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Introduzione  

 

 

Natura, religione e civiltà: su questi tre termini, nel campo dell’esperienza della Compagnia di 

Gesù nelle Indie Occidentali, si costruisce il lavoro di questa tesi. Il motivo di questa 

strutturazione tripartita è da ricercare nel confronto tra due gesuiti, divisi da tempo, spazio e 

contesto culturale all’interno della Compagnia: José de Acosta, celeberrimo teologo della 

seconda metà del XVI Secolo, figura di spicco delle missioni in Perù, e il meno famoso Alonso 

de Ovalle, del XVII Secolo, molto più influente sul campo della storia del Cile piuttosto che in 

quella generale della Compagnia di Gesù. 

Da questa presentazione, sorgono naturalmente due questioni principali, due perché. 

Il primo è: “perché il confronto è proprio tra questi due autori?” Le risposte a questa questione 

sono tre. 

In primo luogo, il confronto tra i due gesuiti non ha qui scopo di comparazione pura, la quale 

non sarebbe, a modesto avviso dell’autore, di alcun interesse nella trattazione dei temi 

presentati. Riconoscere una diversa concezione di natura, religione e civiltà tra Acosta e Ovalle 

non porta alcun frutto, mentre sistematizzarne convergenze e divergenze in una prospettiva di 

evoluzione del pensiero gesuita, ma anche del passaggio dall’intellettualismo europeo in 

America al pensiero creolo, può risultare più interessante, e fornire una base per successivi 

studi di ampliamento di questo genere di ricerca. Si è infatti portati a riflettere sulla Compagnia 

di Gesù come fosse un unico ente, che si muoveva, ancor di più nelle Indie Occidentali, con 

forte coesione e univocità. Questa tesi ha l’obiettivo, dunque, di evidenziare le divergenze tra 

i pensieri di Acosta e di Ovalle, per dimostrare, allargando il raggio dei risultati, che la 

Compagnia non era divisa solamente sul piano politico e concreto, quello delle decisioni da 

prendere in terra americana per il futuro delle missioni, ma nelle stesse fondamenta teoriche 

che, da Loyola, la hanno caratterizzata. Questa prospettiva inserisce i due autori gesuiti nella 

galassia coloniale iberica, identificandoli individualmente rispetto al loro gruppo di 

appartenenza. Naturalmente, una finalità così ampia non può essere ridotta a un minimo 

confronto tra due autori o, meglio ancora, tra due loro opere; riconoscendo il limite spontaneo 

del confronto, questa tesi si prefigge l’idea di proporre, semplicemente, una nuova chiave di 
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lettura dei rapporti tra la Compagnia di Gesù e la sua organizzazione americana, sperando di 

potersi ampliare con nuove fonti e nuovi stimoli. 

Inoltre, le opere più famose di entrambi, su cui si concentra questa ricerca, sono sì lontane per 

storia editoriale come per contenuto, ma presentano una struttura molto simile: la suddivisione 

interna tra storia naturale e storia morale, esplicita e paradigmatica in Acosta (Historia Natural 

y Moral de las Indias), si riscontra facilmente, per quanto non sia evidente nel titolo, anche nel 

lavoro di Ovalle (Historica Relacion del Reyno de Chile). Il ruolo del primo, influente sul 

secondo quanto su tutta la Compagnia attraverso la sua opera, è qui molto evidente1. Trattare 

però la storia naturale di Ovalle permette di osservare l’evoluzione del canone che Acosta ha 

contribuito significativamente a tracciare. La comunanza strutturale tra le opere li avvicina sul 

piano intellettuale, che è quello su cui questa tesi si muoverà in maniera più approfondita. 

Infine, la figura di Ovalle, imprescindibile nella storiografia cilena (insieme a quella di 

Rosales)2 per quanto concerne non solo le missioni gesuitiche ma anche i rapporti con i nativi 

e il conflitto in Araucania3, è facilmente associabile ad Acosta per il peso specifico dell’opera. 

In altre parole, Ovalle può essere considerato un Acosta cileno4, in quanto il suo lavoro ha 

stabilito, come si vedrà, i fondamenti teorici delle missioni in terra araucana, ma anche un 

primo tentativo di studio universale degli indios cileni e di riordinamento del sapere coevo sulla 

remota vice-provincia agli antipodi di Roma. Tutti questi aspetti si trovano anche nell’Historia 

di José de Acosta, il quale ha tentato di mettere ordine nel caos della letteratura sulle Indie 

Occidentali, non senza proporre, come farà Ovalle quasi cinquant’anni più tardi, un punto di 

vista critico e una prospettiva nuova e più fresca sulla questione della conversione degli 

aborigeni americani5. 

Resta importante, ad ogni modo, sottolineare che questo non è un elaborato di storia 

intellettuale comparata, dato che non vi è alcuna intenzione di confrontare le due opere o, 

addirittura, i due autori, né su un piano qualitativo, né su un piano teorico. Le divergenze e le 

congruenze che risultano presenti, necessariamente, tra l’Historia e l’Historica Relacion non 

sono da leggersi in chiave comparativa, bensì cronologica: tramite la lettura dei concetti di 

