado con esto, las dificultades para conciliar intereses -en
particular de grupos de vecinos propietarios, integrantes de la corporacion
municipal y agrimensores.

Hacia fines del periodo analizado, en 1877, Juan Girondo y Eduardo Castex
hicieron un nuevo plano del ejido y pueblo de la Magdalena (Figura 6;
Duplicado 84 de MG). El original de esta mensura esta extraviado, solo se
conserva una copia practicamente ilegible. En el plano correspondiente a esta
traza del pueblo, se consignaron muchas de viviendas y otras construcciones
que se concentraron -en su mayoria- cerca de la plaza central, en general en
las esquinas sin ochavas. Algunas de estas construcciones se conservaron, a
menudo en muy mal estado. Resulta interesante la plaza central, con el nimero
143, ya que presenta el dibujo de hileras de arboles conformando una serie de
caminos cruzandose en el punto central. De esta manera, en este micro espacio
se delimitaron claramente los espacios destinados a circular diferenciados de
los espacios intransitables. Este tipo de dominacién sutil es un elemento que, en
forma inconsciente, va configurando las subjetividades de la sociedad moderna
(Zarankin 1999) en donde el ideal del orden, en el plano material e ideal, era
el perseguido por las elites. Transcurridos algunos afios de funcionamiento
de los saladeros, en el plano se vislumbra una mayor correspondencia entre
las edificaciones y la traza, la cual contintia en vigencia. De su ordenamiento
se desprende que las viviendas de barro, adobe y paja, pertenecientes a los
sectores menos favorecidos de los primeros planos, debieron ser abandonadas
y destruidas para la conformacién de un pueblo regular.

Consideraciones finales

En los primeros momentos del pueblo de Magdalena tanto la cafiada como
el camino principal constituyeron un eje importante para la instalacion de
las viviendas, las cuales se concentraron en su cercania. En el plano de 1854
se evidencia una mayor sectorizacion social de la trama urbana, pero atin el
camino tenia un papel preponderante. Para la década de 1870 encontramos una
mayor correspondencia entre las edificaciones y la traza oficial. De esta manera,
estos dos elementos del paisaje, camino y cafiada, fueron ejes estructuradores
para la poblacion que, de forma espontanea, se instald en relacion a las vias de
comunicacion con la ciudad de Buenos Aires y con otros pueblos. Asimismo, el
reconocimiento de sectores subalternos con pequefias viviendas de materiales
labiles plantea, por su parte, que eran observados por el poder estatal y los
notables locales pero el derrotero de la historia del pueblo los hace aparecer y
desaparecer de las fuentes. Luego del proceso de ordenamiento,se conformé
un pueblo que, con sus particularidades, siguié un modelo urbanistico que
manifesto la estandarizacion del espacio, con la centralidad de la plaza y los
edificios ptblicos en la traza.

En los distintos documentos analizados con relacion a la conformacion del pue-
blo algunos temas resultan recurrentes. En tal sentido, la conflictividad entre
distintos sectores de la poblacion, las multiples dificultades del proceso de
ordenamiento del espacio y conformacion del pueblo son aspectos a destacar.
Por un lado, existieron dificultades practicas que encontraron los agrimensores
para realizar las mensuras por las caracteristicas del terreno. Este terreno ane-
gadizo no sélo complejizo las tareas y condiciond el tamano del ejido sino que
también fue percibido como poco idéneo para la labranza. Por otro lado, resulta
notorio el escaso crecimiento del pueblo que se revierte recién en la década de
1870. Asimismo, si bien la funcién del ejido era la produccién agricola, el pago
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era eminentemente ganadero. A fines del siglo, cuando se consolidé un modelo
agroexportador la poblacion del partido de Magdalena era de 10176 habitantes,
siendo el aumento en doce afios de un 29,15%, resultando notoria la afluencia
de extranjeros (Censo 1881). La poblacion urbana, con 3118 habitantes en 552
unidades censales, aument6 mas del 100% respecto del censo anterior. Para
entonces, el partido de Magdalena se encontraba abocado a la produccion de
ganado lanar y vacuno y sélo se dedicaron 1169 has para la labranza, frente a
las 360136 dedicadas al pastoreo (Censo 1881).

Los planos de la ciudad de Magdalena podrian pensarse como un acto carto-
grafico (Lois 2009), como una forma de pensamiento y practica sobre la espa-
cialidad. La confeccién, uso y manejo de mapas exige una cultura compartida
acerca de las formas del mundo (Lois 2009). Esta cultura compartida -pero con
un acceso diferencial para distintos sectores- generaria procesos de distincion
en relacion a la apropiacion de determinados capitales culturales y simbdlicos
(Bourdieu 1997). Un caso que ilustra esta cuestion queda reflejado en la nota
de los miembros de la Comisiéon de Solares de 1830, en referencia a la falta de
idoneidad de los futuros miembros de la comisién dada su supuesta condicion
de analfabetos, aunque no pueden dejar de interpretarse como intentos de
descalificar a sectores politicamente contrarios.

El analisis de los mecanismos de acceso a la propiedad en los pueblos de cam-
pana constituye una interesante via para conocer las relaciones de poder a nivel
local, ya que las Comisiones de Solares, los Jueces de Paz y posteriormente
las municipalidades fueron un puente administrativo entre las comunidades
locales y el estado (Barcos 2011b). Estas instituciones se encargaron de recibir
los pedidos y otorgar los solares, quintas y chacras mediante la donacion y la
venta. En particular, las Comisiones de Solares establecieron un entramado de
relaciones de poder que trascendi6 lo meramente administrativo y tuvieron
una estrecha relacion con lealtades politicas a nivel mas amplio que el pueblo,
tal como queda evidenciado en este analisis. De esta manera se concibe a los
pueblos rurales como un punto de interseccién de las redes de poder institu-
cional (Barral y Fradkin 2007).

Los planos muestran la negociacion entre un proyecto y su concrecion, son un
terreno de proyeccion pues reflejan cierta forma de construccion del espacio ideal
considerado para la planificacion urbana, que se plasma sobre una realidad y
una historia preexistente, asi como la negociacion y la puja de intereses entre
los diferentes actores involucrados. Como sostiene Acuto (1999), un aspecto de
la produccioén y la reproduccion de las espacialidades es su caracter conflictivo.
Esto se debe a que la espacialidad, a partir de su materialidad y sus significados,
produce y reproduce relaciones de dominacioén, por lo que resulta un instrumen-
to de poder (Acuto 1999). Estos poderes, operan de manera diversa en cada entra-
mado de relaciones y no se ejercen de manera monolitica. En este sentido, no
solo se debe atender a las orientaciones politicas de las autoridades para ejercer
efectivamente el poder sino también el accionar de los grupos sociales que bus-
caban ocupar posiciones dentro de las nuevas estructuras institucionales (Barral
y Fradkin 2007). En la ciudad de Magdalena, tal como en Chascomus (Aliata
2010a) y Mercedes (Barco 2007b y 2011a), se produjo el reordenamiento de una
zona ya poblada, en donde las instituciones oficiales, como el Departamento
Topografico, impusieron proyectos politicos particulares y debieron negociar
con intereses de la comunidad local que no fueron homogéneos. Las ideas de la
modernidad que aspiran a la regulacion del orden del espacio y de la poblacion
se fueron plasmando en la constitucion de éste y otros pueblos y resultaron
indivisibles de la conformacion del Estado moderno.
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Resumen

A comienzos del siglo XX las elites pacefias -recientemente encumbradas enel  Palabras clave
poder- desplegaron una serie de discursos y politicas culturales tendientesa  —=c =
propugnar la integracion de la poblacion indigena al interior de la nacién que indianidad
hicieron de su folkorizacion la herramienta para forjar un estereotipo de “indio j’%il'f(%%;i’i’gn
autoctono” que permitia definir la singularidad de la bolivianidad frente a la

comunidad internacional, al mismo tiempo que habilitaba establecer jerarquias

al interior de la nacion. Este despliegue, sin embargo, no estuvo exento de con-

flictos. Durante este periodo, a poblaciéon indigena -lejos de presentarse como

un elemento folklorico- organizd el movimiento de caciques apoderados que,

combinando la practica litigante con abiertas rebeliones, desafio el proyecto

de nacion de las elites. En este articulo nos proponemos analizar las nociones

de nacion e indianidad construidas por Eduardo Nina Quispe, indigena apo-

derado protagonista de la lucha legal durante las primeras décadas del siglo

XX, como modo de abordar la manera en que el proyecto de elite se articuld,

en oposiciéon o confluencia, con algunos sectores del movimiento indigena.

Folklorisation mirages. The reconfiguration of indianness in
Eduardo Nina Quispe’s National project

Abstract

In the early twentieth century, elites from La Paz deployed a series of speeches  Key words
and cultural policies designed to advance the integration of indigenous peoples "=
into the nation that made of their folkorization the tool to forge a stereotypical indianness
“native Indian” that allowed to define the singularity of the Bolivian identi- g’)’f{%%ﬁfé‘;
ty facing the international community, while empowered to establish hierar-

chies within the nation. This deployment, however, was not without conflict.

During this period, the indigenous population -far from presenting as a folkloric
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1. La Guerra Federal fue un enfren-
tamiento regional que se produjo
al interior de la elite y que desem-
bocé en el triunfo de la elite liberal
pacefia y el consecuente cambio de
la sede de gobierno de Sucre a La
Paz. Para este triunfo fue crucial la
alianza entre el partido liberal y las
comunidades aymaras. Pero si en
un principio los indigenas actuaron
bajo las érdenes del Ejercito Fede-
ral, a medida que se desarrollaba la
contienda manifestaron objetivos
auténomos que desembocaron en
un levantamiento indigena regional
al mando de Zarate Willka. Una vez
finalizada la guerra, la elite liberal
pacefia emprendié una serie de
politicas represivas sofocando la
rebelién indigena que se habia ges-
tado al interior de su propio levan-
tamiento (Condarco 1983).

[93-110] Cecilia Wahren

element- organized the movement of “caciques apoderados” which, combining
litigation practice with open rebellion, challenged the national project of the
elites. In this article we analyze the concepts of nation and indianness built by
Eduardo Nina Quispe, indigenous lead of the legal struggle in the early decades
of the twentieth century, as a way to address the way the elite’s project was struc-
tured, in opposed or confluence, with some sectors of the indigenous movement.

Introduccion

El siglo XX en Bolivia se abrié con el ascenso de la elite pacefia al poder tras el
enfrentamiento con su contraparte chuquisaquefia en la Guerra Federal, la cual
albergd dentro de si una de las rebeliones indigenas mas importantes del periodo
republicano!. El proyecto de nacién emprendido por esta elite estuvo signado,
por tanto, por dos necesidades. Por un lado, delinear y proyectar una identidad
pacena a nivel nacional en pos de legitimar su reciente encumbramiento en el
poder y, por otro, reubicar al indio dentro de la representacién de la comunidad
nacional después de la rebelion. Esto dio lugar al despliegue de discursos y
politicas culturales tendientes a propugnar la integracion de la poblacién indigena
al interior de la nacién que hicieron de su folkorizacion la herramienta para forjar
un estereotipo de “indio autdctono” que si bien permitia definir la singularidad
de la bolivianidad frente a la comunidad internacional, al mismo tiempo habili-
taba establecer jerarquias al interior de la nacion. Este despliegue, sin embargo,
no estuvo exento de conflictos. Durante las primeras décadas del siglo XX, La
poblacién indigena -lejos de presentarse como un elemento folkldrico- organizo
el movimiento de caciques apoderados que, combinando la practica litigante con
abiertas rebeliones, desafi¢ el proyecto de nacion de las elites.

