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Resumen

El artículo analiza las relaciones de contacto 
e incorporación de objetos occidentales por 
parte de indígenas chiriguanos tras un caso 
de martirio jesuítico en la frontera chaqueña 
durante la primera mitad del siglo XVII. Suge-
rimos que el estudio de las prácticas indígenas 
que desencadenaron estos casos, de los que 
la Compañía de Jesús hizo apología durante 
los siglos XVII y XVIII en tierras americanas, 
debe partir de una visión indígena sobre el 
otro y no solamente de la mirada española so-
bre el indígena y del análisis de las políticas de 
santidad implementadas por la orden. Es po-
sible establecer que la relación entre algunos 
grupos chaqueños y los religiosos jesuitas, así 
como la apropiación de objetos de mediación 
cultural y rituales específicos, se enmarcaron 
en una visión chamánica de la incorporación 
de la alteridad, proceso mediante el cual los 
indígenas pudieron hacer uso de un “ropaje 
ritual” que a la vez que permitía un efecto de 
domesticación de los misioneros se encontra-
ba inserto en formas complejas de metamor-
fosis cultural. 

Palabras clave alteridad, objetos, conversión, 
jesuitas, chiriguanos.

Abstract

The article analyzes the contact relationships 
and incorporation of occidental objects by 
indigenous chiriguanos after a case of Jesuit 
martyrdom in the Chaco frontier during the 
first half of the seventeenth century. We sug-
gest that the study of indigenous practices 
that led to these cases—in which the Compa-
ny of Jesus did apologia during the XVII and 
XVIII centuries on American lands—must 
come from an indigenous vision over the 
other and not only the Spanish perspective 
over the Indian and the analysis of the holi-
ness policies implemented by the religious 
order. One might possibly assert that the 
relationship between some Chaco´s groups 
and Jesuits as well as the incorporation of 
objects of cultural mediation and specific 
rituals were part of a shamanic vision of the 
incorporation of the otherness—a process by 
which the indigenous were able to use “ritual 
clothing” that, at the time, allowed for an ef-
fect of domestication of the missionaries, 
as such this was an embedding of complex 
forms of cultural metamorphosis.

Key Words otherness, objects, conversion, 
Jesuits, chiriguanos.
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Introducción

Entre julio de 1639 y abril de 1640, cinco indígenas –cuatro de ellos perte-
necientes a la encomienda de Marcos Cabello– fueron compelidos a prestar 
declaración en la ciudad de Salta por la muerte de los padres Gaspar Oso-
rio, Antonio Ripario y un novicio llamado Sebastián de Alarcón, todos de la 
Compañía de Jesús.1 La totalidad de los testigos aseguró durante el desarrollo 
del interrogatorio que los padres habían terminado sus días muertos a ma-
canazos, detallando cuidadosamente cómo un grupo de chiriguanos, capita-
neados por los caciques Salapirín y Helichorín, habían cortado sus cabezas 
y retirado sus vestiduras para dejarlos abandonados en el monte. Al pregun-
társele cuál había sido la suerte del hermano Alarcón, algunos de ellos sos-
tuvieron que los chiriguanos habían comido su cuerpo y llevado su cabeza.2

Veremos con mayor detenimiento quienes eran estos testigos más adelante. 
Importa señalar por ahora que el episodio trascurre en un momento en que las 
ciudades del Tucumán se encontraban presionadas por los conflictos interétni-
cos en la frontera chaqueña y en medio de la urgencia por establecer nuevas re-
ducciones para un control sistemático de las poblaciones fronterizas (Maeder, 
1986). La fundación de la ciudad de Guadalcázar por el capitán Martín de Le-
desma había sentado, no obstante su destrucción en 1632, un precedente para 
que el provincial de la Compañía designara a Gaspar Osorio para ingresar al 
Chaco en 1628 (Lozano, [1733] 1941: 163). Aquella primera entrada permitiría 
el reconocimiento de grupos chiriguanos, mataguayos, tobas, mocovíes, jad-
pitalaguas, churumatas, tonocotés y orejones en un espacio que el mismo re-
ligioso definía como “los arrabales del Chaco” (Lozano [1733] 1941:164-165). 
El sitio y destrucción de la ciudad implicó posteriormente el retiro del jesuita 
del territorio de los tobas, para efectuar una segunda entrada entre 1638 y 1639 
junto al padre Ignacio de Medina primero y luego con los dos religiosos que 
serían sus compañeros de martirio. 

1   Gaspar Osorio nació en Castilla, en 1595. Ingresó a la orden en 1612 y diez años más tarde 
efectuó su arribo a Buenos Aires, desempeñándose posteriormente como rector de los cole-
gios de La Rioja y Salta. Antonio Ripario o Ripari nació en Cremona, en 1607. Ingresó a la 
Compañía en 1627. Hacia 1636 se encontraba ya en tierras americanas. El asunceño Sebastián 
de Alarcón era, al momento de su muerte, novicio de la orden. 
2  Información sobre el martirio de los padres Gaspar Osorio y Antonio Ripario, 1639-1640, Sala 
IX, 26-4-3, Archivo General de la Nación (AGN), Buenos Aires. La Información se encuentra 
incorporada en un legajo más amplio titulado Martirio de los padres Roque González de Santa 
Cruz, Alonso Rodríguez y Juan del Castillo, 1630, bajo la misma signatura. 
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En este contexto de encuentros convulsivos, los procesos de resignifica-
ción cultural producidos por los contactos entre la sociedad hispano-criolla 
y los heterogéneos grupos étnicos que habitaban la “tierra dentro” otorgó a 
la frontera una fisonomía particular, tanto en relación a las formas por las 
cuales sus habitantes pudieron sostener y hacer efectivo el dominio de sus es-
pacios como por los procesos de gestación de identidades que se fueron fra-
guando a la luz del encuentro con el “otro”. Estas dificultades no significaron 
sin embargo la conformación de espacios y mundos culturales totalmente 
separados, sino la delimitación progresiva de una “zona de contacto” –con 
momentos alternados de guerra y negociación– en donde ideas, objetos y 
personas cobraron nuevos significados (Taylor, 2000: 186).3 

Pese a los avances realizados en torno a las formas que asumió la religiosi-
dad en las prácticas de los agentes involucrados en el avance misional sobre la 
frontera tucumana del Chaco, escasean aún trabajos puntuales sobre el proceso 
de conversión que implicó la presencia de los misioneros en suelo chaqueño y 
las respuestas de los grupos indígenas con los que estos interactuaron. Daniel 
Santamaría llamó la atención hace ya unos años sobre la necesidad de estudiar 
el modo en que los jesuitas transmitieron sus saberes y los límites que los grupos 
indígenas opusieron a esa “transmisión” (Santamaría, 1994). Los análisis más re-
cientes señalan, asimismo, la potencialidad de desplazar el foco de análisis desde 
las prácticas de los misioneros a las prácticas de los indígenas, siguiendo un regis-
tro meticuloso de aquellas interacciones que permitan complejizar el estudio de 