 
1 Rif. Del Pino Diaz, F., La Historia Natural y Moral de las Indias como genero: orden y genesis literaria de la 

obra de Acosta, 2000, pp. 310-311. 
2 Orellana Rodriguez, M., El pensamiento historiografico chileno [Siglos XVI, XVII y XVIII], 2021. 
3 Ivi. 
4 Rif. non letterale a Gaune Corradi, R., Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, 2021, p. 74. Qui si 

propone la correlazione tra i due autori. 
5 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989. 
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natura, religione e civiltà tra i due autori e le loro due opere principali, è possibile ricostruire 

un pattern metodologico e teorico che attraversa l’azione della Compagnia in terra americana, 

nella speranza che la ricerca possa ampliarsi attraverso altri autori e altre opere. Questo pattern 

risulta naturalmente inserito all’interno di un processo intellettuale più vasto, e nel suo rapporto 

con la dimensione cronologica e storica, descrive l’evoluzione del pensiero gesuita e i caratteri 

principali degli schemi di rappresentazione che i membri della Compagnia hanno sviluppato 

nel Nuovo Mondo e come questi caratteri si siano modificati man mano che questo mondo 

diventava sempre meno nuovo.    

La seconda domanda che può sorgere spontanea è la seguente: “perché proprio questi tre 

concetti, perché natura, religione e civiltà?”. 

La questione dei tre temi è complessa quanto lo sarebbe trattarne uno solo con la massima 

attenzione possibile. Essi sono tre pilastri del pensiero non solo gesuita e non solo moderno, 

sui quali è difficile costruire o esprimere qualcosa di nuovo senza entrare nel campo della 

speculazione filosofica. In primis, occorre esporre una premessa: il motivo della scelta di questi 

tre concetti come fondamenta di questo elaborato, si trova nella singolarità di ognuno di questi, 

così come nella loro triade. In altri termini, per capire perché si è deciso di esporre il pensiero 

di Acosta e di Ovalle su queste coordinate concettuali, occorre affrontare il discorso non solo 

sui singoli concetti di natura, religione e civiltà, ma anche sul trinomio natura-religione-civiltà, 

inteso come un corpo unico.  

La natura è il primo di questi temi, poiché è anche il primo che entrambi gli autori affrontano. 

Come già anticipato, la struttura dell’Historia è simile a quella dell’Historica Relacion, e si 

apre proprio con la storia naturale. L’interesse per quest’ultima è stato uno dei motivi del 

successo di Acosta come autore 6 , in grado di mettere insieme entrambe le dimensioni 

dell’universo americano (quella naturale e quella morale), ancora molto lontano e a tratti 

indefinibile per diversi suoi lettori. Il paradigma creato da questi è seguito, con alcune 

divergenze, anche da Alonso de Ovalle, che si propone di presentare al Preposito Generale non 

solo una storia del Cile, ma anche una attenta descrizione della natura che presenta, inserendosi 

in un percorso intellettuale che segna anche una caratteristica peculiare della storiografia 

 
6 Rif. Millones Figueroa, L., La intelligentsia jesuita y la naturaleza del Nuevo Mundo en el Siglo XVI. In Millones 

Figueroa, L. e Ledezma, D. [a cura di], El saber de los jesuitas, historias naturales y el Nuevo Mundo, 2005.  
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gesuita delle Indie7. La natura è il vero primo tema che entrambi gli autori affrontano, e che 

sentono la necessità di affrontare, anche se con modi e interessi distinti. 

La religione, invece, costituisce l’incipit della storia morale in Acosta: il primo libro della 

seconda sezione dell’Historia (il quinto) è interamente dedicato a questo tema. Anche Ovalle 

tratta della religione dei nativi e del contatto di questi con quella cattolica, ma in modo molto 

più contenuto e disorganizzato, suddiviso su diversi libri. Il concetto di religione è interessante, 

ai fini di quest’elaborato, perché è la spiegazione del primo termine del trinomio: la natura è il 

dato di fatto, il fenomeno osservabile, mentre la religione è un mistero, almeno nella 

concezione cristiana. Essa scaturisce, infatti, come risposta a un’esigenza di spiegare alcuni 

dilemmi ignoti che la natura pone davanti agli uomini. A questo si aggiunge la motivazione 

pratica: per l’opera di Acosta questo tema è centrale, è quello attorno a cui si muove tutta la 

stesura dell’Historia, che non è altro che un enorme tentativo di mettere a sistema il vasto 

numero di “idolatrie” per poterle modificare al punto da convertire al cristianesimo i popoli 

amerindi. L’obiettivo per Ovalle, nella sua Historica Relacion, è simile (per quanto non 

identico): egli vuole far sì che il Cile diventi una grande meta missionaria, desidera fondi e 

novizi da Roma8 per poter mettere fine, come Acosta, all’idolatria. Questi obiettivi si traducono 

in una necessità pratica: il segmento sulla religione rappresenta il desiderio reale di modificare 

stabilmente la struttura missionaria, attraverso due percorsi diversi ma con lo stesso intento 

finale, ovvero rinnovare e migliorare l’operato della Compagnia nelle Americhe. 

L’ultimo tema è quello della civiltà, il più complesso dei tre. La definizione stessa di civiltà 

presenta diverse insidie teoriche all’interno delle quali è facile impelagarsi, ma si è deciso di 

portare questo concetto come ultimo perché esso rappresenta, nella sua complessa vaghezza, 

l’unione delle due nozioni precedenti. Se la natura è il dato empirico, il fenomeno osservabile, 

e la religione è ciò che per sua stessa definizione appare come un mistero, superiore ed esterno 

al campo dell’esperienza, la civiltà è la sintesi di questi due concetti. Essa rappresenta qualcosa 

di astratto, indefinito nelle sue frontiere, ma facilmente osservabile, anche nelle storiografie 

gesuite 9 . La civiltà rappresenta l’unione dell’ambiente con lo spirito: è al tempo stesso 

organizzazione nello spazio e nel tempo, ma anche sentimento e sensibilità condivisi, a 

dimostrazione della sua proprietà di sintesi verso i concetti di natura e religione. Occorre qui 

esporre un’ulteriore premessa: la parola civiltà, o civilizacion, in spagnolo, non esiste ai tempi 

 
7 Ivi. 
8 Rif. Gaune Corradi, R., Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, 2021. 
9 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989. 