En este articulo nos proponemos analizar las nociones de nacion e indianidad
construidas por Eduardo Nina Quispe, indigena apoderado protagonista de
la Iucha legal durante el periodo, como modo de abordar la manera en que el
proyecto de elite se articuld, en oposicion o confluencia, con algunos sectores
del movimiento indigena. Si bien su propuesta no agota las construcciones
alternativas que se dieron por parte del mundo indigena en general, posibilita
el acercamiento a una de ellas. Ademas, permite evaluar el grado de hegemonia
del proyecto de la elite asi como también el modo en que esta tltima recibid
la propuesta del movimiento indigena. Como veremos, indagar en los modos
en que Quispe desafio el discurso hegemonico de las elites no sélo posibilita
observar los sentidos alternativos que cobr6 la indianidad durante el periodo
sino también profundizar la comprension del propio discurso de aquellas.

En funcion de estos objetivos reconstruiremos, en primer lugar, las visiones
sobre la indianidad forjadas por las elites y el contexto en el cual se despliega
el proyecto de Nina Quispe. En segundo lugar, analizaremos la propuesta
educativa y la practica legal de Quispe en pos de la recuperacion de tierras y de
la configuracion de una idea alternativa de nacion. Finalmente, analizaremos
los discursos elaborados por la elite en torno a su propuesta a lo largo de las
décadas de 1920 y 1930.

Elites y movimiento indigena en Bolivia a comienzos del siglo XX
Los discursos del siglo XIX -hegemonizados por el darwinismo social- que

presagiaban la extincion de la poblacion indigena en tanto raza bioldgicamente
inferior dieron paso, a comienzos del XX, a otros que empezaron a profesar
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su integracion, influenciados por una nocién de raza dotada de una connota-
cién cultural y estética en lugar de biolégica (Funes 2006: 178). A partir de
entonces, desde diferentes discursividades y politicas culturales, comenzo a
forjase una nocidn folklorizada del indigena que permitia integrarlo a la nacion
pero sin eliminar la indianidad sino reubicandola dentro de un nuevo esquema
representacional®. El indigena paso, entonces, a ser tomado como referente de
lo autdctono, circunscripto al espacio rural, fijado en un tiempo remoto, y al
cual se le reservaba, por tanto, el rol de soldado, minero y agricultor a la vez
que era excluido de la ciudadania politica (Larson 2008). Diversos dispositivos
fueron delineando distintas aristas de este estereotipo. La patrimonializacion
de las ruinas de Tiwanaku anclaron alli el origen remoto de la nacién colocando
en el mismo tiempo pasado al indigena contemporaneo; compositores indi-
genistas se abocaron a valorizar la musica indigena como tal y a circunscribirla
como un elemento inalterado pasible de convertirse en musica nacional a
través de un proceso de occidentalizacion; finalmente, diversas fiestas ptiblicas
escenificaron las jerarquias sociales exhibiendo a las tropas de bailarines indi-
genas como elemento folklérico’.

Estos cambios producidos en las representaciones que las elites forjaron del
indio tenian como contracara una rearticulacién del movimiento indigena. Si
bien la rebelion de 1899 habia sido sofocada, en 1910 se inicié un nuevo ciclo
rebelde que se prolongaria hasta 1930. Se traté de un movimiento que combiné
la practica litigante de los caciques apoderados, levantamientos localizados en
la frontera comunitaria amenazada por la expansion latifundista, y rebeliones
abiertas tales como las de Pacajes en 1914, de Jestis de Machaca en 1921 y de
Chayanta en 1927 (Rivera Cusicanqui 2003: 79-89).

El movimiento de caciques apoderados se habia conformado tras el proceso
de desposesion de tierras abierto con la ley de ex-vinculacién en 1874. Bajo
el amparo de esa misma legislacion, que permitia a las comunidades dele-
gar en apoderados la gestion de sus reclamos de tierras, surgio esta figura
como lider del movimiento (Choque Canqui y Quisbert 2010: 27). Ante las
nuevas expropiaciones que se gestaron a comienzos del siglo XX aparecio
una nueva generacion de lideres indigenas, conocidos como “caciques apo-
derados”, que se desarrollaron en base a las redes de apoderados de fines del
siglo XIX, aunque conformando una red mucho mas amplia, sustentada en
extensos lazos transregionales y multilingties. Estos apoderados de segunda
generacion no sélo buscaron evitar las invasiones a tierras comunales que
librara el partido liberal, sino recuperar territorios que estaban ocupados
por haciendas desde tiempos previos. Por otra parte, revivieron el titulo de
cacique de la época colonial imbricando su liderazgo en una genealogia que
se remontaba a las luchas juridicas coloniales, al mismo tiempo que investian
a dicho titulo de una nueva significacion (Gotkowitz 2011: 88). Los caciques
apoderados en Bolivia durante la Reptiblica eran representantes de una, dos o
tres comunidades, nombrados a través de los jilaqatas (autoridad originaria)
para gestionar sus demandas ante las autoridades de los poderes del Estado.
Existieron, de todos modos, diferencias en los modos de ejercer los lideraz-
gos. No todos eran caciques apoderados sino que estas adscripciones podian
aparecer disociadas (Choque Canqui y Quisbert 2010: 29). Nina Quispe tomd
solamente el titulo de apoderado, en sintonia con un fuerte reconocimiento
de las instituciones y rituales republicanos y una activa adscripcion a ellos,
diferenciandose de este modo de otros lideres, tales como Marka T ula, uno
de los primeros en establecer un parentesco con los “caciques de sangre”,
y que si bien mantenia -al igual que Quispe- estrechos lazos con el mundo
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2. La nocién de folklorizacion bus-
ca problematizar el concepto de
folklore tal como ha sido definido
en el siglo XIX. Enmarcado en la
necesidad de los estados nacién en
proceso de conformacién la folklo-
ristica delineé un objeto de estudio
portador de las raices, el fondo
étnico, el cardcter primigenio y la
originalidad cultural de cada nacién
(Ortiz Garcia 1994: 53). Lo folkléri-
co, de este modo, se present6 como
algo dado, pasible de ser rescatado
a través de la recoleccién de obje-
tos y practicas inertes. Pensar en
términos de folklorizacién permite
distanciarse de estos supuestos al
visibilizar el proceso a través del
cual se designan determinadas ex-
presiones culturales como folklé-
ricas, dotandolas, en ese mismo
momento, de connotaciones espe-
cificas. Al hablar de folklorizacién,
por tanto, hacemos referencia a la
conversién de expresiones cultura-
les indigenas en folklore nacional; a
una operacién que, de este modo,
permite integrar dichas expresiones
y fijarlas como diferentes a la vez.

3. Analizo en profundidad estos as-
pectos en Wahren (2014).
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urbano y sus organizaciones politicas, enfatizaba su respeto a las “leyes
antiguas” de la corona de Espana (Gotkowitz 2011: 85-87).

Las redes del movimiento de caciques apoderados adquirieron una dimension
inequivocamente nacional. En ninguna otra parte de los Andes los movimien-
tos indigenas de principios del siglo XX lograron tal grado de coordinacion.
Aunque algunos de los caciques apoderados estuvieron implicados en grandes
rebeliones, su practica politica se centrd, sobre todo, en la ley; concretamente en
la presentacion de memoriales a las autoridades estatales en pos de la defensa
de la tierra, la educacion y derechos. En si, tal presentacion era una practica
comun que se remontaba a la época colonial, lo particular del movimiento a
comienzos de siglo fue su alto grado de coordinacion y colaboracion. En efecto,
desde la sede de La Paz, los caciques apoderados de muchas regiones imple-
mentaron una difusion de querellas a todos los niveles de gobierno por medio
de periddicos simpatizantes y de sus propios boletines (Gotkowitz 2011: 81-82).

El desenvolvimiento de las practicas de los caciques apoderados también
estuvo ligado a los conflictos existentes al interior de la elite. La coalicion que
habia triunfado en la Guerra Federal presentaba una gran heterogeneidad en
su interior. Aglutinados en oposicion al partido conservador se encontraban
constitucionalistas pacefios, liberales pacefios y liberales que aspiraban a la
constitucién de un gobierno federal. Sin embargo, no todos estos intereses
encontraron lugar dentro del gobierno que se instaurd una vez finalizado el
conflicto (Irurozqui 1994: 114-116). Asi, durante la década de 1910, el resur-
gimiento de las fracturas al interior de la elite abrio espacios a los sectores
subalternos en la medida en la que los partidos politicos, cada vez mas frag-
mentados, rivalizaban por lograr adeptos. En abril de 1914, bajo la jefatura
de Bautista Saavedra, politicos disidentes crearon la Unién Republicana. Los
integrantes del Partido Republicano demostrarian ser activos interlocutores,
aunque aliados transitorios, del movimiento indigena, en parte para contra-
rrestar la influencia del Partido Liberal. Los caciques apoderados también
obtendrian el apoyo de los miembros de la naciente izquierda de Bolivia. Las
organizaciones laborales, los partidos politicos de izquierda y los movimien-
tos estudiantiles radicales surgieron en Bolivia durante la década de 1920.
Estas organizaciones no so6lo defendian los derechos de los obreros sino que
también proponian agendas pro-indigenas. El Partido Socialista, fundado en
1921, convocaba a la abolicién del pongueaje, el reconocimiento legal de las
comunidades indigenas y la revolucién armada por parte de obreros, soldados
y campesinos (Gotkowitz 2011: 95,96).

La experiencia politica de Nina Quispe se remonta a la rebelion acontecida en
1920 en su lugar de origen, Taraqu. Los ayllus de la peninsula de Taraqu habian
sido embestidos en distintos momentos desde la realizacion de la revisita
de 1882, pero la ofensiva culminé en 1907 de la mano del presidente Ismael
Montes. Al comenzar la segunda década del siglo XX, la fractura que provoco
el golpe de Bautista Saavedra y el ascenso al poder del Partido Republicano
crearon las condiciones para una radicalizacion de las propuestas comunarias
en pos de la recuperacion de los territorios usurpados. Los colonos indigenas
impusieron su resistencia ante las “obligaciones de costumbre” y en varias
comunidades procedieron a una recuperacion de facto de sus tierras, reestruc-
turando los ayllus. En 1921 los hacendados hicieron un primer intento de recu-
perar sus fincas con la utilizacion de un destacamento del regimiento Abaroa
pero no lograron su objetivo. Esto dio lugar a la utilizacién de toda clase de
violencias y amenazas contra los comunarios. La contraofensiva latifundista
fue respondida, a su vez, por la presentacion de varias solicitudes de amparo
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y denuncias a la prefectura. Finalmente, en 1922, los hacendados de Taraqu
lograron la reconquista de las fincas. La participacién que Nina Quispe habia
tenido en estos sucesos lo obligd, una vez consolidada la hacienda, a migrar
a La Paz (Mamani Condori 1991: 73-81). “En la ciudad la vida de los indige-
nas era de continuas humillaciones: los que se habian dedicado al comercio
no se libraban de su estigma de indios; peor aun les iba a los que vagaban
en busca de ocupacion para sobrevivir” (Mamani Condori 1991: 127). Es en
este contexto, donde los expulsados (o “lanzados”) de sus ayllus debieron
establecerse. Es importante destacar, de todos modos, que atin desposeidos
los “lanzados” continuaban considerandose comunarios y miembros de sus
ayllus (Mamani Condori 1991: 128). Basado en esta experiencia es que, una
vez en La Paz, Nina Quispe inici6 la practica educativa y legislativa que ana-
lizaremos en este articulo.