3  Para Taylor, la “zona de contacto […] sugiere espacio y tiempo de encuentro e interacción 
entre individuos, grupos, instituciones e ideas que empalan experiencias y limites indefinidos, 
en vez de dos islas entre las que se tiende un puente. En la “zona de contacto”, estos individuos, 
grupos, instituciones, ideas y productos se convierten en relaciones más que en cosas. Todos 
los posibles resultados que surgen de esas asociaciones se dejan en juego, incluyendo la subor-
dinación e imposición, reposición, resistencia, aceptación, acomodo y combinación” (Taylor, 
2000: 186). Si bien la idea central de Taylor remite a las relaciones entre la jerarquía eclesiástica 
y lo que podríamos llamar con ciertos recaudos “religión popular”, nos habilita para trasladar 
el concepto a contextos de fricción interétnica. La zona de contacto, a la que nos referiremos 
a lo largo de este trabajo, retoma de Taylor esta idea de “empalme” de experiencias religiosas 
capaz de configurar texturas de significados con límites imprecisos y ambiguos, para insertarla 
en el contexto de construcción conjunta de lo que Boccara define como “complejo fronterizo”, 
un “espacio de soberanías imbricadas formado por varias fronteras y sus hinterlanden el seno 
del cual distintos grupos –sociopolítica, económica y culturalmente– entran en relaciones re-
lativamente estables en un contexto colonial de luchas entre poderes imperiales y a través de 
los cuales se producen efectos de etnificación, normalización y territorialización y se desenca-
denan procesos imprevistos de etnogénesis y mestizaje” (Boccara, 2005: 47).
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horizontes simbólicos convergentes (Montero, 2006; Wilde, 2011; Pompa, 2011). 
El desafío radica, sin dudas, en poder avanzar sobre lo sumario de las voces de 
los indígenas en las fuentes coloniales para intentar adentrarnos en las resignifi-
caciones y procesos de circularidad cultural que la introducción de estos nuevos 
saberes y la presencia de otros ya existentes implicaron (Ginzburg, 2011: 11). 

Es en este sentido que resulta sugerente el análisisde este caso, del que dis-
ponemos de un registro documental concreto –y pocas veces tan ilustrativo–a 
resultas de la Información solicitada por el Obispo Melchor de Maldonado y 
Saavedra en 1639 luego de hacerse pública la muerte de los padres.4 A diferen-
cia de las crónicas provinciales, martirologios y cartas anuas que recuperaron 
la muerte de los misioneros para la memoria de la Compañía (Nieremberg, 
1647; Del Techo, [1673] 1897; Tanner, 1675; Lozano, [1733] 1941; entre otros), 
el proceso indagatorio de 1639-1640 brinda la posibilidad de analizar las decla-
raciones de los indígenas involucrados en el caso. Además de permitirnos un 
acercamiento a las prácticas devocionales en torno a los cuerpos martirizados 
e historias de vidas jesuitas edificantes, un tópico ampliamente recorrido por 
la historiografía colonial (Iwasaki Cauti, 1994; Rubial García, 2001; Coello de 
la Rosa, 2002), nos concede una vía de entrada para el análisis de las formas de 
apropiación cultural que los grupos indígenas desarrollaron en la dinámica del 
encuentro con los jesuitas y el significado que otorgaron a los elementos aló-
genos que esa interacción fue imponiendo. En otras palabras, abre una puerta 
de entrada para el análisis de la percepción de determinados grupos indígenas 
sobre la presencia misionera. 

Como es sabido, la apropiación de elementos como artefactos de metal y 
recursos como el ganado caballar fueron reconfigurando muchas de las prác-
ticas nativas en el espacio chaqueño (Palermo, 1986; Nacuzzi, Lucaioli y Ne-
sis, 2008). A estos recursos acompañaron otros que fueron introducidos por 
los misioneros como “bujerías” en las instancias de negociación, o tomados 
por los grupos chaqueños en el curso de los enfrentamientos con españoles 
y religiosos. Desde hace unos años una vasta bibliografía viene discutiendo 
sobre los parámetros más adecuados para pensar las materialidades produci-
das o apropiadas por los indígenas y en la necesidad de no olvidar que la de-
seabilidad de posesión sobre los objetos depende del papel que desempeñan 

4  Hemos analizado las características de la fuente y realizado una transcripción completa en 
Geres, 2013.
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dentro de un determinado sistema simbólico (Gell, 1991; Albert y Ramos, 
2000; Howard, 2000; Verdesio, 2000; Gamboa, 2008; Velthem, 2010). Desde 
diferentes enfoques, estos trabajos señalaron la importancia de los objetos 
en tanto actores o actantes que intervienen en el curso de la acción y operan 
como configuradores culturales, resultando una vía válida para explicar las 
diferencias, los poderes dominantes de las formaciones socio-culturales, las 
asimetrías, el ejercicio del poder y los intersticios de que los actores menos 
privilegiados pudieron valerse en diversas coyunturas. 

En las instancias de encuentro entre indígenas y misioneros nos encontra-
mos así con “paisajes intermedios” que permiten repensar a la cultura como 
estrategia de supervivencia, y en donde se torna urgente preguntarnos por el 
parecido y la similitud de los símbolos a través de las diversas experiencias cul-
turales. Los objetos de uso sagrado que circularon en los espacios de encuentro 
entre jesuitas e indígenas permiten a partir del análisis de su especificidad so-
cial insertar las prácticas de contacto en “locaciones contextuales específicas” y 
sistemas de representaciones y valores. Esta dimensión transitiva de la cultura 
–en palabras de Homi Bhabha– es lo que “convierte el proceso de la traducción 
cultural en una forma compleja de significación” (2011: 212). 

Nuestra hipótesis sugiere que el estudio de las prácticas indígenas que 
desencadenaron los casos de martirio de los que la Compañía de Jesús hizo 
apología durante los siglos XVII y XVIII, cargándolos de un sentido barbárico 
por antonomasia –y que gran parte de la historiografía del siglo XX retomó 
en términos cristianos–, debe partir de una visión indígena sobre el otro y no 
solamente de la mirada española sobre el indígena. Se trataría así más de una 
historia de las antropologías de los otros (Viveiros de Castro, 2010), que del aná-
lisis de las políticas de santidad implementadas por los jesuitas una vez consu-
mados los martirios. Como remarcaron Vilaça (2000) para el caso wari’ de la 
Amazonía meridional y Villar (2007) para el caso chané en el norte argentino, 
es posible sostener que la relación de algunos grupos chaqueños con los misio-
neros y la incorporación de objetos y rituales específicos se enmarcaron en una 
visión chamánica de la abducción de la alteridad compartida por otros grupos 
de tierras bajas. Retomar la dinámica de incorporación de estos elementos, es 
decir su apropiación ritualizada, implica mediante un perspectivismo material 
(Gamboa, 2008: 83) prestar atención no a potenciales formas de disolución de 
las pautas identitarias del grupo, sino a los procesos de transformación me-
diante los cuales los indígenas pudieron hacer uso de un ropaje ritual que, a la 
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vez que permitía un efecto de domesticación sobre los blancos, se encontraba 
inserto en formas complejas de metamorfosis cultural.5 