   

    9 

  

di Acosta e Ovalle; per questo motivo, né l’Historia né l’Historica Relacion presentano alcuna 

traccia di questo termine al loro interno. Come si amplierà nel capitolo dedicato a questo tema, 

gli autori utilizzano altri vocaboli e altre espressioni per indicare il complesso concetto che 

oggi si può semplificare con civiltà, mostrando fra le righe del loro discorso la propria 

concezione di questo tema. Per fare ciò questo elaborato si avvale di due modelli narrativi 

alternativi proposti dalle due opere esaminate: da un lato la catalogazione pseudo-scientifica di 

Acosta, che arriva a teorizzare uno schema di rappresentazione classificatoria dei popoli con 

cui i gesuiti sono entrati in contatto, suddividendo la macro-categoria di barbari in questa 

tassonomia etno-culturale; dall’altro, lo stile drammatico ed epico delle vicende nell’Historica 

Relacion da parte di Ovalle tende a dipingere la barbarie, grande nemesi della civiltà, come una 

realtà più complessa al suo interno, composta da individui particolari con pregi, difetti e 

profondità umana. 

Proprio perché la civiltà rappresenta la sintesi tra religione e natura, essa è concettualmente la 

sintesi delle opere di Acosta e di Ovalle, del loro pensiero rispetto al lavoro della Compagnia 

di Gesù in America. Per questa ragione, per il rapporto che si innesca tra i tre temi, è importante 

sottolineare il ruolo del trinomio nella sua interezza. Esso, seppur vagamente, ha l’obiettivo di 

coniugare al suo interno le varie anime della Compagnia, da quella scientifica e analitica della 

natura, a quella spirituale ed evocativa della fede religiosa, per concludersi nella descrizione di 

una o più civiltà amerindie tramite la quale, però, è anche possibile specchiare come Acosta e 

Ovalle pensassero la propria. 

Questo testo si apre dunque con la trattazione delle biografie dei due autori e sulle presentazioni 

dei libri presi in esame. Ad esse seguono le analisi sui temi della natura, sia da un punto di vista 

formale della presentazione del concetto di storia naturale all’interno dei due volumi, sia da 

una prospettiva contenutistica e di studio della dinamica di potere insita all’interno di lavori 

come l’Historia e l’Historica Relacion. Il testo procede con l’analisi del tema della religione, 

nella dimensione del confronto con l’altro, della dottrina missionaria e degli obiettivi clericali 

dei due testi. L’ultimo capitolo, quello sulla civiltà, espone una verifica sul significato di questo 

concetto per gli autori e si propone di presentare i due diversi schemi di rappresentazione 

dell’altro, ripercorrendo alcuni percorsi teorici intrapresi dai due autori. 

Lo sguardo che si utilizzerà, tramite la lente del trinomio natura-religione-civiltà, è stato 

selezionato perché non ancora adoperato nello studio dei testi gesuitici. La storiografia si è 

concentrata sulla capacità di ricostruzione delle storie naturali da parte di distinti membri della 
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Compagnia o sull’interesse e sulle impalcature di rappresentazione di immaginari religiosi 

alternativi a quello cristiano, oltre che sul dibattito teologico intrinseco al lavoro missionario. 

Questo elaborato desidera essere uno dei primi tentativi di ricostruire le strutture 

dell’immaginario gesuita sulle Indie Occidentali, nella speranza di poter essere arricchito in 

futuro da prodotti di ricerca effettuati su una gamma più ampia di fonti, di autori e di luoghi10. 

La lente selezionata, come già esplicitato, non è l’unica direzione valida per proseguire negli 

studi in materia di gesuiti11, ma corrisponde a una nuova possibile interpretazione storica delle 

missioni e della componente teorica che vi è implicata.  

 
10 Potrebbe risultare interessante, ad esempio, porre sotto questa lente non solo Acosta per il Perù e Ovalle per il 

Cile, ma ampliare l’area di ricerca al Paraguay, tramite Antonio Ruiz de Montoya, con la sua Conquista espiritual 

hecha por los religiosos de la Compañía de Jesús en las provincias del Paraguay, Paraná, Uruguay y Tape (1639) 

e addirittura al Canada, attraverso l’opera di Joseph-François Lafitau, Mœurs des Sauvages Amériquains, 

comparées aux Mœurs des Premiers Temps (1724). 
11 Si è dimostrato come la traiettoria legata alle edizioni italiane, fra le altre, dei testi di Acosta e Ovalle, non sia 

ancora stata esplorata a sufficienza. 
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I Natura  

  

 

“[...] es necesario para saber las cosas de Indias, entender la naturaleza y condición de esta  

región”12.  