El proyecto educativo de Eduardo Nina Quispe

Para comprender mejor el proyecto educativo de Eduardo Nina Quispe es
necesario reconstruir el programa que las elites liberal y republicana desarro-
llaron en torno a este ambito y observar como se inserta en este contexto. En
el transcurso de las dos primeras décadas del siglo XX, las politicas educativas
atravesaron un importante proceso de experimentacion, debate y cambio. “En
los afios inmediatamente posteriores a la guerra de 1899, los funcionarios del
Ministerio de Educacién apoyaron las politicas de asimilacién civilizatoria,
promoviendo la alfabetizaciéon e hispanizacién” (Gotkowitz 2011: 103). En
tanto la alfabetizacion era una condicion que habilitaba el derecho al voto, su
universalizacion a través de la educacion pasé a formar parte de la politica
clientelar del partido liberal. La poblacién indigena comenzé asi a adquirir
mayor prominencia dentro del juego politico. Asimismo, la alfabetizacion
permitio la expansion de las practicas litigantes de los comunarios en pos de
la restitucion de sus tierras. Frente a esto, en las décadas de 1910 y 1920, un
grupo de liberales disidentes comenzo a ver un peligro en esa concepcién
de la educacién y a idear un proyecto alternativo. El indio letrado fue rein-
ventado, entonces, como el “cholo advenedizo” y politizado, frente al que se
oponia la figura del indio “auténtico” y teltirico, al cual la nacion le reservaba
el rol de soldado, minero y agricultor. Acorde a esta nueva concepcion, los
proyectos educativos no apuntaron mas a la alfabetizacion universal sino que
planificaron un modelo segregado de escolaridad rural que predicaba la edu-
cacion del indio en su propio medio y contenia un curriculo industrial cuyo
objetivo central era el de entrenar la fuerza laboral rural. Especificamente, el
decreto ministerial de 1919 demandaba la conversion de las escuelas rurales
en escuelas de trabajo agricola y su reubicacion en areas rurales pobladas por
“indios puros”. La nueva pedagogia rural gano legitimidad por su capacidad
de articular dos necesidades contradictorias de la elite letrada: por un lado,
integraba a las masas indias al Estado naciéon modernizador como una fuerza
laboral subalterna y, por otro, a través de la reproduccién de las jerarquias
raciales, espaciales y de clase, les negaba el poder de escribir, sufragar y, por
tanto, la ciudadania (Larson 2008: 122,142).

En este marco es que Nina Quispe desarroll6 su labor educativa en la ciudad
de La Paz. Comenz¢ alfabetizando en su domicilio a los hijos de los matarifes
y a medida que su obra fue extendiéndose acudio a la Municipalidad para
solicitar un espacio mas adecuado, consiguiendo que le cedieran un aula en
una escuela nocturna de la ciudad. En 1928 se convirti6 en director y pre-
ceptor de dicha escuela con sus primeros veintiiin alumnos regulares. Al afio
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4. Periédico El Norte,16 de octubre
de 1929.

5. Periédico El Norte, 28 de octubre
de 1928.

6. Periddico El Norte, 28 de octubre
de 1928.

siguiente tenia dos mil inscriptos. A principios de 1930 obtuvo la autorizacion
para fundar escuelas en Surata, Quruyku y Pukarani (Choque Canqui 2012:
98-101; Mamani Condori 1991: 130). El Inspector de las Escuelas Municipales,
que asistia a las pruebas finales de los nifos instruidos por Nina Quispe,
manifestaba en la prensa que “el éxito obtenido por éste es rotundo, habiendo
ya rendido examen dos comunidades con éxito halagador”. La experiencia
de la escuela nocturna de indigenas impulsé a Nina Quispe a fundar en
agosto de 1930, en el local de Inspeccion Técnica de Instruccion Municipal,
la Sociedad Centro Educativo “Kollasuyo” (Mamani Condori 1991: 132). El
centro desarrollaba una labor educativa desde las comunidades con una
proyeccion a nivel cantonal, departamental y nacional (Choque Canqui y
Quisbert 2010: 63).

La propuesta de Quispe giraba principalmente en torno a la alfabetizacion
como medio para la obtencion de los objetivos del movimiento indigena. En
una entrevista que le realizaron en 1928 relataba:

visité varias casas, de mis comparfieros, haciéndoles comprender el beneficio
que nos aportaria salir del camino aspero de la esclavitud. Paso el tiempo, y mi
humilde rancho era el sitio de reunién del gremio de carniceros; éstos acordaron
enviarme sus hijos para que les ensefara a leer [...] Pienso en formar un centro
cultural de indios y pedir a los intelectuales que semanalmente nos ilustren con
su palabra. Quisiera también hacer una jira de propaganda por el altiplano y
reunir a todos los analfabetos. A principios del afio entrante lanzaré un
manifiesto por la prensa para que vengan a mi todos los indios que deseen
aprender a leer, asi tendré la satisfaccion de transmitirles mis pequenos
conocimientos”.

Por otra parte, su proyecto se desprendia de su propia condicion de alfabeti-
zado, a la cual Nina Quispe le asignaba gran importancia. Ante la pregunta
sobre la escuela dénde habia aprendido a leer respondié:

Desde pequefio me llamaba la atencion cuando veia a los caballeros comprar
diarios y darse cuenta por ellos, de todo lo que sucedia; entonces pensé en
aprender a leer y mediante un abecedario que me obsequiaron, noche tras noche
comencé a conocer las primeras letras; mi tenacidad hizo que pronto pudiera
tener entre mis manos un libro y saber lo que él encerraba [...] considero que
toda obra es a manera de una sefiora que relata con paciencia el por qué de las
cosas, haciéndonos viajar a otros pueblos y ensefiandonos el camino de la justicia
y de la verdad. Yo quiero a mis libros como a mis propios hijos6.

Alfabetizacion, derechos indigenas y justicia se vuelven en el discurso de
Quispe indivisibles. La alfabetizacion cobra asi un lugar preponderante en
la estructuracién del movimiento que lidera asi como también en la constitu-
cion de su identidad personal. Su relato ante la prensa expone su proceso de
aprendizaje como independiente de la educacién institucional y de las elites
letradas lo cual tendra una impronta en su practica educativa, al mismo tiempo
que alberga una interrelacion con ellas al pensar en su proyeccion a futuro.

Una ultima actividad relacionada al ambito educativo fue el Congreso de
indigenas organizado por Nina Quispe en 1930. En esta instancia, Quispe
esperaba “buenos resultados para el futuro desenvolvimiento de las labores
educacionales de la raza”. Asimismo, en ocasion del congreso habria una gran
concentracion de nifnos indigenas en La Paz con el fin de que pudieran con-
currir a los desfiles civicos del 16 de julio, coincidentes con la fecha de aquel.
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Para Quispe la concurrencia de los alumnos de las escuelas indigenales a la
ciudad de La Paz era de gran importancia debido a que “las nuevas genera-
ciones deben darse cuenta de todo lo que existe en nuestro territorio, y que es
indispensable que los nifios conozcan las ciudades para que despierten al

Za7i

conocimiento de la vida en sociedades organizadas”7. “Darse cuenta”, “cono- 7. Periédico El Diario, 6 de junio de
cer”, “viajar a otros pueblos”, lo que Quispe buscaba obtener y brindar a través =~ **
de los libros debia también materializarse en la experiencia concreta de sus
alumnos en el ambito urbano. En este sentido, si bien la actividad educativa

de Nina Quispe anclaba y se encontraba habilitada por la maquinaria institu-
cional del gobierno republicano, su labor y sus supuestos a la hora de pensar

la educacion indigena distaban enormemente de las propuestas contempora-

neas de la elite letrada. Ante la idea de una educacion rural que buscaba formar
indios trabajadores en su “propio medio”, Nina Quispe formaba indigenas
alfabetizados que pertenecian tanto al ambito rural como urbano, y a los cuales,

por tanto, no se establecia un lugar predeterminado dentro de la nacion.
;Constituia entonces su proyecto educativo una propuesta asimilacionista que
retomaba las ideas del liberalismo de comienzos de siglo? ;O se constituyé
como un proyecto alternativo tanto a estas tltimas como a las de las elites
republicanas? Para analizar en mas profundidad las especificidades del pro-

yecto de Nina Quispe es necesario ver como se articula su practica educativa

con su politica en torno a la restitucion de tierras comunales y a los derechos
politicos y civiles, lo cual lo conduce, como veremos en el siguiente apartado,

a elaborar también una propuesta de naciéon y de indianidad.

Tierra, autonomia y nacion: Nina Quispe y la “sociedad
Republica del Collasuyo”

La practica educativa de Nina Quispe estuvo acompafnada de una intensa
actividad dentro del ambito legislativo. En ésta, al igual que en la primera,
se vislumbra un objetivo que es la mejora de las condiciones de vida de la
poblacion indigena al interior de la nacion boliviana. En una solicitud enviada
a la Camara de Diputados comunicaba:

Anhelamos que desaparezca por completo el trato brutal, el abuso y el atropello
al indio, tanto de parte de algunos mestizos, de algunos afincados, de las
pequeiias autoridades administrativas y de todos los que estan acostumbrados
a amasar fortunas con el sudor del indio. Queremos que haya mas humanidad
mas comprension, mas piedad para nuestra clase, si quiera por un sentimiento

de egoismo nacional®. 8. Archivo Histérico de la Asam-
blea Legislativa (AHAL). Solicitud
de indigenas con informes. Caja 93.
El acto de anclar su reclamo en un “sentimiento de egoismo nacional” marca  Informe 28.

el modo en que Quispe fijaba al movimiento indigena no en oposicién sino

dentro y como parte del Estado nacion. Su adhesion a la nacion boliviana la

manifesto cabalmente a raiz de la Guerra del Chaco cuando proclamé: “incul-

caremos en las escuelas indigenas el deber de sacrificarnos por nuestra hermosa

bandera nacional y por nuestra amada patria”®. Asimismo, como hemos visto, 9. Archivo de La Paz, Expedientes
. oz . . cqe . de la Prefectura (ALP-EP). Caja 136,

participo de los desfiles civicos del 16 de julio con sus alumnos y también en  p, jss tituios de composicién de la

ocasion del congreso indigenal envi6 una carta de “aliento y felicitacién a los  Corona de Esparia: 11.

generales /y/ a los cadetes del colegio militar” (Mamani Condori 1991: 132).

Esta integracion también implicaba el abandono de ciertas practicas indigenas

como la vestimenta tipica. Al respecto opinaba que “seria mejor que desterra-

ramos el poncho. Nuestro traje hace que los extranjeros nos miren con recelos

y nos coloquen de inmediato la maquina fotografica; ademas la diferencia de

nuestro vestuario da lugar a que nos cataloguen en el plano de las bestias
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10. Periddico El Norte, 28 de octu-
bre de 1928.

11. Periddico El Diario, 9 de agosto
de 1930.

12. Principalmente Mamani Con-
dori (1991), Choque Canqui (2012),
Choque Canqui y Quisbert (2006
y 2010), Gotkowitz (2011) y Ticona
Alejo (2005).

13. Nos referimos al traje asociado
a las elites mestizo criollas com-
puesto por pantalén y saco de pana
y camisa.

14. ALP-EP. Caja 346, 1932.

15. ALP-EP. Caja 346, De los titulos...:
1.

[93-110] Cecilia Wahren

humanas” . Quispe no s6lo enmarc su practica educativa y legislativa dentro
de la Reptiblica, sino que también identificé el progreso del indio con el de la
nacion. En una nota, que tenia en el centro una foto de Nina Quispe junto a
un avion, éste ponia a conocimiento de la sociedad la fundacion de una nueva
asociacion presidida por €él: la Sociedad Reptiblica del Collasuyo. En ella
planteaba

que habiendo nosotros proclamado la Reptiblica Collasuyo dentro de la
constitucionalidad del pais para velar por el progreso de la clase indigena, tanto
del Altiplano, como de los valles y de los Yungas de nuestro territorio, nos
hemos empenado en la tarea de efectuar trabajos agricolas y ganaderas para
reconstruir nuestras fuerzas como valor positivo para la marcha progresiva de
nuestra raza y de nuestra patriau.