Los testigos

El 9 de julio de 1639 el capitán Fabián Morillo se dispuso a ejecutar el in-
terrogatorio sobre el martirio de estos religiosos. El documento perseguía va-
rios fines: por un lado, establecer el lugar de las muertes y los ejecutores de las 
mismas, el número de naciones con que se habían encontrado y las labores 
desarrolladas entre estos en procura de su conversión. Por el otro, la obtención 
de datos precisos sobre la forma del martirio, el destino de los cuerpos y la po-
sible existencia de milagros y devociones a los restos óseos. Este último, el más 
importante sin duda, perseguía un objetivo aún mayor: activar un inminente 
proceso de canonización.6 Hacia la misma fecha, la Compañía de Jesús había 
perdido en la región del Caaró e Yjhuí a los misioneros Roque González de 
Santa Cruz, Alonso Rodríguez y Juan del Castillo, cuyos procesos diocesanos 
de beatificación y canonización habían comenzado en 1629 (Blanco, 1937). Sin 
noticias de ningún tipo hasta el año 1657, la Congregación Provincial había so-
licitado se impetrasen las letras remisoriales para el proceso apostólico, pedido 
en que se incluían, además de los tres mártires mencionados, a Cristobal de 
Mendoza, Gaspar Osorio y Antonio Ripario (Bruno, 1967).7 

En la promoción de la fama de santidad de los misioneros, el obispo del 
Tucumán fue uno de los impulsores centrales. Era justamente función de los 
obispos proporcionar la información necesaria sobre la vida y muerte de los 
candidatos a la santidad por medio de interrogatorios que deberían llegar a 
la Sagrada Congregación de Ritos en Roma (Rubial García, 2001). Al mismo 
tiempo que se activaban los resortes que darían inicio a la causa de canoniza-
ción, desde los púlpitos de las iglesias se difundían panegíricos  sobre la vida y 
muerte de los religiosos. Sabemos de la existencia de al menos trespiezas escri-

5   El concepto de metamorfosis, aplicado a los grupos indígenas de tierras bajas amazónicas, a 
diferencia del concepto más simple de transformación, remite a un proceso irreversible y conti-
nuo, un proceso ambiguo y heterogéneo que representa la capacidad de convertirse en otro (de 
hombre a animal o viceversa) en un contexto signado por transformaciones múltiples y conti-
nuas (Prinz, 2004).
6  Información…, Sala IX, 26-4-3, AGN, f. 41v. 
7   Cristóbal de Mendoza fue un jesuita santacruceño muerto en 1635 en la zona de Caaigná, 
próxima a las reducciones de Jesús María y Tape. 
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tas sobre Osorio, Ripario y Alarcón, una a cargo de fray Gerónimo de Delgadi-
llo, quien predicó en la matriz de Santiago del Estero con presencia del obispo, 
y otras dos que fueron comentadas para la feligresía desde el colegio jesuita de 
Salta y la iglesia de los franciscanos.8 

La importancia del interrogatorio debió haber trascendido rápidamente el 
fin burocrático mediante el cual se pretendía iniciar la causa de postulación 
y documentar la presencia jesuítica en una región aún no controlada, y para 
1649 es posible observar cierta “fama de santidad” en los registros del cabildo 
de Salta. Así, en el contexto de una discusión sobre los conflictos fronterizos del 
Chaco y Valle Calchaquí, se registrabaque algunos indios habían visto “subir 
sus almas [de los padres] al cielo gloriosas, como consta de sus declaraciones” 
(Vergara, 1965: 121). Esta mención del informe por parte del Cabildo es indi-
cativa de cierto grado de circulación de la información recabada. En efecto, el 
pedido ordenaba recopilar los datos pertinentes en cada uno de los distritos en 
los que “entrase y ocurriesen las noticias”. Luego de examinar las noticias obte-
nidas, los responsables de la misma deberían enviar la carta de información a 
los distritos donde “cae la cosa más cercana y más notoria de ella”, para remitir 
finalmente las letras al provisor y vicario general de la orden.9 

Los primeros testimonios registrados en la Información corresponden a in-
dios pelichocos y labradillos de la frontera salto-jujeña.10 Casi desconocidos en la 
historiografía regional, para Sánchez y Sica se trataría de parcialidades chaque-
ñas que adoptaron el nombre de su lugar de residencia. Reducidos a mediados 
del siglo XVII, conformaron algunas de las “reducciones” que estuvieron bajo 
administración de particulares y se asentaron en las haciendas de los españoles 
que habían participado en las entradas de captura (Sánchez y Sica, 1997: 62). Sin 
presencia de religiosos, una de las primeras en instalarse fue la de pelichocos y 
labradillos en las tierras del Capitán Francisco Arias en el Río Blanco. Desde su 
lugar de asiento, mantuvieron un fluido contacto con indígenas de su misma 
parcialidad y de otros grupos, favorecidos por las prácticas de subsistencia fuera 

8  Relación breve de la muerte del P. Gaspar Osorio y su compañero el P. Antonio Ripario a la en-
trada de la misión del Chaco a mediados de marzo del año 1639, Parq. 11. Paraquar Hist. Tomo I 
(1600-1695), f. 161v., Archivum Romanum Societatis Iesu (ARSI), Roma. Agradezco a Soledad 
Justo haber puesto a mi disposición el referido documento. 
9  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 41r., AGN. 
10   Los primeros aparecen en las fuentes casi indistintamente como “pelichocos”, “peluchocos”, 
“pelochocos” o “Perichocos”. Un documento de 1774-1778 designa a “Pelichoque” como el lugar 
donde antiguamente habían sido “poblados” los indios pelichocos (Sánchez y Sica, 1997: 77)
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de la reducción permitidas por los españoles. Protagonistas de un alzamiento en 
1644 en donde murieron varios españoles e indios amigos en el Valle de Palpalá, 
hacia fines del XVII este grupo parece desaparecer o mutar en otros grupos del 
mapa etnográfico de la región (Sánchez y Sica, 1997: 77).11 

De las primeras averiguaciones sobrevivieron tres testimonios, el primero 
perteneciente a un tal Pedro Inobeile, de unos 18 o 20 años, cuyo hermano 
había acompañado como guía a los padres en la entrada al territorio chaqueño 
desde la junta de los ríos Perico y Siancas. El segundo informante sería Loren-
zo, un muchacho de 13 o 14 años natural de Santiago del Estero y perteneciente 
a la encomienda “del heredero de Gerónimo Camargo”. Al parecer, luego de 
haber servido a los padres en la entrada, desde la muerte de los mismos había 
permanecido entre los palomos y labradillos. Todo lo que testificó, sostuvo, lo 
había visto tras escapar de los “bellacos” chiriguanás.12 El tercer testimonio co-
rresponde a Alonso Cuchea, de 33 años, que dijo a los intérpretes “ser natural 
labradillo de la nación de los Palomos”.13 Este, al igual que Lorenzo, justificó lo 
dicho por haberlo visto personalmente.14

En 1640 el capellán Cosme de Rivera Cortés llevó a cabo nuevas averiguacio-
nes. El 29 de abril se presentó a declarar en Salta un indio nombrado Francisco 
Guchi, de la encomienda del mencionado Cabello. De él sabemos que tenía más 
o menos 50 años y que no había formado parte de la escolta o guía de los padres, y 
todo lo referido lo decía por lo que había escuchado de boca de otros indios, uno 