  

Il primo concetto con il quale hanno a che fare tutti coloro che si imbarcarono verso il Nuovo 

Mondo è ovviamente quello di natura. La stagione delle operazioni di conquista del continente 

ha dato il là alla conoscenza, in Europa, di tantissimi oggetti, animali, vegetali e (non per 

ultime) genti mai viste e concepite prima, almeno per gli europei. Viene quasi ovvio pensare 

come i colonizzatori siano rimasti estasiati dalle immagini e dai colori che riempivano i loro 

occhi, una volta giunti nelle Indie Occidentali. La meraviglia, il fascino per l’ignoto, lo stupore 

per paesaggi inimmaginabili si mischiano anche con l’angoscia, la paura e il terrore che solo la 

natura riesce a incutere nell’uomo, tanto da renderlo un topos letterario.  

“[...] mi risolvo a conchiudere che tu sei nemica scoperta degli uomini, e degli altri animali, e 

di tutte le opere tue [...] sei carnefice della tua propria famiglia, de' tuoi figliuoli e, per dir così, 

del tuo sangue e delle tue viscere”13 , così afferma l’islandese alla Natura, nel celeberrimo 

dialogo delle Operette morali di Leopardi. La natura, in quanto ambiente nel quale l’uomo è 

costretto, volente o nolente, genera in quest’ultimo anche un enorme timore, dovuto alla 

complessità della natura stessa e all’incapacità di ridurre questa complessità alle dimensioni di 

vita degli esseri umani: si tratta di un’entità ieratica ed eterna, le cui peculiarità non sono 

afferrabili da chi ci vive immerso, e la sua incomprensibilità può generare nell’uomo un 

sentimento di terrore. Questo terrore che la natura produce, la sofferenza che genera nell’uomo, 

sono dei luoghi comuni letterari che hanno fatto le fortune, nei secoli, di svariati generi letterari 

e di produzione artistica più ad ampio raggio. Rimanendo nella letteratura, si può benissimo 

 
12 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro II, cap. I. In questo passaggio Acosta parla della 

zona torrida dell’Equatore, che secondo Aristotele era troppo calda per essere abitabile.  
13 Cit. Leopardi, G., Operette morali (Dialogo delle Natura e di un Islandese), edizione 2008.  
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pensare al grande successo dei romanzi d’avventura, dell’orrore e di fantascienza anche nei 

secoli precedenti al XXI14.  

Questa forte connessione emotiva con la natura, sia nella meraviglia che nel terrore, 

accompagna l’uomo da sempre, e la prima Età Moderna non fa eccezione. Anzi, quest’ultima 

offre uno spunto di riflessione interessante, dettato dal raggiungimento, da parte degli europei, 

di un territorio nuovo (appunto un Nuovo Mondo), che presentava una realtà ambientale e 

naturale molto diversa da quella del Vecchio Continente. Essa suscitava grande interesse e 

coglieva l’attenzione di tutti coloro che scrissero delle Indie Occidentali, non meno di tutti 

anche della Compagnia di Gesù, grazie alla quale disponiamo oggi di diversi resoconti, 

catalogati spesso come storie naturali.  

Per quanto appaia ovvio, a seguito dell’arrivo degli europei sul continente americano, si 

riconosce un grande slancio del genere delle storie naturali, frutto anche della congiunzione 

temporale con la riscoperta dei grandi classici, tra cui è impossibile non citare la celebre 

Naturalis Historia di Plinio il Vecchio, ristampata più volte e di grande successo tra XV e XVI 

Secolo in Europa, come dimostrano le numerose edizioni della seconda metà del Quattrocento 

in Italia15 . Il genere della storia naturale non è altro che una proposizione di una serie di 

fenomeni della natura, spiegati tramite distinte teorie, il più possibile argomentate e giustificate.  

Nonostante questa vaga definizione, il genere fu di grande successo e colse l’occasione delle 

“scoperte” di nuove terre e nuovi mari per attingere a materiale prezioso, e dominare in qualche 

modo una fetta della produzione letteraria coloniale.  

Prima però di entrare nella fitta rete delle storie naturali e dell’approccio che gli europei, appena 

giunti in America, ebbero con la natura del continente, occorre presentare brevemente due 

illustri autori della Compagnia di Gesù, tramite i quali sarà per noi possibile comprendere 

meglio il trinomio natura-religione-civiltà nella storia coloniale. Per introdurre come la 

Compagnia di Gesù, almeno tendenzialmente, concepiva la natura, la religione e la civiltà 

all’interno del processo di evangelizzazione delle Americhe, occorre conoscere la produzione 

testuale di quest’ultima. Come anticipato, in questo caso si tratteranno i lavori più celebri di 

 
14 Si pensi ad esempio a titoli quali: L’isola del tesoro di Stevenson, Cuore di tenebra di Konrad, Il libro della 

giungla di Kipling o Jurassic Park di Crichton. Anche in Italia l’influenza della letteratura d’avventura è stata 

registrata, basti pensare alle opere di Emilio Salgari, quali Il corsaro nero o Le tigri di Momprachem.  
15  Vedasi Universal Short Title Catalogue, alla voce “Historia Naturalis”. La prima nel catalogo è l’edizione 

veneziana stampata da Spira nel 1469. 
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due altrettanto conosciuti gesuiti, José (Josef) de Acosta e la sua Historia natural y moral de 

las Indias Occidentales e Alonso de Ovalle, con la sua Historica Relacion del Reyno de Chile. 

Uomini diversi, che hanno vissuto epoche storiche diverse, ma che rispondono insieme alla 

necessità di porre in relazione la lettura macroscopica, tipica del primo, con una più pratica e 

ristretta sul piano geografico, da parte del secondo.  