Este fervor patriotico pareciera alimentar la idea de que el proyecto de Nina
Quispe contenia un componente asimilacionista conducente a disolver la india-
nidad en el ser nacional. Pero al mismo tiempo que predicaba una indiscutida
integracion del indio a la nacidn, es posible ver en su practica algunos aspectos
que entran en conflicto con la idea de nacion promovida por las elites y que
encarnan una reivindicacién de autonomia. Observar la labor y los supuestos
de la Sociedad Republica de Collasuyo puede contribuir a analizar este aspecto.
Para ello abordaremos el escrito de Nina Quispe denominado De los titulos de
composicion de la corona de Espafia. Este documento constituye una fuente fun-
damental para reconstruir el pensamiento de Quispe, por lo cual ha sido ana-
lizado en profundidad en diversos estudios'?. En este apartado haremos eco
de lo postulado por ellos, pero focalizaremos especialmente en la articulacion
del discurso de Nina Quispe con el forjado por las elites, en particular con su
visién folklorizada de la indianidad. En dicho documento se encuentran reu-
nidas solicitudes de indigenas, proyectos de ley, debates parlamentarios,
correspondencia y escritos de Quispe en tanto presidente de la Sociedad
Reptiblica de Collasuyo, encabezados por una primera hoja que de un lado
contenia el escudo de Bolivia y del otro una fotografia de Quispe vestido de
traje!>. En conjunto estos documentos abarcan un extenso periodo que se
remonta a la época colonial y recorren lo acontecido en cuanto a la legislacion
indigena durante todo el periodo republicano. A lo largo del afio 1932, este
escrito acompafi6 diversos pedidos de alinderamientos con el fin de evitar
usurpaciones de hacendados y también conflictos intracomunitarios enviados
a los subprefectos de las respectivas provincias'®. La asociacién entre estos
pedidos y la legislacion colonial se desprendia de los efectos de la ley del 23
de noviembre de 1883, que establecia que las “cédulas de composiciéon confe-
ridas por los visitadores de tierras” durante el coloniaje constituian las bases
de probanza para evitar las continuas revisitas dispuestas por las leyes del 5
de octubre de 1874 y del 1° de octubre de 1880 (Choque Canqui 2012: 72). De
este modo, Nina Quispe anclaba la legitimidad de sus reclamos actuales en el
arsenal de leyes coloniales y republicanas, y en sus propios escritos.

Mas alla de la utilizacion de De los titulos de composicion de la corona de Espaiia
en la lucha legal, un analisis interno de este escrito permite profundizar en
las ideas contenidas en la Sociedad Reptublica del Collasuyo. En uno de sus
fragmentos Nina Quispe escribe:

La Republica de Bolivia esta dividida en nueve departamentos que son:
Chugquisaca, La Paz, Cochabamba, Potosi, Oruro, Santa Cruz, Tarija, El Beni y
El Litoral. En las comunidades de la reptiblica, linderos o mojones se encuentra
el Centro Educativo ‘Collasuyo’ de la Américal®.
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La existencia de la Sociedad es puesta como parte integrante, pero diferenciada,

al mismo nivel que las divisiones republicanas. Todas son parte de “nuestra

patria Bolivia”, la cual de todos modos es historizada: “antes se llamaba Alto

Perty, tan solo desde el afo 1825 tomo el nombre actual en homenaje al gran

libertador de la América del Sud General Simén Bolivar”!°. Esta historizacién 6. ALP-EP. Caja 346, De los titu-
puede remontarse (y a la vez proyectarse) ain mas si consideramos otro frag- - *

mento del escrito en el que se resalta “la admirable labor de Nina Quispe que

silenciosamente esta trabajando por la grandeza del Collasuyo, dedicandole

todas sus atenciones y energias para su resurgimiento””. La referencia a 1. ALP-EP.Caja 346, De los titulos...
Bolivia en tanto Collasuyo (denominacién que la zona andina de Bolivia recibio ~ #

dentro del Estado incaico) y Alto Perti (durante la colonia), produce una des-

naturalizacion e historizacion de los limites del Estado nacion dentro de los

cuales se sittia la Sociedad Reptblica del Collasuyo. Esta insercién, de todos

modos, implica una circunscripcién de la poblacion indigena, ya vista en el

ambito legislativo, ahora en términos geograficos. Es posible, incluso, pensar

en esta circunscripcion también como un espacio de autonomia politica.

Gotkowitz ha mostrado cémo los caciques apoderados designaron autoridades

cantonales y departamentales, fundaron escuelas imitando la estructura, sellos

y 6rdenes del Ministerio de Instruccién, y promulgaron leyes, configurando

incluso sus propios codigos legales (Gotkowitz 2011: 142). También se consti-

tuyeron como interlocutores del poder central salteando a las autoridades

estatales locales. Tal fue el caso de Pacajes, en donde ante la malversacion de

la contribucion territorial de los indigenas por parte del suprefecto, que habia

impedido que llegaran esos fondos al tesoro nacional “en estos momentos en

que la Patria necesita mas que nunca dinero para mantener a sus soldados y

demas usos”, los indigenas de la provincia encabezados por Nina Quispe

resolvieron que “el segundo semestre de contribucion sera depositado por el

Ilacata Tomas Surco, miembro de esta sociedad en el Tesoro de la administra-

cién”18, Estas caracteristicas que tomo el movimiento de caciques apoderados  18. Archivo de La Paz, Fondo Admi-
ha conducido a Gotkowitz a plantear que éste instituy6 “su propio Estado C:S;fcc;f;(i,eolfnsazt)y‘ﬂ:c(':ig%l%i
dentro del Estado” (Gotkowitz 2011: 142). En este mismo sentido Mamani  Ingavi. Caja 37, 1932.

Condori plantea que Nina Quispe buscaba avanzar hacia la fundacion de una

“republica india” teniendo como instrumento fundamental a la Sociedad

Centro Educativo Collasuyo que se habia insertado en los linderos y mojones

del pais (Mamani Condori 1991: 151).

Si bien podemos pensar como una paradoja la convivencia del anhelo de inte-
gracion a la nacion y la bisqueda de autodeterminacion politica, ésta deja de
serlo si observamos cudl es la propuesta de nacion acunada por Nina Quispe.
Un fragmento de De los titulos de composicion de la Corona de Espafia se mani-
fiesta en este sentido:

La Republica de Bolivia esta dividida en nueve departamentos que son:
Chuquisaca, La Paz, Cochabamba, Potosi, Oruro, Santa Cruz, Tarija, El Beni y
El Litoral. Todos los bolivianos obedecemos para conservar la libertad. Los
idiomas aimard y quechua, habla la raza indigena, el castellano, lo hablan las
razas blancas y mestiza, todos son nuestros hermanos®’. 19. ALP-EP. Caja 346, De los titu-
los...: 5.
Esta concepcion de una Bolivia considerada como un todo pero dénde clara-
mente existe una diferenciacion de diversos sectores, siendo el indigena iden-
tificado con el habla aimara y quechua uno fundamental?’, nos permite volver 20 ES(tja \{isiﬁn;}a ”svado a “ﬂaraj
. . . .7 .7 ni Condori a hablar de un pachakuti
sobre el interrogante acerca de si su propuesta de integracion a lanacion resulta  q¢ implicaba el retorno el Qulla-
un proyecto asimilacionista. En contraposicion a esto tltimo, en el planteo de SuyoG(Mfm{mi dCondori 1991: 132)
. . . .. ./ T . . a Gotkowitz de “una visién de
Nina Quispe existe una clara delimitacién de la indianidad, pero a diferencia monty intercultural” (Gotkowitz
de la nocion construida por la elite, ésta no es folklorizada. En este sentido, el =~ 2011: 7).
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21. Periédico El Norte, 16 de octubre
de 1929.

22. Periddico La Republica, 7 de di-
ciembre de 1930.

23. Periédico La Razdn, 27 de di-
ciembre de 1931.

rechazo del poncho que convierte al indio en una postal ante los extranjeros
y en “bestias humanas” ante los bolivianos, se oponia al énfasis que los bailes
organizados por el Estado y las elites letradas hacian en la necesidad de que
las tropas de bailarines indigenas concurran con sus trajes tipicos. El sentido
del progreso y la incursién al mundo urbano iban a contrapelo del estereotipo
del indio rural y anclado en el pasado. Y el acceso a la alfabetizacion disputaba
el destino prefigurado del indigena como trabajador manual y potenciaba su
agencia politica. Como ha planteado Gotkowitz, la incorporacién a la nacién
boliviana no era una preocupacién abstracta, no ser considerados bolivianos
conllevaba consecuencias tangibles. La incorporacion significaba el acceso a
las instituciones publicas y el idéntico amparo ante la ley. Significaba, también,
el derecho a cruzar las fronteras y participar del comercio a larga distancia
(Gotkowit 2011: 134). En este contexto, la propuesta de Nina Quispe logro
postular la integracién a la nacién sin caer en un proyecto asimilacionista.
Lejos de resultar disolvente de la indianidad forjé una nocién de ésta que se
opuso a su folklorizacion, abriendo a la poblacion indigena, como tal, la posi-
bilidad de reclamar por derechos civiles, tierras y autonomia politica. Esta
nocion implicaba un cuestionamiento a las bases de la estratificacion social
colonial vigente en Bolivia que convertia la diferencia en jerarquia, asi como
a los preceptos del liberalismo para los cuales la eliminacion de ésta ultima
requeria una negacion de la diferencia cultural. Subyacia, asi, un contenido
ideoldgico que postulaba la igualdad de derechos en la diferencia cultural y
que, auin cuando no resultaba del todo explicito, se traducia en las practicas
educativas y legislativas. En este sentido, su participacion en la maquinaria
legal, educativa, e incluso ritual de la elite gobernante gestaba un profundo
cuestionamiento de su sistema de dominacion.

El discurso de la elite en torno de la “sociedad republica del
collasuyo”

En este apartado nos proponemos analizar los modos en que la elite liberal
recibid las propuestas y actividades de Nina Quispe. Como hemos visto en los
apartados anteriores, las actividades de Quispe se encontraban en constante
articulacion con la elite letrada y con diversos mecanismos institucionales. De
hecho, estaban absolutamente imbricadas en la maquinaria legal y educativa
liberal, de modo que eran bien conocidas por aquella.

Las primeras repercusiones de sus actividades que encontramos en la prensa
son muy positivas. En 1927 el perioédico El Norte presentaba a Nina Quispe
como “un indio que ha sabido querer a los de su raza, un indio comprensivo,
que concibe que la independencia de sus comparieros solamente podra con-
seguirse a base de estudio y civilizacion”. Y frente al éxito de los nifios de la
escuela indigenal en los examenes rendidos ante el inspector de Instruccion
de las Escuelas Municipales, planteaba que “Eduardo Nina Quispe ha obte-
nido un resultado que muchos que decian preocuparse del ‘problema del
indio” no han podido conseguir hasta hoy”. En este sentido, el propio ins-
pector proponia organizar un desfile con los alumnos indigenas “como una
demostracion del civismo de esta raza que ingresa a la civilizacion”?!. En
esta misma linea La Republica publicaba en 1930 que “con maestros como
Nina se puede esperar la patria nueva”?2. No sélo Nina Quispe era elogiado,
sino que incluso la Sociedad Republica del Collasuyo era bien admitida. Al
respecto, la prensa planteaba que “los componentes de la Reptiblica indigena
Collasuyo [...] son en su totalidad indigenas que con un noble entusiasmo
se preocupan por el adelanto de la instruccion indigenal en Bolivia”23. Todo
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esto conducia a afirmar que “son los indigenas quienes mayormente se inte-
resan por la resolucion en forma practica del viejo problema indigenal”?.