11  En 1735 se efectuó un interrogatorio tras una denuncia por maltratos de una india mocoví 
hacia sus amos. Entre las preguntas, se averiguó “si saben que en la antigüedad las naciones de 
los indios que llaman pelichocos, lules y otras se redujeron y situaron en reducciones, donde 
estuvieron doctrinados, y que habiéndolos encomendado y sujetándolos sus encomenderos a 
servidumbre, hostigados del rigor, se alzaron desamparando sus doctrinas, y se volvieron a su 
infidelidad, y tomaron las armas contra los españoles, moviendo a las demás naciones que no ha-
bían experimentado el rigor y el maltratamiento”. Uno de los testigos,  Juan de Herrera, respondió 
que “sabe que es verdad; por haberlo así oído a los antiguos, quienes sin duda alguna afirmaban 
que se redujeron los indios tobas, y se pusieron en reducción en un paraje llamado Perichocos, que 
está en la jurisdicción de esta Ciudad de Salta, el Río debajo de Ciancas” (Cabrera, 1910: 23).
12   Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 55v., AGN.
13   Los indios palomos resultan de los más huidizos en la documentación. Para Cabrera se 
trata de parcialidades posiblemente tobas que por algún rasgo distintivo eran llamados con ese 
nombre y que aparecen desde el siglo XVII junto a estos y los mocovíes (Cabrera, 1910: 24). En 
su testimonio, Pedro Inobeile sostuvo que los labradillos y palomos “serán hasta treinta poco 
más, o menos, y estos están juntos y retirados, como doce o catorce leguas de esta Ciudad que 
es donde se juntan los Ríos de Perico y Siancas”. Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 55r., AGN.
14  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 56r., AGN.
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llamado Gonsalo [sic] y otro conocido como Pedro, “muchacho” de la misma 
encomienda de Cabello, y por los relatos de algunos indios palomos “infieles”.15 
El 1 de mayo compareció, por ser nombrado por Francisco, un muchacho llama-
do Pedro Inchiri, también pelichoco de la misma encomienda. A diferencia del 
primer interrogado, este sí había servido a los padres en el camino desde Jujuy a 
los valles del Chaco y lo declarado, decía, correspondía a lo que había visto tras 
ocultarse para no ser atrapado por los chiriguanos que mataron a los religiosos.16

Estos testigos debieron, en el transcurso del interrogatorio, contestar pun-
tualmente en torno al conocimiento que tenían de los misioneros, qué sabían 
de la labor de los mismos entre los indios ocloyas encomendados a don Juan 
Ochoa de Zárate, uno de los vecinos más poderosos de la región, entre los que 
habían misionado con anterioridad, qué trato habían tenido con los indios in-
fieles encontrados en el Chaco, qué clase de indios eran estos y qué cantidad. 
Las últimas preguntas del pedido de información apuntaban al modo de la 
muerte, el destino que tuvieron los cuerpos difuntos y a la existencia de posi-
bles milagros y hechos sobrenaturales. 

Claramente direccionadas a cubrir las exigencias de los procesos de cano-
nización, las respuestas que estos informantes fueron arrojando y que llegaron 
a nosotros solo a través del tamiz de los intérpretes y de los redactores del auto, 
nos permiten sin embargo conocer mucho más de lo que las autoridades colo-
niales pretendían. El “castigo y demostración de los agresores”, la “demostración 
en los cuerpos” y la posible “veneración”, son figuras  con una carga de significa-
ción tal que nos permiten reparar en formas de apropiación de algunos códigos 
que el espacio misional fue planteando paulatinamente como negociables.

Las entradas al Chaco, además de un dispositivo de defensa y punición, con-
formaron un mecanismo de acceso a mercedes de tierras, encomiendas, mano 
de obra cautiva y prestigio social a lo largo del periodo colonial. Hacia el pe-
riodo que nos interesa, las ciudades de Salta y Jujuy no eran más que pequeñas 
poblaciones con un pronunciado cuadro de pobreza (Larrouy, 1923: 135). No 
obstante ello, ambas ciudades intentaron paliar parte de su marginación como 
ciudades periféricas del dominio español a partir de la obtención de recursos 
productivos y fuerza de trabajo extraídos directamente del espacio fronterizo.

A espaldas de Humahuaca, el sistema de valles desde Palpalá a los umbrales 
del Chaco conformaba un ir y venir de sujetos de diferentes grupos y un inter-

15  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 42v., AGN. 
16  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 46v., AGN. 
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cambio fluido de bienes materiales17. La presencia de los chiriguanos en esta 
zona, aunque no bien documentada, es posible de rastrear desde el siglo XVI 
y fue común a lo largo del siglo XVII, tanto en incursiones esporádicas como 
en contingentes movilizados para asistir a los grupos españoles que ingresaban 
desde las ciudades del Tucumán y Tarija en contra de los grupos mocovíes y 
mataguayos.18 Autodenominados ava, su asentamiento en la región del Chaco 
charqueño data del siglo XVI, tras un proceso migratorio desde el Paraguay de 
grupos amazónicos tupí-guaraní hacia el piedemonte surandino (en busca de 
metales preciosos y de la tierra de los candires19), los que fusionados con los 
chané (rama mojo baure de la cultura arawak) dieron origen a lo que se conoce 
como chiriguanos en las fuentes coloniales. 

A más de los esporádicos ataques a los puestos fronterizos, estos mantu-
vieron durante el periodo colonial marcadas rispideces interétnicas y no du-
daron, en determinadas coyunturas, en acompañar a los españoles en contra 
de otros grupos o acercarse a los misioneros en busca de protección. Pese al 
pronunciado grado de conflictividad, los trabajos de Saignes (1990; 2007) y 
más recientemente Revilla Orías (2013), han demostrado la alta circularidad 
de personas y bienes entre chiriguanos e hispano-criollos,20 conformando una 

17   Gaspar Osorio escribía en 1628 que “la cantidad de gente que se dice es cierta; y acá vienen 
y van caciques. Porque hay muchas naciones circunvecinas que hablan diferentes lenguas, y 
solo de una que voy aprendiendo, me dicen hay más de cincuenta mil; y de lengua mataguay, 
corren en opinión de treinta mil” (Lozano, [1733] 1941).
18  Un documento de 1535 indica que Diego de Almagro mandó “fuese gente de a caballo a hacer 
la guerra y castigo a ciertos indios chiriguanaes que estaban hechos fuertes en el pueblo de Jujuy”. 
Información de méritos y servicios de Diego de Encinas. Patronato 101, R 16, im. 9, Archivo Gene-
ral de Indias (AGI) (Zanolli, 2013: 134). Sobre la participación de Diego de Porcel de Pineda y su 
guardia de chiriguanos en las entradas al Chaco, cf. Real cédula sobre las ciudades del Tucumán y 
los indios del Chaco, 1681. Sala VII, Documentos de Biblioteca Nacional, Leg. 218, AGN. 
19   Sobre la tierra de los candires y el mito del Kandire, cf. el trabajo de Combès, quien sugiere que  
el mito del Kandire podría tratarse más de una tradición inventada a partir de los estudios histó-
rico-antropológicos que de una asimilación a una “tierra sin mal” aplicable a creencias generali-
zables a todos los chiriguanos (tanto itatín -hoy guarayos- como los de la Cordillera chiriguana). 
De este modo, la compulsa documental indica que existen referencias coloniales tempranas a un 
pueblo llamado “los candires”, a los que podría identificarse con los incas. Otras referencias iden-
tifican un Candire asimilado al Paytiti y a un dios Candire de los chiriguanaes. La vinculación 
entre Kandire y “Tierra sin mal”, de ser posible, tal vez solo sea aplicable a los chiriguano itatín, 
pero siempre como un “invento de la tradición” (Combès, 2006: 137-162).
20   Cf. al respecto el análisis de Saignes (1990) sobre los clanes Mosquera y Porcel de Pineda. 
Los casos analizados por Revilla Orías (2013), en particular el afincamiento de personajes 
como Diego de León o el jesuita Cristóbal de Mendiola en tierras chiriguanas y la adopción 
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especie de espacio medio o lo que White definió como middleground (1991), es 
decir un lugar en donde los diversos sujetos ajustaron sus diferencias a través 
de un proceso innovador en el que se produjeron negociaciones y reconfigu-
raciones culturales.21 La región configura así un complejo fronterizo en donde 
la circulación e intercambios entre diferentes grupos fue una de las caracterís-
ticas principales, un espacio-tiempo de intermediación construido a partir de 
denominaciones, delimitaciones y negociaciones que fueron esbozándose a la 
par de procesos complejos de interdigitación entre diferentes grupos y sujetos 
(Martínez, 1999; Boccara, 2005).