Completano in qualche modo due dimensioni di conoscenza e descrizione che, dall’Europa, 

sono difficili da concepire per l’America coloniale. Si è purtroppo abituati, come per l’Africa, 

a unire tutto ciò che è accaduto in un continente intero (anzi due), all’interno di poche righe, 

spiegandone la complessità dall’alto, senza rendersi completamente conto dell’entità di questa 

complessità, giustificandosi tramite la sola ammissione della sua esistenza. Per evitare stalli di 

questo tipo, si è dunque optato per la lettura di un gesuita molto influente al suo tempo, Acosta, 

il quale ha provato a ricostruire la storia dell’America intera, per citare il titolo stesso della sua 

opera, e di affiancarla a quella di un altro importante membro della Compagnia, ma molto più 

legato al Cile, remotissimo per i canoni europei di allora16, ovvero Ovalle. Queste due opere 

presentano varie analogie e differenze, ma questa non è la sede per un lavoro di stampo 

comparativo17.  

La prossima sezione, per quanto introduttiva e breve, ha lo scopo di presentare i due autori e le 

loro opere, per poi proseguire con l’analisi delle loro storie naturali.  

  

 
16 Si tratta di uno dei pochi territori americani a non essere ancora stato pienamente conquistato: la resistenza dei 

popoli della regione dell’Araucania (centro-Sud dell’attuale Cile), che saranno conosciuti poi come mapuches, 

rese la Capitania Generale del Cile una delle regioni di più complicata gestione (economica, politica e militare) 

per più di tre secoli, fino all’indipendenza della colonia.  
17 Una comparazione tra i lavori di Acosta e Ovalle risulterebbe infruttuosa, a causa di una serie di difformità tra 

i due. Non avendo una sorta di terreno comune sul quale lavorare, una produzione comparativa risulterebbe di 

scarsa utilità, oltre che fin troppo complessa, dato che richiederebbe una serie infinita di premesse e di 

considerazioni preliminari. Riducendo a una sintesi sommaria, esse differiscono per contenuto, obiettivi e tempi 

di produzione. Nei paragrafi seguenti le opere verranno presentate singolarmente, in modo da esplicitare tali 

difformità.  
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I.I Historia Natural y Moral de las Indias di José de 

Acosta e Historica Relacion del Reyno de Chile di 

Alonso de Ovalle: due testi per entrare 

nell’immaginario gesuita delle Americhe  

 

  

Acosta, fine teologo di fine XVI Secolo, è il primo dei due autori di cui si andrà a ricostruire, 

brevemente, vita e produzione bibliografica18.  

 

 

José de Acosta e la sua influenza sulla Compagnia di Gesù  

  

José de Acosta nacque a Medina de Campo nel 1539 (stesso anno della fondazione della 

Compagnia di Gesù), e già nel 1551 entrò al collegio gesuita della medesima città. L’anno 

successivo divenne novizio a Salamanca, per prendere poi i voti a Medina de Campo nel 1554. 

Iniziò così una lunga serie di viaggi tra collegi e università spagnole e portoghesi, che si 

concluse all’Università di Alcalà de Henares, dopo aver contribuito alla fondazione del collegio 

gesuita di Segovia. Dopo gli studi ad Alcalà, venne ordinato sacerdote a ventidue anni e si 

trasferì, dal 1562 al 1565, a Roma.  

Nel 1569 venne convocato per una missione in Perù, in quanto figura molto promettente 

all’interno della Compagnia. Il suo compito, entrato a Lima il 28 aprile 1572, era 

principalmente quello di risolvere lo stallo al quale era giunto il processo di evangelizzazione 

nei territori delle Ande. Il momento era complesso: Lima era attraversata dalle dure leggi del 

viceré Toledo, recentemente nominato dalla Corona, il quale stava accentrando il potere sempre 

di più sulla capitale, generando enormi conflitti soprattutto tra le diocesi, fra le quali quella di 

Cuzco, che era nettamente la più ricca e belligerante verso Lima. Lo stesso arcivescovo 

limense, Loaysa, si scontrò più volte col viceré, citandolo anche a giudizio di fronte al 

 
18 Per una ricostruzione più dettagliata della biografia di José de Acosta si rimanda a Prieto, A. I., The Theologian 

and the Empire. A biography of José de Acosta (1540-1600), 2024. 
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Consiglio delle Indie, nel momento in cui Toledo provò a prendere il controllo sulla nomina 

dei doctrineros19. Il Perù, quando arrivò Acosta, si trovava dunque in questa fase caotica di 

lotte intestine tra arcidiocesi (Lima contro Cuzco, soprattutto) e di tensione tra le arcidiocesi e 

il viceregno di Toledo con le sue Nuevas Leyes. Il giovane gesuita fu una delle figure più 

importanti della Chiesa peruviana dopo il Concilio di Lima II (1567), attraverso anche una serie 

di produzioni di carattere puramente teologico che non fecero altro che accrescere la sua fama 

all’interno della Compagnia, da poco entrata in attività nel Viceregno (1569) e sempre più 

radicata in Perù, soprattutto dopo l’inasprimento dei rapporti con i domenicani da parte di 

Toledo20.   