Sin embargo, a partir de octubre de 1932, en un brevisimo lapso, las referencias
a Nina Quispe cambiaron por completo. El 31 de octubre el diario Ultima Hora
anunciaba que la prefectura habia hecho abortar una sublevacion indigenal que
tenia como objetivos inmediatos “Guaqui, Tiahuanacu, Viacha, Jests y San
Andrés de Machaca, Caquiaviri y Puerto Acosta” pero que incluso planificaba
“marchar luego sobre la ciudad de La Paz y pasar a degiiello a los blancos,
establecer un gobierno de caracter comunista, cuya primera medida fuera la
reversion de la totalidad de las tierras a los indios, sus primitivos poseedores”?°,
Esta noticia dio inicio a una serie de publicaciones, informes y denuncias que
derivarian en el posterior enjuiciamiento de Nina Quispe. Reconstruyamos el
recorrido que condujo a aquel desenlace. La misma nota a continuacion, en un
apartado llamado “Accidon comunista”, planteaba que “no pueden atribuirse
estas actividades de la poblacion indigena del Altiplano a otra cosa que a la labor
subversiva que vienen efectuando entre los indios ciertos elementos extremistas
y agitadores”. Y argumentaba que “no cabe, frente a la amenaza de una suble-
vacion que tendria funestas consecuencias en este momento, otra cosa que obrar
con rapidez y decision. No basta que el movimiento subversivo haya abortado.
Es necesario ademas verificar sus causas y origenes y sancionar ejemplarmente
alos agitadores”2°. Cinco dias mas tarde, en una publicacién de La Razén, Nina
Quispe aparece como uno de esos agitadores:

el subprefecto de Pacajes recibié denuncia escrita y fundada en declaraciones
juradas de tres testigos, que los indigenas Paulino Bonifacio, Rufino Vargas,
Jenaro Bonifacio y otros muchos agentes de un indigena apellidado Nina Quispe,
se habian reunido en una estancia en la region de Calacoto de Pacajes, y alli
habian acordado la sublevacion con tendencias comunistas, haciendo su
propaganda mediante volantes impresos y en los cuales, se hacia saber que
toda la clase indigena se encontraba lista para la sublevacion general, que ellos
poseian gran cantidad de armas, y que en cuanto se diera el grito de alarma
todos estaban en la obligacién de organizarse y pasar a degtiello a los blancos,
para asi apoderarse de todas las tierras que constituian fincas que en esa forma
habia ordenado su presidente Nina Quispe27.

A comienzos del afio siguiente la acusacion se agudiza, y ya no so6lo Quispe
es denunciado como agitador sino que toda su labor, antes celebrada, es con-
vertida en blanco de ataque. Es la Legion Civica la que identifica a la “Reptiblica
de Collasuyo” como una “sociedad indigenal que, conservando las formas
legales en apariencia, se hallaba entregada a una intensa difusion de doctrinas
disolventes comunistas”. Es por esto que la Legion Civica, “creada como una
institucion puesta al servicio [...] de la paz publica interna del pais y con el
fin de levantar el espiritu civico ciudadano alrededor de [...] la defensa del
sudeste ante el invasor guarani”, considerando a la Reptblica de Collasuyo
peligrosa para la nacionalidad, decidié denunciarla ante las autoridades. En
funcién de ello comisiono al legionario Nicolas Montes de Oca para “recoger
los pormenores necesarios y vigilar de cerca las actividades de la indicada
sociedad presidida por Nina Quispe”. Como resultado de sus pesquisas el
legionario habria obtenido “datos que son enteramente comprometedores
para las sospechosas actividades de Nina Quispe y sus secuaces”, los cuales
se elevaron al Fiscal del Distrito para “iniciar un sumario respectivo y deter-

minar el grado de culpabilidad de los acusados”?5,
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24. Periddico El Diario, 18 de mayo
de 1932.

25. Periédico Ultima Hora, 31 de oc-
tubre de 1932.

26. Periédico Ultima Hora, 31 de
octubre de 1932.

27. Periédico La Razén, § de no-
viembre de 1932.

28. Periddico El Diario, 16 de marzo
de1933.
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29. El pueblo de Mohoza fue esce-
nario de unos de los eventos mas
sobresalientes que marcaron la
ruptura de la alianza popular que
habia unido a elites liberales con
las comunidades indigenas en los
comienzos de la Guerra Federal.
Alli 120 soldados de un escuadrén
liberal murieron en manos de los
indigenas pertenecientes al mismo
bando, evidenciando la existencia
de un programa auténomo. Una
vez finalizada la guerra, los libera-
les en el gobierno llevaron a cabo
una estrategia represiva que buscd
sofocar el levantamiento indigena.
El proceso en el que se juzgé a los
participantes de los sucesos de Mo-
hoza catalogé el conflicto como una
“guerra de razas”, convirtiéndose
en la maxima expresion del darwi-
nismo social desplegado en Bolivia
(Demélas 1981, Mendieta Parada
2007).

30. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 36, 1931.

31. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 36, 1931.

32. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.

33. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.
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Confluian, en estas publicaciones, dos acusaciones que no eran nuevas sino
que retomaban motivos ya utilizados por la elite a la hora de deslegitimar las
movilizaciones indigenas: la guerra racial y el comunismo. La orden supues-
tamente dada por Nina Quispe de “pasar a degiiello a los blancos” tenia dos
implicancias. Por un lado, desdibujaba al enemigo concreto que podia tener
una movilizacién indigena en reclamo de sus tierras: ya no era el hacendado
sino la poblacion blanca en su totalidad. Frente a ésta se colocaba al indigena
al cual, a través de una circunscripcion racializada, se lo presentaba claramente
diferenciado de la “raza blanca” y a la vez indiferenciado a su interior. Esta
racializacién, que proponia al color como diacritico, albergaba el salvajismo
de la raza indigena, condensado en su proposito de practicar el degiiello. De
este modo, lejos de las concepciones de racismo culturalista que comenzaban
a ser hegemonicas a principios del siglo XX, se retomaba un motivo tipico del
pensamiento decimonoénico cuyo mayor exponente habia sido el proceso
Mohoza tras la rebelion de 1899°°.

Por otra parte, la asociacion entre comunismo y sublevaciones indigenales
tampoco era nueva. La rebelién de Chayanta acontecida cinco afios antes “fue
la primera mencién de una tentativa de revolucion especificamente comunista
en la historia boliviana, e indica una preocupacion creciente entre la clase alta
por un potencial ascenso de un radicalismo a ultranza de la extrema izquierda”
(Klein 1969: 91, citado en Hylton 2011: 132). De hecho, como lo ha demostrado
Hylton, en este caso la temida alianza entre caciques, artesanos urbanos e
intelectuales del Partido Socialista no fue mera proyeccion ni paranoia de la
elite criolla, sino que la rebelién de Chayanta articulo efectivamente a dichos
sectores (Hylton 2011: 133). Asimismo, esa acusacion fue repetida en sucesos
menores luego de aquella rebelién. En la correspondencia mantenida entre el
prefecto de La Paz y los subprefectos e intendentes, encontramos alertas sobre
la necesidad de tomar “medidas sagaces [para] descubrir propagandistas [de]
comunismo” asi como de ejercer “estricta vigilancia para evitar [el] ingreso al
territorio de elementos comunistas”, especialmente “procedentes [de la]
Reptiblica Pert, sean préfugos o deportados”>’. Esta correspondencia pone
en evidencia, también, que el comunismo podia servir de etiqueta en situacio-
nes en que los acusados no estaban vinculados con actividades comunistas.
Tal es el caso del presidente municipal de Coripata, quien exigia al prefecto
de La Paz una sancién correspondiente por calumnia contra José Maria
Gamarra por haber denunciado actividades comunistas en su pueblo®!.

(Ahora bien, que nos dicen los expedientes de la Prefectura sobre lo que pasaba
en los alrededores de La Paz en el momento en que la prensa describe el intento
de aquella gran sublevacion y el despliegue de actividades comunistas por parte
de las organizaciones indigenas? 1932 era en efecto un afio de conflictividad
social. Un intenso intercambio de correspondencia a lo largo del mes de marzo
informa sobre una sublevacién indigena en las fincas de Caluyo y Capiri®2. En
los telegramas, los subprefectos y corregidores pedian mayor asistencia militar
en sus zonas. El corregidor Pedro Sanagua argumentaba que convendria “tener
una fuerza permanente en este cantén para lo cual estamos preparando aloja-
miento”. Comunicaba que los “colonos de Capiri se han declarado comunistas”
y alertaba que a raiz de la proximidad de la celebraciéon de la invencién de la
cruz “existen rumores muy acentuados y gﬁblicamer\te propalados que esperan
esta fecha para una sublevacion general”*, Es en ese contexto que aparecen las
comunicaciones acerca de los intentos de la sublevacion indigenal a la cual nos
referimos anteriormente. El subprefecto de Viacha envio el 29 de octubre de
1932 un telegrama al Prefecto de La Paz donde planteaba:
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Ayer informé ampliamente a Mingobierno asuntos preparativos sublevacion
indigenal. Caso serio, merece atencién poderes publicos para conjurar
cualesquier conato subversivo mediante armas con expresa autorizacion escrita
hacer uso caso necesario determinado accién civil o militar para deslindar
responsabilidades. Amago de ataque no solo tiende a pueblos Jestis y San Andrés
Machaca, Guaqui, Tiahuanacu y Viacha, tiene proyecciones para atacar La Paz.
Una palabra arrastra pueblos altiplano asegurandose constante cambio
comunicaciones de extremo a extremo y cabildos celebrados sin que pueda

encontrarse prueba evidente, por reserva y solidaridad que guardan34.

El subprefecto también reproducia alertas de sublevacién enviadas por el
corregidor de Jestis de Machaca y el intendente de Guaqui y sus solicitudes
de armamentos para prevenir el conflicto, y expresaba que se encontraba “en
activas pesquisas [para] precisar cabecillas, sitios cabildo y otros detalles”>>.
Dos dias después, el intendente de Guaqui habiendo recibido el armamento
y carabineros solicitados, viaja a Jestis de Machaca para corroborar las versio-
nes sobre el levantamiento y declara que el “vecindario hallase completamente
tranquilo”®®. Por otra parte, el Subprefecto Sosa envia a requisar casas indi-
genas en busca de armamentos descubriendo “solo dos cacerinas mausser en
cambio, contrabando de 56 pieles vicufia, lana madejas”?. El descrédito de
una efectiva existencia de planes de sublevacion indigenal que provocan estos
informes, se profundiza con una publicacién del periédico Ultima Hora en la
que exponia que si bien “informaciones recogidas en la Prefectura del
Departamento y en el Ministerio de Gobierno nos permitieron dar noticia al
publico de un vasto movimiento indigenal que estaria preparandose en el
altiplano”, sin embargo

personas llegadas de diversos puntos del altiplano, a las cuales hemos
interrogado a este respecto, se muestran sorprendidas de la noticia y nos
aseguran que en esa region agricola no han advertido ningin motivo ni
actividades de los indigenas que pudieran ser motivo de alarma, reinando §)0r
el contrario una tranquilidad que nada induce a suponer pueda alterarse™.

Aun asi, el proceso en contra de los cabecillas de la supuesta sublevacion con-
tinuo. El primer documento de la prefectura que establece una relacion entre
los intentos de sublevacion y Eduardo Nina Quispe es un telegrama enviado
por el intendente de Guaqui el 14 de noviembre de 1932. Este no se basa en la
atestiguacion de hechos probatorios de dicha vinculacién sino en la

carta publicada en el diario La Razén por Francisco Mendoza C. cuyo recorte
me permito enviar a Ud. [que] expresa que varios indigenas agentes de otro
igual apellidado Nina Quispe, se habian reunido en una estancia de la regioén
de Calacoto provincia Pacajes, para acordar la sublevacién con tendencias
comunistas> .

Curiosamente el articulo al que se refiere el intendente es, también, la primera
mencion que hemos encontrado en la prensa al respecto. En funcion de ello es
que éste comienza a realizar averiguaciones y envia la siguiente informacién:

el indigena Eduardo Nina Quispe retine constantemente a los principales
mandones de varias provincias del Departamento. El indigena Eduardo Nina
Quispe vive actualmente en la region de Caja del Agua, Calle Laja, casa que fue
del Cura Rosill6. Con estos datos posiblemente puede la policia de seguridad
investigar y capturar al indigena Quispe en el momento mismo que tenga su
reunion™.
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34. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.

35. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.

36. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.

37. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.

38. Periédico Ultima Hora, 8 de no-
viembre de 1932.

39. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.

40. ALP/P-TD. Ingavi. Caja 37, 1932.
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41. ALP/P-TD. Omasuyus. Caja 108,
1932.

42. ALP/PE. Caja 346, 1933.

43. Periédico El Diario, 24 de marzo
de 1933.

44. Periédico El Diario, 21 de abril
de 1933 y 7 de mayo de 1933.

45. Periédico El Diario, 21 de abril
de 1933.

46. Periédico El Diario, 21 de abril
de 1933.

La segunda referencia a Nina Quispe se encuentra en un escrito del subprefecto
de la provincia de Omasuyus en la cual expresaba: “paréceme indispensable
establecer una estricta vigilancia sobre [...] un Nina Quispe, Profesor de
Escuelas Indigenales, los cuales ejercen una poderosa influencia sobre los

comunarios del Departamento, por lo que yo he podido apreciar”*!.