Introducción y apropiación de elementos alógenos

En este contexto, la cuota de violencia del sistema colonial se hizo sentir en 
las formas que adquirió en suelo chaqueño la guerra y el despliegue ritual como 
una forma de consagración de la presencia católica en un nuevo espacio y de la 
obediencia a la corona española aún en los límites más periféricos del imperio. 
Nos encontramos así frente a procesos de territorialización espacial en donde las 
prácticas de sacralización estuvieron encaminadas a la transformación radical 
del espacio “salvaje” y al sometimiento efectivo de los indígenas de la reducción. 
En ese sometimiento es posible reconocer modalidades diferentes y a veces im-
bricadas, como la violencia cruenta, la persuasión y la acomodación cultural.22

Santamaría (1994) y Wilde (2009) caracterizaron los métodos misionales 
desplegados en tierras bajas a partir de tres modalidades: la “persuasión coerci-
tiva”, el “modelo imitable” y la “evangelización indirecta”. Estrategias que remi-
tían en primer lugar a los intentos de acercamiento a los indígenas a través de 

de ropas, costumbres nativas y procreación de descendencia entre los indios, reviste particular 
importancia en la configuración de estos “espacios intermedios”.
21   Guillermo Wilde (2008; 2009) ha retomado recientemente el concepto de middleground 
para referirse a la recomposición de identidades que dieron lugar a verdaderas culturas misio-
nales entre los jesuitas y guaraníes. 
22  Esta “adaptación cultural” no estaba exenta de conflictos, tanto en los espacios en que se practicaba 
como en los debates teológicos de la época, lo que los jesuitas sortearon en gran medida argumen-
tando que muchas de las prácticas nativas que debieron asimilar para concretar el diálogo dentro de 
las misiones consistían en tradiciones inofensivas para el dogma (Zupanov, 2011; Wilde, 2012). Del 
mismo modo, la perspectiva de lo que correspondía abducir como prácticas tradicionales inocuas 
–y en todo caso funcional a las tareas de evangelización– tampoco estuvo exenta de cambios y así 
como algunas podían ser incentivadas dada su funcionalidad para la conversión, con el tiempo las 
mismas podían pasar a ser redefinidas como prácticas peligrosas e “idolátricas”(Estensoro, 2011).
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un sistema que alternaba los obsequios y las presiones mediante el accionar del 
ejército; segundo “el ejemplo de la buena vida, o la predicación en convivencia 
esporádica con indios de economía horticultora”; y tercero, la mediación de 
indios ladinos que socorrieran a los padres en la prédica y asistencia de los 
sacramentos. Este método misional versátil, que podía hacer uso de diversas 
modalidades, tuvo también su espacio de acción en las entradas efectuadas 
Chaco adentro, resultando en algunos casos un fracaso rotundo para la em-
presa misional. Como fuere, estas entradas significaron la introducción de un 
nutrido número de objetos materiales occidentales (altares portátiles, cálices, 
cruces, imágenes de vírgenes, cristos y santos, vestiduras religiosas, herramien-
tas, utensilios y ganado) y la incorporación de nuevos saberes en torno a ellos. 

Muchos de estos objetos cumplían roles específicos en las celebraciones ritua-
les cristianas desarrolladas por los padres. Entre ellas, la misa representóel rito de 
recordación y actualización por excelencia del sacrificio de Cristo, desplegando 
un sistema de símbolos y performances rituales en las que intervenían, además 
de las palabras y la oración, ciertos movimientos y gestos que podían ser reac-
tualizados de acuerdo a las tradiciones locales. Una actitud de apropiación de los 
ritos cristianos adoptó desde los momentos de más temprana evangelización en 
el Chaco un carácter constante y ambiguo. En este marco, Lozano transcribe un 
episodio de la entrada de Osorio entre los tobas, antes de su encuentro con los 
chiriguanos, en donde el misionero relata en una carta su hallazgo de algunas 
indias, “en hábito de doncellas”, que voluntariamente habían levantado una cruz 
esperando al misionero. Parece, escribió, “tienen alguna devoción que el autor de 
la naturaleza debió de infundirles a la santa cruz, aunque ignoraban sus sagrados 
misterios; porque la nombran en su lengua con nombre particular; y las redes que 
tejen, de que se visten, las labran con cruces” (Lozano, [1733] 1941: 167).

La problemática de la implementación, los usos iconográficos de la cruz y 
los modos en que los indígenas de las incipientes misiones pudieron asimilarla, 
apropiarla o resistirla merece un análisis más detenido,23 pero resulta funcio-
nal por el momento para remarcar la necesidad de una explicación de estos 
intercambios simbólicos en términos de especificidades étnicas situacionales. 
En este sentido, Viveiros de Castro sugiere que podemos hablar de dos modos 
disímiles de comprender las relaciones con el otro: por un lado, nuestra tradi-

23  Para un análisis de las cruces catequísticas remitimos a Millones y Tomoeda (2010). Una mi-
rada tradicional, centrada en el caso de la Cruz de Matará, en Gramajo de Martínez Moreno y 
Martínez Moreno (2008). 
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ción occidental apegada a una visión del otro como negación de la mismidad 
y por el otro tradiciones indígenas cuyo principio de relación con los otros se 
fundamenta en un entramado de lo social que convierte la diferencia en asimi-
lación e identificación mediante un proceso de “abducción de la agentividad” 
sistemático y deliberado (2010: 41). 

En las relaciones españoles-chiriguanos, encontramos diversos registros que 
hacen referencia a esta clase de incorporaciones, como el del padre Samaniego, 
quien escribía en 1596 que los chiriguanos “se hicieron muy ceremoniáticos y 
monas en imitar a los cristianos” e “hicieron ellos un papa y cardenales y bende-
cían cuentas”. Unos años antes, ante un conflicto con los vecinos de Tomina, el 
líder chiriguano Candio proclamaba “que no tenía miedo a los españoles ni de la 
vieja [sic] que los manda a ellos y que también son hombres como ellos […] y que 
ellos se han de vestir [sus] vestidos y han de ser españoles” (Saignes, 2007: 14).