Dopo l’insegnamento di teologia a Lima, nel 1573 venne inviato in missione a Cuzco, La Paz, 

Potosì, Chuquisaca e Arequipa, dove cominciò ad apprendere il quechua e ad interessarsi delle 

culture aborigene. Ritornato alla capitale del Viceregno, Acosta si occupò anche del grande 

processo inquisitoriale al frate domenicano Francisco de la Cruz, culminato con l’atto di fede 

del 1578 e la condanna al rogo di quest’ultimo. Quest'esperienza, connessa allo studio delle 

pratiche evangelizzatrici sulle Ande, insieme ai colloqui tra Acosta e Juan de la Plaza (1575), 

inviato in visita a Lima dal Preposito Generale della Compagnia (all’epoca Everardo 

Mercuriano), funse da motore nella stesura del De natura Novi Orbis, Libri duo, et de 

Promulgatione Evangelii apud Barbaros sive de Procuranda Indorum Salute21, con l’obiettivo 

di normalizzare le attività volte alla conversione degli indigeni.  

Sempre nel 1575 venne nominato rettore del collegio a Lima e, l’anno seguente, Provinciale 

del Perù. Durante il suo mandato si rese partecipe di una serie di missioni nell’entroterra andino, 

sempre a La Paz, Potosì, Arequipa, oltre a Juli. Fu un periodo di lavoro molto intenso, che lo 

immise direttamente nelle vicende di lotta tra le arcidiocesi e il viceré Toledo. Sia quest’ultimo 

che Acosta terminarono i propri incarichi nel 1581, anno in cui l’ormai ex-Provinciale di Perù 

 
19 Doctrinero: dipendente degli encomenderos (poi dipendente esclusivo della diocesi, dopo il Concilio di Lima 

I), formato sia sul piano dottrinale cattolico che su quello linguistico per tradurre preghiere e messaggi di 

catechismo, era addetto responsabile all’evangelizzazione delle comunità aborigene che lavoravano all’interno 

dell’encomienda. Vedasi Acosta, A. e Carmona Vergara, V., La lenta estructuracion institucional de la iglesia 

(1551-1582), pp. 59-60, in Armas Asin, F. (a cura di), La construccion de la Iglesia en los Andes, 1999.  
20 Ivi.  
21  Conosciuto più semplicemente come De Procuranda Indorum Salute. I due volumi che lo compongono 

verranno inseriti, dopo essere stati tradotti in spagnolo dall’autore, come i primi due libri dell’Historia Natural y 

Moral de las Indias. La prima edizione conosciuta di questo testo venne pubblicata in latino a Salamanca nel 1589 

presso Guillermo Foquel (vedasi Universal Short Title Catalogue).  
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fece richiesta formale per rientrare in Spagna. Nei suoi ultimissimi anni nel Viceregno divenne 

consigliere teologico per il grande Concilio di Lima III, iniziato nel 1582.  

Si imbarcò poi verso l’America Centrale solo nel 1586, e visse a Città del Messico per quasi 

un anno, facendo poi rientro in Europa al porto di Sanlucar nel 1587.   

In questo periodo entrò anche all’interno del dibattito teologico con la scuola di Salamanca 

riguardo al battesimo (nella cosiddetta “questione della doppia salvezza” 22 ), che Acosta 

propose di posticipare per i nativi, per far sì che ne comprendessero appieno il significato. A 

Lima fu anche docente di Sacre Scritture presso l’Universidad de San Marcos e le sue lezioni 

formano parte integrante del De Christo revelato, testo di esegesi biblica e di critica dei testi 

redatto dallo stesso Acosta. Interessante, in quanto anticipazione di ciò che si vedrà in seguito, 

vedere come egli affermi proprio in quest’opera che la Bibbia sia una fonte per imparare, per 

ottenere importanti conoscenze sulla natura, sulla storia e, naturalmente, sulla teologia e sulla 

filosofia. Il resto del De Christo revelato è composto di spiegazioni sul mistero della vita di 

Gesù di Nazareth e di mariologia23. Altra opera da citare, prima di passare all’Historia, è il De 

temporibus novissimis, il testo escatologico del gesuita24 : nei primi libri, egli affermò che 

l’Apocalisse, stando alle Sacre Scritture, era prevedibile per un tempo vicino ma, aggiunse, che 

la parola di Dio si sarebbe dovuta essere diffusa in tutto il mondo per prepararne il ritorno sulla 

Terra (per cui il fatto che il Vangelo non abbia coperto “nemmeno questa stessa America”25, 

parrebbe richiedere più tempo per la seconda venuta di Gesù e il suo giudizio finale)26.   

Come già fatto intendere, il peso del pensiero di Acosta sull’operato dei gesuiti in Perù e su 

tutta la Compagnia era dovuto alla sua grande fama di immenso saggista e teologo. Tra le sue 

produzioni, in parte già citate in precedenza, spicca il De Natura Novi Orbis, Libri Duo, et de 

 
22 Questione della doppia salvezza: disputa teologica di fine XVI Secolo, riassunta brevemente a seguito. Secondo 

Francisco Vitoria la salvezza si ottiene due volte: in sede battesimale e durante il Giudizio finale. Secondo Acosta 

invece la salvezza si può ottenere solo tramite la fede, per cui occorre essere consci del significato del battesimo 

per ottenere la salvezza tramite esso, altrimenti si tratta di un rituale privo di valore. Vedasi Saranyana, J.I., Un 

siglo de teologia en el Perù (1575-1675), pp. 173-181, in Armas Asin, F., La construccion de la Iglesia en los 

Andes, 1999.  
23 De Christo revelato libri novem: pubblicato in latino a Roma nel 1590 presso Ruffinelli e Tornieri (Vedasi 

Universal Short Title Catalogue).  
24  De temporibus novissimis libri quatuor: pubblicato in latino a Roma nel 1590 presso Giacomo Tornieri. 