Nina Quispe continud con su practica legal y desmintié dichas acusaciones.
En un memorial en el cual denunciaba los abusos cometidos por el corregidor
del cantén de Ayo Ayo, Nicacio Herrera, declaraba que

en mi calidad de representante legal por los indigenas comunarios de este
departamento, tengo mandato especial para reclamar por los abusos que sufran
mis mandantes de parte de autoridades cantonales [...] atentados que cuando
son denunciados y reclamados dan lugar a que se nos llame comunistas, no
siendo sino mas que la impotencia de esta autoridades abusivas al no poder
justificar su conducta®.

Asimismo, en EI Diario publicé una nota en respuesta a las acusaciones vertidas
en ese periddico arguyendo que “una sociedad como cualquiera otra, que se
desenvuelve dentro de las leyes existentes con fines altamente educativos de
la raza indigena no puede ser materia de afan sensacionalista”. Utilizaba la
ocasion “para hacer ptiblica profesion de la fe patriotica, inspirado por un alto
y elevado ideal nacionalista de la Sociedad que me honro en presidir”, y acu-
saba a “algunos sefiores que han amasado fortuna con las lagrimas y el sudor
de los indigenas, [que] hacen frecuente uso de la sindicaciéon de comunistas a
todos los que reclamamos dentro de las leyes vigentes” de haber “sugerido y
sorprendido la buena fe de algtin cronista para mover a la policia contra paci-
ficos ciudadanos”#.

Aun asi, a pesar de las incertidumbres en cuanto a la sublevacion y a la par-
ticipacion de Quispe dentro de ella, se inicié un juicio en su contra. EI 20 de
abril de 1933 fue capturado bajo la sindicacion de “explotar a los indigenas
del altiplano”#*. Se argumentaba que si bien

el fiscal del distrito, en su reciente viaje [...] tuvo oportunidad de comprobar
que no existe conato de sublevacién indigenal como equivocadamente informo
un diario local [...] empero pudo comprobar que el indigena Eduardo Nina
Quispe, aprovechando de su relativa instruccién explotaba a los indigenas
haciéndoles creer que pronto serian duenos de las haciendas. Para decirles esto
les cobraba dinero para gastos de propaganda45.

El acusado habria manifestado que “era en efecto Eduardo Nina Quispe [...]
y adn le entregd al sefior Nogales dos de los folletos que ha mandado editar
con el dinero que exacciona a sus compareros”4®. Como muestra este frag-
mento, ante la detencidn, Nina Quispe, en consonancia con los efectos que su
practica habia tenido hasta ese momento, mostr6 su documentacién como
probatoria de la constitucionalidad de sus acciones. Pero una vez detenido,
son esas mismas actividades las que resultan suficientemente peligrosasy, de
hecho, ya no parece ser necesario vincularlas a los espectros del comunismo
o de la guerra racial para ello.

Ante la falta de pruebas, Nina Quispe fue liberado por orden del juez Carpio,
pero rapidamente fue detenido y puesto esta vez a disposicion de autoridades
militares. Se inici6 asi una nueva etapa que se prolongaria por un largo tiempo.
Las acusaciones vertidas en la prensa sumaban a la sindicacién de “explotacion
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de los indigenas” nuevamente la tentativa de sublevacion®”. El juicio se pro-
longo por mas de seis meses. Los defensores de Quispe reclamaron la falta de
indicios y la necesidad de resoluciones, ante lo cual fueron enviados pedidos
de averiguaciones, informes y documentos en las provincias*®. Ya en noviem-
bre de 1932 los documentos del archivo de la Sociedad habian sido requisados,
incluyendo su correspondencia oficial, sin haber conseguido papeles compro-
metedores que demostraran algo en su contra (Choque Canqui y Quisbert
2010: 83, 84). Fue nuevamente la Legion Civica quien remitié “algunos docu-
mentos al fiscal del distrito sobre las actividades delictivas que ejerce el indi-
gena Eduardo Nina Quispe”*’. Finalmente, en mayo de 1934 terminé el proceso
declarandose falta de suficientes indicios de culpabilidad por lo cual el fiscal
militar requirid la absolucién. Segun é€l, la sentencia debia dictarse dentro del
plazo de una semana, pero Nina Quispe recién pudo abandonar la carcel en
1936 (Mamani Condori 1991: 136, 137).

Si al comienzo las actividades de Nina Quispe habian sido bien recibidas, en
consonancia con la incorporacion simbdlica de la poblacion indigena que se
desplegaba en estos afos, a partir de 1932 las mismas actividades son perci-
bidas de otra manera; se convierten en peligrosas, y se relacionan con el comu-
nismo y con la organizacién de sublevaciones sumamente amenazantes para
La Paz. ;Como explicar tal viraje? En primer lugar, es necesario tener en cuenta
que este viraje coincide con el ingreso de Bolivia a la Guerra del Chaco. Como
desarroll6 Mamani Condori retomando el trabajo de René Arce, al interior de
ella se desat6 una “guerra interna” que opuso no sdlo a terratenientes y cam-
pesinos, sino que ademas se encontraba atravesada por la estructuracién colo-
nial de la sociedad boliviana (Mamani Condori 1991: 97). El Estado y el Ejército
se volvieron “guardianes del interés nacional”, recrudeciendo las presiones
sobre la poblacién indigena a través del reclutamiento forzado, la intensifica-
cion de la usurpacion de tierras y el establecimiento de una fuerza represora
llamada Legion Civica (Mamani Condori 1991: 100-102). La Legién Civica fue
creada en julio de 1932 por un decreto supremo del gobierno de Salamanca
“con el fin de hacer frente a la emergencia nacional y velar por el orden inter-
no”*, Segtin su reglamento tenia “autonomia en sus funciones e iniciativas
[...] dentro de sus actividades tendientes al mantenimiento de la tranquilidad
y el orden puiblico en momentos de guerra” (informe del tenl. Zegarrudo,
26-11-34, citado en Mamani Condori 1991: 113). De este modo, ante la situacion
de guerra externa que habia comprometido a casi la totalidad de su fuerza
militar, la Legion adquiria las funciones asociadas normalmente a las guarni-
ciones y regimientos militares, y su estrecho vinculo con los terratenientes y
vecinos la convirtié en un “instrumento de opresion colonial sobre los indios”
(Mamani Condori 1991: 113, 114).

Como hemos visto, fue justamente la Legion Civica la que cristalizo la identifi-
cacion de la Sociedad Republica de Collasuyo y el comunismo y quien brindé
el material probatorio para culpabilizar a Nina Quispe como instigador de
la sublevacion. Por otra parte, Nina Quispe fue liberado recién al terminar
la guerra, en una coyuntura politica distinta, el socialismo militar de Toro y
Busch (Mamani Condori 1991: 139). Esto conduce a argumentar (junto con
Mamani Condori) en favor de que la necesidad de control interno recrudecio y
convirtié en peligrosas actividades que antes el Estado podia aceptar e incluso
incentivar. Pero es necesario tener en cuenta, también, que los modos de inte-
gracion del indio dentro de la nacién boliviana albergaban la posibilidad de
este cambio. La representacion folklorizada, que estaba siendo forjada por las
elites, admitia al indigena en su condicion de “indio autdctono” y excluia los
reclamos que se desarrollaran por fuera de los limites impuestos por aquella.
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47. Periddico El Diario, 5 de junio de
1933 y 10 de octubre de 1933.

48. ALP/P-TD. Pacajes. Caja 116,
1933.

49. Periddico El Diario, 26 de abril
de 1933.

so. Este decreto venia a coronar
un gobierno autoritario que se ha-
bia mostrado reacio a los reclamos
del movimiento estudiantil y obre-
ro cada vez mas radicalizado. La
respuesta de Salamanca frente al
conflicto social profundizado por la
crisis econémica de 1930 habia sido
una politica represiva tefida de un
ferviente anticomunismo que bus-
caba desacreditar la movilizacién
como parte de una “amenaza roja”.
El vuelco hacia la guerra contra el
Paraguay no fue sino el intento de
evadir con una politica externa su
fracaso en el frente interno, aun-
que de hecho seria justamente la
Guerra del Chaco la que finalmente
terminaria por desarticular la confi-
guracién social vigente (Klein 2002).
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Esta dimension es la que permitid que, ante el creciente control interno pro-
vocado por la situacién de la guerra y la concomitante agudizaciéon de los
conflictos sociales, aparecieran las imagenes del indio “comunista”, “explota-
dor” y “salvaje” protagonista de una “guerra racial”. Estos estereotipos no son
excepciones ni desviaciones del proceso de folklorizacion del indio; funcionan
como la contratara del “indio autdctono”, y son constitutivas de la nociéon de
indianidad que determina la incorporacion del indigena a la nacion boliviana

a comienzos del siglo XX.

Conclusiones

El analisis de la Sociedad Reptblica del Collasuyo pone en evidencia un tema
subyacente pero protagonista del proceso de construccion de la nacién y la
indianidad en Bolivia que es la diputa por la agencia politica indigena. El
proyecto de nacién de Eduardo Nina Quispe, desglosado en su practica edu-
cativa y legislativa, expresa las tensiones a las que se vio enfrentada la visién
hegemonica de indio folklorizado como tinico medio de ser incorporado a la
nacion. Manteniendo un discurso integracionista Quispe logro, sin embargo,
plantear una nocion alternativa de indianidad y, por tanto de nacién, en la
cual la poblacion indigena, como tal, adquiria derechos civiles a la vez que se
convertia en un sujeto politico dentro del Estado boliviano. Si bien las elites en
un comienzo interpretaron la actividad de Nina Quispe como reproductora de
la representacion folklorizada del indio, ante la agudizacién del control social
que provoco el inicio de la Guerra del Chaco, estas adquirieron un halo de peli-
grosidad. Este vuelco revela la contradiccion latente entre la complejidad de la
practica de Nina Quispe y la dualidad que contenia la imagen de indianidad
folklorizada elaborada por las elites. Si la practica de Quispe tenia una arista
de integracion que, por tanto, podia ser vista como funcional al proyecto de
nacion de las elites, al mismo tiempo albergaba consecuencias que, ademas
de constituirse en un reclamo de autonomia, colocaban a la poblacién indi-
gena como interlocutor con el mismo status que las elites a la hora de definir
el Estado nacion. Por otra parte, la imagen de “indio salvaje” que funciona-
ba como contracara de la de “indio autoctono” se desvela ante las tensiones
provocadas por la guerra. Es esta imagen la que, a la hora de deslegitimar la
practica de Nina Quispe frente al peligro que representa en el nuevo contexto
de conflictividad social, reaparece, a la par que la acusacién de comunismo.
Estos elementos, aun cuando se presentan como opuestos a la imagen del
“indio autdoctono”, resultaban constitutivos del discurso folklorizante de la
elite, en tanto permitian remarcar los limites dentro de los cuales se admitia
la participacién indigena dentro de la nacion, albergando, de este modo, los
elementos para neutralizar las practicas que los desafiaran.
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6 Lorena B. Rodriguez*

El objetivo del libro es analizar distintos procesos de patri-
monializacién de recursos naturales y bienes y manifesta-
ciones culturales en el estado de Michoacdn, México. En
particular, y como eje vector que articula los distintos capi-
tulos que componen la obra, se aborda la relacién entre las
politicas publicas y la configuracién del patrimonio cultural.
Atal fin, el libro retine los textos de nueve autores e incluye,
ademas, una Introduccién y unas Conclusiones -redactadas
por los coordinadores- que ofrecen al lector una buena sin-
tesis de los contenidos principales de cada contribucién asi
como un balance sobre la tematica central alli analizada.
Vale resaltar que estos autores provienen de distintas for-
maciones académicas -antropologia, historia, arquitectura,
etc.- y variadas experiencias en el campo de la patrimonia-
lizacion. Como consecuencia, las perspectivas de andlisis,
las preguntas y las metodologias puestas en juego no son
homogéneas. Lejos de constituir esto una dificultad a la hora
de acercarse a la obra como un todo coherente, los enfoques
disimiles resultan complementarios y aportan complejidad
a la cuestion del patrimonio cultural michoacano. También
cabe mencionar que aun cuando la obra describe un pro-
blema desde lo local resulta de interés general pues aborda
un tema de absoluta vigencia; esto es, la importancia del
patrimonio en el marco de los procesos de reconocimiento
de la diversidad cultural que se han desplegado en toda
Latinoamérica en las Ultimas décadas.