En las testificaciones de 1639-1640, Lorenzo Cuchea había declarado que, 
oculto para no ser atacado, había observado como los chiriguanos habían de-
gollado al padre Antonio Ripario “y le quitaron la cabeza y llevaron y desnu-
dáronles sus vestiduras…”. Más adelante el registro se tornaba más detallado: 
“acabadolos de matar, los degollaron, sacando los cuerpos y desollándolos se 
los llevaron solo los pellejos, quedando las cabezas allí y después en sus triunfos 
y algazaras […] los dichos indios se pusieron la alba y casulla”.24 Pedro Inobei-
le, por su parte, sostuvo que “después de ver muerto a los dichos padres en la 
algazara y huelga vio que los dichos indios se pusieron las vestiduras, con que 
decían misa, que era tafetán y con esto los dichos indios llevando el despojo se 
fueron al Valle río abajo”.25 Al recordar el destino del estudiante Sebastián Alar-
cón, enviado por los padres en busca de avío, afirmó “que públicamente se dijo 
entre su nación habían comido el dicho cuerpo, asándolo con zapallos, y que 
los cuerpos de los dichos padres no los querían comer, porque decían estaban 
muy flacos, y no era buena carne”.26

Datos muy similares a estos, para el espacio de la media luna entre Santa Cruz, 
Tomina y Tarija, fueron analizados por Susnik en los años ´60 como indicado-
res de una defensa esencialista de los “ideales chiriguanos” (Susnik, 1968). Para 
Saignes, la apropiación de objetos occidentales en contextos rituales conlleva a 
la problemática aún más compleja de las formas de mímesis entre indígenas e 

24  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 55v., AGN. 
25  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 55r., AGN. 
26  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 55r., AGN. 
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hispano-criollos en un contexto alternado de colaboraciones y resistencias, nego-
ciación y conflicto (Saignes, 1990: 51-52). Resulta lícito afirmar en todo caso que 
se trata de movimientos constantes durante los siglos XVII y XVIII en los que se 
alternaban instancias de fusión-asimilación y de rechazo-separación (Estensoro, 
2001) capaces de generar performances rituales novedosas cuyo poder parece 
radicar más en el proceso de interacción mediante el cual se incorporaban y re-
creaban los objeto católicos que en los objetos como tales (Gell, 2005). Por otro 
lado, como remarcó Howard, estas formas de incorporación de objetos de uso li-
túrgico pueden ser entendidas como estrategias de aprehensión, domesticación y 
exploración de la potencia socio-simbólica de los jesuitas puesta en función de la 
reproducción socio-cultural (2002: 26).27 Veamos esto con mayor detenimiento.

De jesuita a ama-iya y de cáliz a tupicho

El 25 de abril de 1640, a la primera pregunta formulada en el interrogatorio, 
Francisco sostuvo que no conocía a los padres “más de que tuvo noticia de 
ellos”, pero que dos indios palomos infieles del lugar le habían contado cómo 
después de muertos los dos religiosos podían ser vistos todos los días “como 
vivos vestidos como cuando dicen misa resplandecientes”.28 Más adelante, de-
claró que una partida de diez chiriguanos había concurrido al lugar para ver 
el suceso, y que “con mucho espanto de la vista deteniéndose donde estaban 
los demás indios se habían muerto”.29 En relación a la pregunta de “si saben 
que después de haber sucedido lo sobredicho haya hecho Dios algún castigo y 
demostración de los agresores”, sostuvo que: 

“le dijeron los dichos dos indios cómo los indios que así habían muerto 
a los dichos padres dentro de algún tiempo se habían muerto también; 
y que un indio que había bebido en el cáliz con que los padres decían 
misa abriéndose desde la cabeza hasta la camisa reventó y murió y así 

27   Sostiene Howard que los objetos pueden ser desvinculados de quienes los producen, ingre-
sando en circuitos de circulación independientes para insertarse en nuevos contextos y mutar 
en formas complejas de significación. “Despois de metamorfosear e domesticar devidamente 
os bens de troca, os povos indígenas redirecionam-nos e captam suas propriedades para satis-
fazer a seus próprios fins, numa tentativa de apropriação e pacificação dos poderes do branco. 
Tais processos implicam a desconstrução do capital simbólico do colonizador e sua reconstru-
ção à imagem da sociedade indígena” (Howard, 2002: 29). 
28  Información…,Sala IX, 26-4-3, f. 44r., AGN. 
29  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 44r., AGN. 
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de miedo de esto no han querido más beber en el dicho cáliz y que el 
cacique lo tiene guardado”.30

Imagen 1: Grabado representando la muerte de los padres Gaspar Osorio
y Antonio Ripario.Autoría de Melchior Küsell (Tanner: 1675).

Por un lado, entonces, las declaraciones presentan formas de apropiación de 
objetos simbólicos que implicaron prácticas selectivas que fueron más allá del 
lucro material y que nos interpelan sobre la necesidad de buscar indicios de los 
significados que estos pudieron adquirir en las tradiciones nativas y cómo es-

30  Información…, Sala IX, 26-4-3, f.44r., AGN. 
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tas se fueron reactualizando en la dinámica del contacto. Dos elementos cobran 
particular importancia, la apropiación de vestiduras sagradas y el cáliz utilizado 
para oficiar la misa. Este último parece revestir una presencia destacada en este 
y otros episodios, pero incorporado ahora en asociación con la significación de 
las prácticas libatorias. Casi 90 años más tarde encontraremos otro indicio: en el 
ataque a las iglesias de Sauces y Las Salinas, en la frontera tarijeña, algunos chi-
riguanos habían cavado un pozo y “pusieron un cántaro y sobre él un cáliz, un 
espejo y otras cosas […] y sobre todo esto, otro cántaro vacío y que lo enterraron 
todo diciendo eso para que se fueran las viruelas, y de las albas vestían a sus mu-
jeres y a sus hijos, y las casullas se las ponían ellos” (Saignes, 1990: 51).Las nue-
vas relaciones entabladas en estos espacios permitían que un objeto sacramental 
tan importante para el culto cristiano, por su rol en la institucionalización de la 
eucaristía, se tornase significativo dentro de formas de relación con la alteridad. 
Recordemos que en el contexto fronterizo, la guerra fue el modo predilecto de 
incorporar a nuevos sujetos, ya por la vía antropofágica, ya por la vía de la na-
turalización y las alianzas matrimoniales (Saignes, 2007: 72). En este punto, el 
análisis efectuado por Wilde sobre los líderes y chamanes guaraníes resulta suge-
rente, en la medida en que la incorporación de objetos “quizá deba interpretarse 
en términos de una búsqueda pragmática de recursos técnicos y resultados efi-
caces incorporados a la palestra por la legitimidad y el poder” (Wilde, 2009: 114). 