Nell’edizione di Lione datata 1592 presso Buysson viene unito al De Christo Revelato. (Vedasi Universal Short 

Title Catalogue).  
25 “In hac ipsa America”, cit. Acosta, J., De temporibus novissimis, libro I (cap. 17), riportata in Saranyana, J.I., 

Un siglo de teologia en el Perù (1575-1675), in Armas Asin, F., La construccion de la Iglesia en los Andes, 1999.  
26 Ivi. 
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Promulgatione Evangelii apud Barbaros sive de Procuranda Indorum Salute, conosciuto più 

semplicemente come De Procuranda Indorum Salute, stilato nel 1576 e stampato poi a 

Salamanca nel 1589 da Foquel.  

Qui, per sommi capi, Acosta espose i seguenti quattro principi:   

• Rifiuto dello scoraggiamento generale per le missioni, infondendo nuova linfa 

all’attività evangelizzatrice,  

• Conservazione dei costumi e dei modi degli indios, qualora ragionevoli, 

• Facilitazione dell’accesso all’eucaristia, mettendo in contatto nativi e Dio,  

• Apprendimento di lingue e culture indigene da parte dei missionari27.  

Questi quattro punti stavano alla base della sua stessa attività missionaria, pianificata da Lima 

attraverso le cosiddette entradas, ovvero missioni di gesuiti scortate da personale militare del 

Viceregno. Propose quindi i tre valori di sobrietà, rinuncia e mansuetudine come risposte, per 

gli stessi membri della Chiesa peruviana, ai vizi che ne avevano minato l’efficienza, cercando 

di mitigare le faide interne tra Cuzco e Lima.  

Tornato in Spagna, si attivò per stampare il De Procuranda Indorum Salute in latino e la già 

anticipata Historia Natural y Moral de las Indias direttamente in spagnolo, tra il 1589, 

probabilmente a Salamanca28 e il 1590 a Siviglia, presso Juan de Leon. Il testo fu di grande 

successo nel Regno, visto che abbiamo un’edizione subito successiva stampata a Barcellona 

presso Jaime Cendrat, nel 1591 (senza contare le edizioni madrilene del XVII Secolo)29.  

Tentò poi invano di organizzare una Congregazione tra i gesuiti iberici nel 1592, per staccarli 

dall’influenza del Preposito Generale di Roma, all’epoca Claudio Acquaviva, succeduto a 

Mercuriano nel 1580. A seguito del fallimento dell’operazione, venne incarcerato tra il 1592 e 

il 1593. L’anno successivo ricominciò a insegnare a Valladolid e poi a Salamanca, dove divenne 

rettore del Collegio. Morì, coprendo quest’ultimo incarico, il 15 febbraio 1600.  

È tempo, dunque, di passare all’opera più famosa di José de Acosta: l’Historia Natural y Moral 

de las Indias. Questo testo è una sorta di opera di raccordo e perfezionamento dell’operato 

precedente di Acosta, come dimostra il fatto che i primi due libri di storia naturale (I e II) sono 

 
27 Ivi.  
28 Stando a Universal Short Title Catalogue, la collocazione dell’edizione del 1589 non è accertata. Data però 

l’edizione dello stesso anno del De Procuranda Indorum Salute proprio a Salamanca, è possibile supporre che 

anche la prima copia mai stampata dell’Historia di padre Acosta abbia visto la luce a Salamanca, presso Foquel.  
29 Vedasi Universal Short Title Catalogue, alla voce “Historia Natural y Moral de las Indias”.  
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la trasposizione in spagnolo della sua opera, fino ad allora, più celebre e studiata, il De 

Procuranda Indorum Salute (scritti infatti in terra americana, a differenza dei successivi, 

prodotti in Spagna)30. L‘Historia Natural y Moral de las Indias si struttura in totale su sette 

libri, divisi in due gruppi (storia naturale i primi quattro, storia morale gli ultimi tre). In base 

all’argomento cui sono dedicati, i libri sono presentati successivamente:  

1. Parla della Terra nello spazio e della struttura del cielo, oltre a riflettere su possibili 

teorie sul popolamento del continente americano. 

2. Confuta ulteriori teorie antiche sul clima nei pressi dell’Equatore. 

3. Descrive la composizione elementale, riprendendo lo schema di Plinio il Vecchio.  

4. Descrive i corpi complessi: vegetali, animali e minerali. 

5. Descrive le popolazioni native, nei loro usi e costumi e soprattutto le loro pratiche 

religiose.  

6. Raccoglie la storia del Perù prima dell’arrivo di Pizarro e dei conquistadores. 

7. Raccoglie la storia degli indios del Messico prima di Cortes.  

Quest’ultimo libro venne aspramente criticato da diversi storici messicani del XIX Secolo: 

l’impressione che si trattasse di una riedizione del cosiddetto Codice Tovar era, sicuramente 

all’epoca, evidente. Juan de Tovar era infatti un gesuita contemporaneo di Acosta che operava 

nella Nuova Spagna (Messico attuale), il quale aveva a sua volta probabilmente estrapolato 

diversi discorsi dalla Historia de las Indias de Nueva España y Islas de Tierra Firme di Diego 

Duran. Secondo Edmundo O’Gorman, la critica mossa dagli intellettuali messicani del XIX 

Secolo verso la legittimità del prodotto di Acosta è priva non tanto di fondamento, quanto di 

valore: la vocazione nazionalista della scrittura storiografica ottocentesca non si può, secondo 

lo stesso O’Gorman, applicare alla produzione gesuita cinquecentesca31.  