Con el objetivo de dar cuenta de los aportes del libro, desa-
rrollaremos a continuacién una sintesis de las contribucio-
nes de cada autor. El primer articulo, de Eduardo Mijangos
Diaz, se titula “La ‘identidad campesina’. Una valoracién
a partir del agrarismo pos-revolucionario en Michoacan”
y aborda -desde una perspectiva histdrica- el tema de la
construccién de identidades en el México pos-revolucionario
problematizando el concepto de agrarismo, entendido como
la organizacién y movilizacién colectiva de las comunida-
des campesinas para defender sus tierras. Este concepto
también es instituido por el Estado como valor patrimonial,
aunque -como describe el autor- no siempre coincide con
las mds complejas representaciones, manifestaciones y dis-
cursos de las propias comunidades.

*Universidad de Buenos Aires, Instituto de Ciencias Antropoldgicas, Sec-
cién Etnohistoria -Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y Técni-
cas, Argentina. E-mail: rodriguezlo@hotmail.com

El siguiente articulo, de Carmen Alicia Davila Munguia,
titulado “El patrimonio artistico purépecha y su resguardo
en las comunidades indigenas michoacanas: el templo de
Santa Maria Huiramangaro” se desplaza hacia lo que en
el libro se describe como patrimonio edificado y pone el
foco sobre un retablo colonial del templo de la Virgen de la
Asuncién -municipio de Patzcuaro- para dar cuenta de su
proceso de restauracion. Al respecto, advierte |la autora que
tareas como esta sélo pueden desarrollarse de lamano de la
valoracién que haga la propia comunidad de ese patrimonio
religioso, aunque en concordancia y con el debido apoyo
de los organismos gubernamentales correspondientes.
Una mirada diferente sobre el patrimonio y las politicas de
conservacion es la propuesta por Catherine R. Ettinger en
su articulo “Perspectivas sobre la conservacién de la troje
purépecha. Entre la conservacion ideal y la realidad”. La
troje, unidad dentro de la vivienda indigena caracteristica
de laregidn purépecha, es puesta bajo la lupa para analizar
los diferentes discursos que se despliegan en torno a su
conservacion. Segun esta autora, los académicos y el Esta-
do propician -con miradas externas, estdticas, idealizadas o
guiadas por diversos intereses como el turistico- la exclusion
de los moradores originales al desconocer la complejidad
de la troje como algo mds que un objeto, y consecuencia
no se escuchan sus razones para modificarla en términos
“no tradicionales”. Propone, en cambio, entender que la
tradicién es algo dindmico y relacionado a diversos procesos
internos de las propias comunidades que se enfrentan, entre
otras cosas, a problemas ambientales, econémicos, sociales.
Segln la autora, sélo atendiendo estos problemas se podra
resolver el tema de la conservacién del patrimonio.

Eugenio Mercado Lépez, en su articulo “Politicas del patri-
monio cultural en la conservacién de monumentos histé-
ricos de comunidades indigenas de Michoacdn”, contintia
reflexionando sobre el patrimonio edificado; en particular,
sobre el tema de la conservacién de los monumentos his-
téricos de uso religioso. El autor pone en evidencia, a partir
de la descripcion de varios ejemplos, los conflictos que se
generan al interior de las comunidades a la hora de poner
en practica politicas publicas, desconectadas muchas veces
de larealidad local y que incluso inciden de manera negativa
no sélo en los bienes culturales sino también en el devenir
social de la colectividad. Asi, entendiendo que el patrimonio
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puede ser una herramienta de desarrollo regional y comu-
nitario, el autor propone que la formulacién y aplicacién de
politicas publicas estén orientadas fundamentalmente por
las experiencias, las valoraciones y los usos de los bienes
culturales desplegados por cada comunidad. Por su parte,
Lorena Ojeda Dadvila, en el articulo “Tensiones en torno a la
‘puesta en valor’ del patrimonio cultural indigena purépecha
en Michoacan”, retoma también la cuestién de los conflictos
que se expresan entre los miembros de las comunidades
indigenas michoacanas. A partir de las trayectorias de dos
agrupaciones indigenas que han buscado fomentar la rei-
vindicacidn étnica, entre otras cosas, a través de la defensa
de su patrimonio cultural y considerando especialmente el
hecho de inscribir en 2010 en la Lista Representativa del
Patrimonio Cultural Inmaterial de la Humanidad dos mani-
festaciones de su cultura, la pirekua -canto purépecha-y la
cocina tradicional michoacana, la autora reflexiona sobre
las posiciones divergentes que emergen en estos procesos
de patrimonializacién. En particular, se centra en las tensio-
nes desencadenadas bajo el impulso de programas guber-
namentales que se limitan a promover aquellos bienes o
manifestaciones culturales pasibles de ser explotados turis-
ticamente y, por ende, a excluir a buena parte de las perso-
nas que los producen, significan y resguardan. Concluye que
en materia de puesta en valor del patrimonio es imperiosa
la necesidad de accionar politicas incluyentes y significan-
tes a nivel local y destaca que, a pesar de los problemas
y las discordancias descriptas y dadas la proactividad de
los purépechas, en un mediano plazo podrian encontrarse
puntos de acuerdo. Asimismo, Eva Maria Garrido Izaguirre,
en su trabajo “Concursos artesanales: el caso de Michoacan,
una revision critica” analiza -a través de varios ejemplos- el
fenémeno de los concursos artesanales y su relacién con las
esferas de produccién y circulacién de las obras. Revisando
los diferentes criterios de dictaminacién en base a los con-
ceptos de belleza, tradicién y calidad puestos en juego en
los concursos, Garrido lzaguirre advierte que los mismos
se rigen por parametros orientados a promocionar un tipo
determinado de obras para mercados urbanos y exclusivos
generando, una vez mas, conflictos, confusiones e inequi-
dades. Como propuesta, la autora insiste en la necesidad de
impulsar abiertos didlogos entre todos los actores implica-
dos, a partir de los cuales puedan repensarse las politicas
institucionales y se abran vias que permitan a todos los
artesanos tomar control sobre el devenir de su patrimonio.

Aunque en la mayor parte de los articulos se pone el acen-
to en dos grandes actores involucrados en los procesos de
patrimonializacién -el Estado y las comunidades- otro actor
importante son las empresas privadas. Es el caso desarrolla-
do por Teresita Fernandez Martinez en su trabajo “La nueva

mineria en Angangueo: un paisaje urbano histdrico en ries-
go”, en el que analiza el rol de una multinacional minera
desembarcada en Angangueo -antiguo asiento minero-y el
impacto -probablemente irreversible- en el patrimonio cul-
tural y natural de la regién que su instalacién ha provocado.
En contraposicién a los beneficios prometidos por la minera,
la autora vislumbra serios riesgos que -segln ella- deberan
ser subsanados por los propios actores sociales afectados,
reconfigurando su autonomia y reconociendo su responsa-
bilidad y sus derechos para propender al bien comun. En
este ultimo sentido, resulta interesante el siguiente capi-
tulo, “Homies de retorno en Angahuan: una comunidad
purépecha en Michoacan”, de Berenice Guevara Sanchez
quien analiza lareinsercion de los homies -jévenes migrantes
que fueron miembros de pandillas en Estados Unidos- en
la comunidad indigena. Esta poblacién, que comparte una
tradicién cultural donde priman los intereses colectivos
por sobre los individuales, recibe a estos jévenes e incor-
pora -aunque no sin conflictos- sus nuevas formas de vida,
dinamizando y fortaleciendo, en consecuencia, la identidad
étnicay la cohesidn social.

La dltima contribucién del libro, “Patrimonio cultural: ¢de
quién? ¢para quién? ;para qué?” de Aida Castilleja, plantea
una serie de debates tedricos en torno a la definicién de
patrimonio cultural -que entiende como una construccion
social e histéricamente situada- y busca reflexionar en torno
a esta cuestion a partir de las preguntas propuestas en el
titulo del articulo. En relacién con esas reflexiones propone
también, en base a un punteo de temas nodales, componer
una agenda de trabajo que se oriente a la reconversién del
patrimonio cultural en un sentido social, que contribuya a
reconocer la diversidad cultural y a fortalecer la organizacién
y participacién de quienes crean, producen o resignifican
bienes o manifestaciones patrimoniales.

En sintesis se trata de una obra que, a partir del espacio
michoacano y desde una mirada multidisciplinaria, pone
el foco sobre el patrimonio o los procesos de patrimoniali-
zacion tanto del pasado como del presente, considerando
los multiples actores que intervienen en los mismos y las
tensiones o acuerdos que entre ellos operan, atendiendo
y conectando las dimensiones politicas, econémicas y cul-
turales implicadas. Sin duda, el libro constituye un aporte
para académicos, funcionarios, gestores culturales y promo-
tores comunitarios pues a partir de debates tedricos, andlisis
de casos y descripcidn de experiencias de gestion, invita a
accionar sobre el patrimonio y también a pensarlo como
un mecanismo de inclusién y una via mas a partir de la cual
revertir desigualdades.
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6 Nayla Capurro*

Ellibro que ofrece Carlos Maria Chiappe trata, como su titulo
lo indica, del surgimiento y desarrollo del campo de estu-
dios andinos en Chile en relacién al contexto socio-politico
del pais entre 1960 y 1973. Dicha coyuntura reviste especial
interés en el estudio de esta disciplina, dado que fue en este
periodo cuando las ciencias sociales en Latinoamérica en
general, y en Chile particularmente, atravesaron un proceso
de modernizacidn e institucionalizacién.

El objetivo principal de la obra consiste en analizar la inci-
dencia de los procesos econdmicos, politicos y sociales
durante el mencionado periodo en el dmbito cientifico-aca-
démico chileno, explorando los vinculos entre los estudios
andinos y los planes estatales de desarrollo que involucraron
a las comunidades indigenas del Norte Grande chileno. A
este fin, el autor selecciona y analiza tres fuentes del periodo
en cuestién, dos trabajos académicos de Mario Rivera y uno
de Freddy Taberna Gallegos, que abordan la problemdtica
indigena. Mediante un enfoque etnografico que apunta a
recuperar y dialogar con las perspectivas de los autores tra-
bajados, asi como con los proyectos intelectuales por ellos
sustentados, Chiappe reconstruye los contextos de produc-
cién y circulacién de las fuentes, proponiendo algunas lineas
de analisis al respecto.

El libro se divide en una Introduccién y cinco capitulos. A
modo introductorio, el autor explicita las temdticas a abor-
dar, sus objetivos, su postura metodoldgica en el analisis
de las fuentes y el marco tedrico-conceptual por el cual se
reconoce influenciado. Retomando periodificaciones reali-
zadas previamente por Hans Gunderman, Héctor Gonzalez,
Lautaro Nuriez y Stefano Palestini, entre otros, distingue dos
periodos en cuanto al proceso de desarrollo de las ciencias
sociales en Chile: uno previo a la institucionalizacién y profe-
sionalizacién de las mismas y otro posterior. El libro se cen-
tra principalmente en la coyuntura de transicién entre ambas
etapas, que se corresponde con las décadas de 1940/50-60.