Las libaciones y la práctica del convite, tan combatidas por los misioneros, 
remitían entre los chiriguanos a pautas de cohesión del potencial energético y 
simbólico del grupo, permitiendo un ajuste de las relaciones interpersonales 
y una reafirmación de las intergrupales (Susnik, 1968: 10; Saignes, 1990: 28).  
Durante el siglo XVII los convites de victoria se convirtieron en un mecanismo 
de preeminencia social: mientras se podía trocar o conservar los enemigos in-
dios, mestizos y criollos como sirvientes, las cabezas de los capitanes españoles 
significaban la adquisición de mayor status (Susnik, 1968: 19), como también 
lo significaba la de un religioso muerto. En una fecha temprana como 1574, 
Polo de Ondegardo sostenía que “su principal riqueza y sus tratos internos que 
tienen por hacienda y gran rescate entre ellos –son– las cabezas de los que han 
muerto en la guerra y estas tienen en sus casas y sepulcros y son vasos precia-
dos” (Saignes, 1990: 26). Ahora bien, si el prestigio de matar un capitán po-
día radicar en su calidad de guerrero, en donde intervenían rituales como la 
adopción del nombre del enemigo muerto, ¿en qué radicaba la importancia de 
matar un misionero? ¿Cuál era el estatus de estos jesuitas para los chiriguanos?
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El uso de las vestiduras y la aparición de los fantasmas de los padres en el 
monte arrojan algunas pistas. Este fue un recurso hagiográfico utilizado por los 
jesuitas en la promoción de la santidad de Osorio y Ripario,31 pero subyacían 
a las declaraciones de los indígenas interrogados nociones nativas en torno al 
poder de los chamanes, el aña de los difuntos32 y la energía vital de los sujetos 
y objetos, así como al significado que adquirían las “ropas” en el proceso de 
metamorfosis chamánica (Prinz, 2004). La adopción de las ropas del otro no 
era un acto inocente e implicaba una acción creativa capaz de abrir un espacio 
intersticial en donde las fronteras se desdibujaban y el otro se tornaba un vehí-
culo dotado de poder y subjetividad (Prinz, 2004: 284, 295). Las vestimentas de 
los misioneros, la piel retirada del cuerpo luego de la muerte e incluso algunos 
de los objetos apropiados por los indígenas no deben ser considerados objetos 
sino sujetos cargados de agenciatividad, o como lo viene proponiendo una ex-
tensa bibliografía, en todo caso, “objetos-persona” (Fausto, 2005; Viveiros de 
Castro, 2010; Wilde, 2011). 

Los jesuitas fueron considerados por los chiriguanos como chamanes pro-
piciadores de la lluvia, pero también agoreros provocadores de la muerte con 
los que los chamanes nativos se disputaron el monopolio del saber religioso. 
De ahí que debían ser neutralizados. Como señaló Saignes, los chamanes chiri-
guanos, que detentaban también la condición de líderesen determinados mo-
mentos, competían directamente con los “hechiceros de traje negro”, de los que 
no obstante podían retomar algunos elementos de su prédica (Saignes, 1990: 
93).33 Susnik estableció para el caso chiriguano cuatro categorías  de chamanes: 
los ama-iya: “dueños de la lluvia”, quienes eran los más respetados por los ava; 

31  Relación breve…, Parq. 11. Paraquar Hist. Tomo I (1600-1695), fs. 260-261v., ARSI. Cf. Nie-
remberg, 1647; Del Techo, [1673] 1897; Lozano, [1733] 1941. 
32   Es difícil obtener datos precisos para el siglo XVII temprano, pero los trabajos de campo de 
Bossert señalan que actualmente entre chiriguanos y chané el alma de los muertos es indica-
da genéricamente como aña, aunque existe una diferenciación entre ecove y cherecove, como 
principio vital siempre atrapado en el cuerpo y el chea, imagen carente de carne, como “som-
bra”, que puede salir del cuerpo. Cuando un hombre muere, ambas almas salen por la boca, 
pero el ecove se dirige al cielo y el chea al iwoca, ubicado en el monte o el cerro. Si bien no se 
puede establecer una correspondencia directa entre aña y chea, la primera es, por excelencia, el 
alma de los muertos. Es importante señalar que el ecove no es privativo de los hombres, ya que 
también lo poseen los animales, el río, las plantas y los objetos (Bossert, 2000). 
33   Saignes menciona al chamán Baitapiquien aseguraba en 1636 haberse trasladado por los aires 
desde España hasta el Ingre. Otro chamán conocido como “Perucho de Santa María” sostenía en 
1691 que la Virgen María se encontraba en una cueva servida por un negrito (Saignes, 1990: 93). 
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los poro aboujá, agoreros; los pañera, curanderos y los purumotimbôha, descu-
bridores de los maleficios (Susnik, 1968: 76). El paso de ama-iya a pañera era 
corto, ambivalencia que predominó con los jesuitas, acusados al mismo tiempo 
de provocar terremotos y escasear las cosechas de maíz. Saignes, por su parte, 
recuerda el uso del término Karai para referirse a los misioneros, al que tam-
bién refieren Castelnau-L´Estoile y Pompa para los tupinambá, estableciendo 
cierta similitud con aquellos sujetos que aparecían en circunstancias especiales, 
conocedores de la fecha del fin del mundo y el camino de la salvación (Saignes, 
2007: 81; Castelnau-L´Estoile, 2011: 243; Pompa, 2011: 91).34 

En nuestro caso, Pedro Inobeile declaró que “los dicho padres hablaban 
con los dichos indios [chiriguanos], diciéndoles ellos estaban en lugar de Dios 
y que oyesen la palabra de Dios”.35 Los padres poseían en efecto algunos atri-
butos asimilables a la persona de los chamanes: la capacidad de manipular 
el tupicho,36 un aislamiento sexual que los colocaba en una posición diferen-
cial a la de los otros sujetos,37 la capacidad de mutar en formas complejas de 
existencia como “fantasmas”, la capacidad de prédica a grupos amplios y un 
mensaje sobre la vida después de la muerte (Wilde, 2009: 117; Pompa: 2011: 
91). La incorporación de las vestiduras y de ciertos objetos remiten de este 
modo a los análisis propuestos por Prinz y Fausto sobre la apropiación que 
los chamanes de tierras bajas efectúan sobre las “ropas” de determinados su-
jetos a efectos de transformarse en otra entidad y adoptar la perspectiva del 
otro (Prinz, 2004; Fausto, 2005). El chamanismo amerindio, dice Viveiros 
de Castro, es la “habilidad que poseen algunos individuos para atravesar las 

34  Para Wilde los jesuitas no fueron simples sustitutos de los chamanes, existiendo un recono-
cimiento de una característica distintiva de la persona jesuítica según las nominaciones esta-
blecidas para marcar las distinciones de jerarquía en lengua guaraní (2009: 117). La voz Karai 
remite al “nombre dado por los blancos. También calificativo de deidades y héroes culturales 
entre los guaraní paraguayos, y nombre en Paraguay y Brasil de los grandes chamanes y de los 
profetas que encabezaban los movimientos proféticos (Saignes, 2007: 319). 
35  Información…, Sala IX, 26-4-3, f. 54 v., AGN.
36  Tupicho refiere entre los chiriguanos al instrumento mágico-religioso a modo de amuleto 
utilizado con funciones concretas por parte de los chamanes, como la propiciación de la lluvia 
o para deshacer maleficios (Susnik, 1968: 74-75).
37   Hacia 1628, indígenas tobas ofrecen a Osorio una de las mujeres principales, ante lo cual 
el misionero “les agradeció la buena voluntad que le mostraban, y les declaró cómo era varón 
del Altísimo, a quien no era lícito llegar a mujer […] de cuya respuesta quedaron asombrados, 
como de cosa nueva y nunca oída. Cobráronle desde entonces mayor respeto, y le miraban, como 
a cosa más que humana” (Lozano, [1733] 1941: 169). 
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barreras corporales entre las especies y para adoptar la perspectiva de subje-
tividades aloespecíficas, de manera de administrar las relaciones entre estas 
y los humanos” (Viveiros de Castro, 2010: 40). Debemos preguntarnos si la 
metamorfosis a la que los chamanes sudamericanos acceden al adoptar la 
ropa del jaguar, por ejemplo, puede ser aplicable a esta clase de apropiaciones. 