El primer capitulo trata sobre el surgimiento y desarrollo del
campo de los estudios andinos desde mediados del siglo XIX
hasta la década de 1960. Las primeras investigaciones que
pueden atribuirse a dicho campo se realizaron en la regién
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del Norte Grande de Chile, auspiciadas por el gobierno en el
marco de la Guerra del Pacifico (1879-1883), con el objetivo
de conocer la geografia, los recursos y las poblaciones de
este territorio en disputa. Mientras que el fin de la Guerra
coincidié con una disminucién de los estudios andinos en
laregidn la actividad se retomd, entre las décadas de 1940y
1960, impulsada por el gobierno chileno con el propdsito de
conocer y evaluar la plausibilidad de adecuar los ecosiste-
mas y poblaciones del Norte Grande a los nuevos programas
y planes estatales desarrollistas.

En el segundo capitulo, el autor realiza una historizacién
de las nociones de progreso y desarrollo, concebidas como
sinénimos, a las que entiende como matriz del pensamiento
occidental. Analiza luego la presencia de estos conceptos en
los aportes al indigenismo peruano de Eduardo Valcércel
(1891-1987) y José Carlos Maridtegui (1894-1930) y en las con-
tribuciones al indigenismo chileno de Alejandro Lipschutz
(1883-1980). Chiappe propone que el progreso, concebido
como ley universal de mejoramiento humano, suponia para
las naciones latinoamericanas la necesidad de desarrollar
definitivamente su identidad nacional e incluir a este fin a las
comunidades indigenas. A esta problemdtica intentaron dar
solucidn las corrientes indigenistas pero al compartir esta
postura epistemoldgica eurocéntrica no lograron superar
sus limitaciones y recuperar las perspectivas de los propios
indigenas.

En el tercer capitulo, Chiappe da cuenta del desplazamiento
semantico experimentado por la nocién de progreso en el
escenario de posguerra de la segunda mitad del siglo XX. El
desarrollo y el progreso pasaron a concebirse en este con-
texto como una utopia, la cual seria realizable a través de
la cooperacién internacional. Es en este nuevo paradigma
desarrollista que las ciencias sociales, en tanto medios para
conocer y superar los problemas que impedian el desarrollo
de las distintas sociedades, cobrarian renovado impulso a
nivel mundial. Chiappe explora las condiciones de emer-
gencia, los procesos y actores sociales que intervinieron en
la modernizacién y conformacién de las ciencias sociales
en Chile en el marco del modelo econédmico desarrollista,
entre los cuales menciona la relacion de este pais con Esta-
dos Unidos, la cooperacién y financiacién internacional de
las actividades de ensefianza e investigacion, el fomento
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del cristianismo social y las politicas gubernamentales que
conllevaron a la Reforma Agraria.

El cuarto capitulo aborda la problématica medular del libro:
la modernizacién de las ciencias sociales en el Norte Gran-
de y el rol de las mismas en las politicas gubernamentales
desarrollistas que involucraron a las comunidades indigenas
de dicha zona. La modernizacidn y profesionalizacién de las
ciencias sociales en esta region se inicié con la apertura de
museos regionales y el establecimiento de una red cientifico-
académica entre fines 1956 y 1967, dando lugar a grandes
avances en los campos de la Arqueologia, la Antropologia
social, la Historia y la Etnohistoria.

Con respecto a las politicas estatales desarrollistas imple-
mentadas en el Norte Grande hacia la década de 1960,
Chiappe destaca la progresiva incorporacién a las mismas
del asesoramiento de especialistas en ciencias sociales y en
el conocimiento de los pueblos indigenas. El autor analiza
las fuentes anteriormente mencionadas que abordan la pro-
blematica de la incorporacién de las comunidades indigenas
a la sociedad estatal y propone que, a pesar de sustentar
diferentes proyectos intelectuales, las tres coinciden en la
consideracidn de las comunidades indigenas como sumidas
en un proceso de desintegracion cultural provocado por el
contacto con las poblaciones urbanas o con el capitalismo.

Finalmente, en el quinto capitulo, el autor expone sus con-
clusiones, sosteniendo que en el proceso de moderniza-
cién de las ciencias sociales en el Norte Grande de Chile
intervinieron tanto el interés por la institucionalizacién
académico-cientifica como la creciente politizacion de las
ciencias sociales y subtsqueda de autonomizacion. En este
marco, coexistieron diversos proyectos intelectuales con
diferentes enfoques sobre el mundo andino, entrecruzados
a su vez con distintos ideales de ciencia. A pesar de sus
diferencias, estos enfoques concebian el progreso como el
avance de todas las sociedades hacia la perfeccion, lo que
les impidié conocer el punto de vista nativo y trascender su
matriz eurocentrista.

El libro de Chiappe representa sin dudas una contribucién
al estudio de la dindmica de las relaciones entre las esferas
politica y cientifico-académica en Chile. Si bien profundi-
za el caso de los estudios andinos en el Norte Grande de
Chile, no deja de lado su articulacién con los procesos mas
amplios atravesados por las ciencias sociales en el escenario
latinoamericano en general. Como principal aporte de la
obra, se destaca la relevancia que otorga el autor al modo en
que las bases epistemoldgicas sostenidas por los cientificos
sociales, y por el Estado chileno, influenciaron sus enfoques
respecto del mundo andino, dificultando asi su capacidad
de captar las perspectivas de las comunidades indigenas.
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Del gobierno y su tutela. La reforma a las haciendas
locales del siglo XVIII y el Cabildo de México

SANCHEZ DE TAGLE, E. (2014). Del gobierno y su tutela. La reforma a las haciendas locales del siglo XVIIl y
el Cabildo de México. México, Instituto Nacional de Antropologia e Historia. 287 paginas.

6 Rogelio Jiménez Marce”

Existen numerosos estudios sobre las reformas borbénicas
que han centrado su atencién en los cambios que produ-
jeron en el dmbito econdmico, politico, social y urbanistico
pero se ha explorado escasamente el impacto que estas dis-
posiciones ocasionaron en las corporaciones, asunto que,
como lo indica Esteban Sanchez de Tagle en Del gobierno y
su tutela, resulta de particular importancia pues las auto-
ridades metropolitanas buscaron eliminar la jurisdiccién
que éstas gozaban y que les permitia ser auténomas. En el
caso particular del Cabildo de la Ciudad de México, el autor
advierte que una resolucién de la Real Audiencia, emitida
en 1765, constituyd el punto de partida del embate en con-
tra de los privilegios que ostentaba; situacién provocada,
segln los regidores, por la “invasién” de los asuntos de la
administracién local realizada por los funcionarios reales.
La controversia evidenciaba la fractura de una concepcién
tradicional que concebia a los reyes como los vigilantes de
un orden natural e indisponible presente en los diversos
cuerpos juridicos. Con el ascenso de los Borbones, en el siglo
XVIII, se introdujeron una serie de cambios que buscaban,
entre otras cosas, innovar las estrategias de gobierno. Con la
intencién de transformar los “gobiernos tradicionales”, las
autoridades reales crearon nuevas instancias de gobiernoy
transformaron el sistema juridico. Las reformas provocaron
que las corporaciones perdieran identidad, por lo que se
acuso a los funcionarios reales de monopolizar la procu-
racién del buen gobierno y de propiciar que se perdiera la
comunicacién que éstas tenian con el monarca.

Asi, las primeras manifestaciones del reformismo metropo-
litano se apreciardn en el control hacendario de aquellos
Cabildos que se encontraban endeudados, tal era el caso
del de la Ciudad de México. Las autoridades reales acusa-
ron a los regidores de ser los culpables, sin tener en cuenta
las exacciones extraordinarias ordenadas por la Coronay el
nombramiento de nuevos funcionarios que recibian su suel-
do del Ayuntamiento. La primera reforma a la hacienda seria
promovida por el virrey conde de Fuenclara, quien nombré
a un juez superintendente de propios y arbitrios que debia
pagar adeudos y fortalecer las rentas del patrimonio munici-
pal. Como este funcionario actuaba de forma independiente,
el Cabildo considerd que se limitaba su autonomia y solicité
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su desaparicién pero la peticién seria denegada realizan-
dose un juicio de residencia en contra del Ayuntamiento,
exigencia considerada por los capitulares como un atentado
y que promovié un juicio contra el virrey, quien ordené la
detencidn de los regidores. En respuesta, el Cabildo elevé
una queja a la monarquia por las “irregularidades cometi-
das”. Si bien es cierto que el Ayuntamiento no buscaba la
derogacién de la ley sino su exencidn, su pretension seria
desestimada por considerarse que la revisién de sus fondos
era consecuente con la politica real.

A pesar de los dimes y diretes, las autoridades virreinales,
a fines de la década de 1770, decidieron dar marcha atras
con la mayoria de las medidas que le impusieron al Cabildo,
pues permitieron el nombramiento de regidores honora-
rios. Aunque se propuso crear un reglamento para regir las
rentas de la ciudad, éste no seria aprobado debido a que
el Ayuntamiento alegé que no habia sido consultado. De
hecho, la Corporacién remitié un alegato al monarca en el
que evidenciaba que su actuacidn se regia bajo derechoy
que sus acciones se guiaban en funcién de la autonomia que
le correspondia como cuerpo, aunque aclararon que ésta no
debia confundirse con soberania. En este mismo sentido se
manifesté el representante juridico del Ayuntamiento, quien
pidié que se defendiera el derecho al autogobierno y sugirié
que se estableciera una alianza con el Consejo de Indias para
hacer frente al reformismo que amenazaba a ambas corpo-
raciones, alianza que resultaba necesaria en un momento
en que se ponian limites a la actuacién de los regidores,
ademds de que se manifestaba un gradual desplazamiento
de los oidores americanos de la Real Audiencia.

El procurador buscé utilizar los antiguos dispositivos institu-
cionales para facilitar la comunicacién del Ayuntamiento con
las Cortes, motivo por el que se remitié una representacion,
elaborada por los letrados americanos y firmada por los regi-
dores, que buscaba demostrar que no sélo estaban en juego
sus derechos sino también la procuracién del bien publico,
pues los “espafioles europeos” imponian normas en las que
no tenian cabida los americanos. El lenguaje utilizado en la
representacion recurria a una retdrica “caballeresca” para
sustentar la fidelidad condicional al monarca, al tiempo que
abogaba por los derechos de los americanos que, segin
ellos, tenfan los mismos privilegios que los peninsulares,
pues la consecucién del bien comun sélo se lograria con la
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participacién de los nacidos en el territorio. En una segunda
representacion de 1772 se exigi6 una reparacion publica por
las acusaciones de malversacién y se pidi6 la reduccién del
namero de regidores honorarios. La investigacién realizada
por el Consejo de Indias concluyé que se debia disminuir
el nimero de regidores y regresar la administracién de los
propios al Ayuntamiento, pero esta tltima medida no se
llevaria a la préctica.

Sénchez de Tagle concluye que en la ciudad de México los
proyectos reformistas evidenciaban deficiencias en su pla-
neacioén y en el seguimiento de sus disposiciones, situacién
que genero el fortalecimiento del antiguo orden tal como
se podia apreciar en el caso de Tlaxcala, poblacién indigena
que apeld a los derechos que se le otorgaron en el siglo XVI

como consecuencia de su participacién en la guerra de con-
quista para defender la administracién de sus propios y para
mantener la autonomia politica de su gobierno®. Estudios
como los de la ciudad de México y de Tlaxcala evidencian
que para entender el impacto de las reformas borbénicas
en la Nueva Espafia se requiere comprender los contextos
particulares en los que se puso en practicay, con ello, anali-
zar sus consecuencias especificas pues no siempre se consi-
guié modificar el antiguo orden imperante. En este sentido,
el libro de Esteban Sanchez de Tagle resulta relevante, no
sélo por la sélida investigacion documental que sustenta su
trabajo sino porque evidencia la necesidad de replantear lo
acontecido en los ultimos afios del periodo virreinal para
entender las razones de la crisis del sistema monarquico
en las primeras décadas del siglo XIX.

1 Véase Carlos Bustamante, El quebranto de los privilegios. Autonomia, guerra
y constitucion gaditana en Tlaxcala, 1780-1824, México, Universidad Auténoma
de Tlaxcala, Benemérita Universidad Auténoma de Puebla, 2013.