Para Philippe Descola, los sistemas cosmológicos de grupos amazónicos 
como los achuar de Ecuador o los makuna de Colombia, aunque también de 
otros como los cree del bosque boreal de Canadá, no pueden ser estudiados a 
partir del dualismo naturaleza/cultura. “Lo que nosotros llamamos naturaleza 
es, para ellos, parte integrante de un continuum en el que humanos y no huma-
nos se integran en un mismo universo relacional”. Para los achuar, por ejemplo, 
la diferencia entre hombres, plantas y animales serían de grado y no de natu-
raleza, ya que la mayoría de las plantas y animales poseen un wakan (alma) 
similar a la de los seres humanos. La presencia de wakan les confiere a huma-
nos y no humanos conciencia reflexiva e intencionalidad y la posibilidad de 
sentir emoción y entablar comunicación con sus iguales y miembros de otras 
especies (Descola, 1998: 221). Esta forma de relacionarse con el mundo parece 
estar presente en la adopción de las vestimentas y el trato efectuado sobre los 
cuerpos de los misioneros. Como sostiene Fausto para los guaraníes, “esos ob-
jetos y hábitos eran como las máscaras utilizadas en los rituales indígenas para 
tornar presente un espíritu o como las pieles de jaguar con que los chamanes se 
travestían en sueños para hacerse felinos” (Fausto, 2005: 394).  

El acto de antropofagia en los grupos indígenas amazónicos implicaba in-
gerir un cuerpo, un valor posicional, asimilándose de la víctima los signos de 
su alteridad, una transformaciónque permitía la apropiación de las capacida-
des del otro y la adopción de su punto de vista (Fausto, 2005: 394; Viveiros de 
Castro, 2010: 144). La ingestión del cuerpo de Sebastián Alarcón y los cortes 
de cabeza de Osorio y Ripario y su despellejamiento y posterior uso de las ves-
tiduras pudieron funcionar entonces como un mecanismo de incorporación 
de los poderes del ama-iya o Karai y una forma de redefinir las relaciones con 
ese otro incorporando su propia perspectiva. El mismo hecho de no ingerir 
la carne de los cuerpos de los padres indicaría el reconocimiento de supoder 
como chamanes. El “aña que devora” retornando en forma de jaguar o de zorro 
negro en las tradiciones chiriguanas y chané podía provocar la muerte a sus 
ejecutores. Sostiene Fausto que la causa de que la apropiación del imaginario 
y del poder de los jesuitas por parte de los guaraníes rara vez haya implica-
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do una antropofagia literal se debe justamente a que al ser considerados como 
chamanes, los cuerpos debían ser destruidos, despedazados o quemados para 
evitar posibles formas de venganza chamánica y para negarles la inmortalidad, 
uno de los elementos centrales en disputa entre chamanes y jesuitas (Fausto, 
2005: 395). Posiblemente, la intromisión de algunos de los testigos junto a los 
palomos que dispusieron la improvisación de un entierro para los cuerpos haya 
interferido en la posibilidad de eliminación completa de los padres y permita 
en cierta medida explicar el significado de las almas aparecidas en el monte. 

Conclusión

El espacio en el que se produce el martirio de los padres Ripario y Osorio 
constituye una trama de interdigitación entre diversos grupos que se expresa 
en un ir y venir de sujetos e información. El informe analizado recoge la voz 
de indígenas pelichocos y labradillos que dicen, en presencia de las autori-
dades, civiles y eclesiásticas, haber escuchado, de indígenas palomos, ciertas 
afirmaciones sobre los indígenas chiriguanos. Si ello presenta un límite muy 
claro a la posibilidad de reconocer ciertas voces en las mediaciones, abre al 
mismo tiempo posibilidades para el estudio de las formas en que los grupos 
indígenas incorporaban elementos alógenos hacia su interior en contextos 
de enfrentamiento y negociación y un puntapié inicial para acercarnos a la 
percepción de algunos grupos sobre los jesuitas. 

Es evidente que nos encontramos con un uso complejo de los objetos oc-
cidentales y una percepción en torno al poder de los misioneros cuyo estu-
dio debe ser profundizado. Las relaciones entabladas con las materialidades 
puestas en juego en la dinámica de la conversión cobran mayor visibilidad en 
momentos de epidemias, como en los registros levantados por Saignes o ante 
conflictos interétnicos con otros grupos como en nuestro caso, permitién-
donos complejizar la problemática de las cosmologías de contacto y realizar 
un desplazamiento de intereses desde la labor proyectada por los jesuitas so-
bre los grupos indígenas a las prácticas rituales que esos indígenas llevaron a 
cabo en el contexto del encuentro (Albert, 2002). 

Al avanzar el siglo XVII y hasta mediados del siglo XVIII, la historia del 
martirio de los padres encontrará un punto de cristalización tal que ya nada 
quedará del rastro de esa génesis de santidad mixturada entre lo indígena y lo 
occidental. Inteligentemente los hagiógrafos de la Compañía sabrán cómo res-
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catar ciertos elementos de estas testificaciones e invisibilizar otros que pudieran 
resultar sospechosos. La versión que llegaría a Roma sostenía que “hubo en su 
muerte algunos prodigiosos portentos, déjanse los demás por no estar bastan-
temente averiguados, y solo digo uno, que refirió uno de los testigos, llamado 
Francisco Guchi, natural del pueblo pelichoco…”.38 Ya sabemos lo que Francis-
co testificó, pero el redactor la Relación solo retomó la aparición espectral de 
los padres, como lo haría el Cabildo de Salta en 1641, no en término del aña 
liberada sino de una manifestación numinosa de lo sagrado. 

Como señalamos en otra parte, la muerte de los jesuitas Osorio y Ripario 
activó, sin necesidad de que el caso llegara a la Sagrada Congregación de 
Ritos en Roma, una serie de prácticas que insinúan un culto –tal vez tenue– 
a los misioneros, pero también procesos puntuales hacia el interior de los 
grupos indígenas (Geres, 2013).Tras la muerte de los padres y la noticia de 
las apariciones y el milagro del cáliz que “el cacique lo tiene guardado”, los pa-
lomos “movidos de su fama” solicitaron la entrada de nuevos misioneros con 
la mediación de un indio cristiano de Humahuaca llamado Lorenzo Cacat, 
“que solía a veces entrar a sus tierras” (Lozano, [1733] 1941, p. 179). No sa-
bemos cuál fue la suerte del cáliz, ni los pormenores de la conversión de los 
palomos, pero resulta evidente que esta lógica chamánica de la apropiación 
de los bienes occidentales y de la antropofagia ritual que hemos señalado no 
puede quedar encorsetada en una mirada occidental sobre el valor de los 
objetos materiales como meras mercancías. Tampoco pueden ya los estudios 
sobre los procesos de canonización prescindir de la otra cara de la moneda, 
los grupos que participaron de esa génesis mixturada de la santidad que los 
religiosos exaltarían luego como un triunfo espiritual sobre la barbarie. 
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