L’Historia ha una storia editoriale molto ampia, essendo stato un testo di enorme successo per 

l’epoca32; per certi versi, si potrebbe descrivere come canonico, almeno per quanto riguarda la 

 
30 Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, Proemio al lector. 
31 Vedasi l’introduzione di Alcina Franch, J., all’edizione spagnola del 1987 della Historia. Vedasi inoltre Del Pino 

Dìaz, F., La Historia Natural y Moral de las Indias como genero: orden y genesis literaria de la obra de Acosta, 

2000 e l’introduzione di O’Gorman, E., all’edizione del 1962 dell’Historia Natural y Moral de las Indias.  
32 La traduzione francese dell‘Historia del 1598 (Parigi, presso Marc Orry, dati di Universal Short Title Catalogue) 

incorona Acosta come il “Plinio del Nuovo Mondo”. Vedasi in merito Del Pino Diaz, F., La Historia Natural y 

Moral de las Indias como genero: orden y genesis literaria de la obra de Acosta, 2000, pp. 310-311. 
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letteratura gesuita in ambito americano, attraverso la bipartizione netta tra storia naturale e 

storia morale33.   

Per l’Historia, si parla di diverse edizioni, da quella di Salamanca e di Leon a Siviglia del 1590 

alle ultime due, settecentesche. A fine XVI Secolo venne anche tradotta in volgare veneziano 

da Giovanni Paolo Gallucci e stampata, appunto a Venezia, dall’editore Bernardo Basa. Su 

quest’edizione italiana del 1596 si concentrerà anche parte delle prossime pagine, come per la 

traduzione italiana del testo di Alonso de Ovalle.  

 

 

Alonso de Ovalle e la storia del regno agli antipodi dell’Europa 

 

Diversamente dal precedente autore, Ovalle non ha ricevuto enorme fortuna fuori dal contesto 

latino-americano (o cileno addirittura), mentre la sua vita, la sua opera principale e il contenuto 

di questa, ci raccontano di un gesuita estremamente sanguigno e attivo, appassionato e dedito 

al suo lavoro; pregi questi che gli furono riconosciuti attraverso la nomina a Procuratore per la 

vice-provincia del Cile, a Roma.  

Alonso de Ovalle Pastene nacque a Santiago del Cile, il 27 luglio 160334, dunque tre anni dopo 

la morte di Acosta. La sua famiglia era di origine spagnola e, solo in piccola parte, genovese; 

questo rendeva l’autore un criollo, un creolo: figlio di colonizzatori, ma nato e cresciuto su 

suolo colonizzato, in un contesto sociale dominato dunque da spagnoli giunti, più o meno da 

una generazione o due, in America. La famiglia era di importante discendenza militare, come 

dimostra la carriera intrapresa dal fratello di Alonso, Tomas, morto nella grande Guerra di 

Arauco nel 164335. Il giovane autore, a Santiago, frequentò gli ambienti dei gesuiti e decise di 

 
33 Ivi, p. 312. 
34 Vedasi Tampe S.J., E., Catalogo de Jesuitas de Chile (1593-1767), 2008, p. 197.  
35 Vedasi Hanisch, W., El historiador Alonso de Ovalle, 1976, pp. 7-8. Con “Guerra di Arauco” si intende una 

serie di scontri militari intrapresi dagli spagnoli con le popolazioni originarie dell’Araucania, con esiti altalenanti. 

La Guerra di Arauco è un conflitto che si estende per più di tre secoli, dai primi scontri di Diego de Almagro nel 

1536 fino alla fine della Guerra del Pacifico tra Cile e l’alleanza Perù-Bolivia, nel 1881. All’interno di tale conflitto 

si hanno intermittenti periodi di pace, come la fase dei parlamenti, oltre a continui sconvolgimenti, come 

l’introduzione della “guerra difensiva” da parte di padre Luis de Valdivia. Si tratta di una guerra ancora aperta 

secondo alcune parti, ma formalmente vinta dalla colonia cilena (divenuta nel frattempo uno stato indipendente), 

attraverso l’occupazione fisica dei territori dell’Araucania, rivendicati tutt’oggi dal popolo mapuche. 
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intraprendere la strada della Compagnia, inimicandosi così la famiglia36. Fu così costretto a 

lasciare il Cile ed entrare al collegio di Cordoba nel 1618, l’unico della Provincia del 

Paraguay37. Nel noviziato divenne presto uno dei soggetti più interessanti, spiccando per talento 

nella filosofia e nelle arti. Durante gli otto anni passati lontano da Santiago, Ovalle viaggiò 

molto in missioni soprattutto verso Nord, tra il Rio Paraguay e il Rio Iguazù. In quel periodo 

alloggiò anche alle foci del Rio de la Plata (Buenos Aires), per fare poi ritorno a Cordoba. Nel 

1626 decise di ritornare in Cile, dove terminò gli studi teologici e venne consacrato sacerdote 

due anni più tardi. La sua vocazione missionaria fu però accantonata dai disguidi logistici 

dell’attività dei gesuiti in Cile: erano pochi e scarsamente preparati; così, il giovane e vivace 

Alonso de Ovalle iniziò a ricoprire una grande varietà di incarichi, tra cui spiccarono il rettorato 

al Colegio Maximo San Miguel di Santiago e la dirigenza della Fratellanza di Nostra Signora 

di Belén per gli schiavi38.   

Nel frattempo, uno dei suoi precettori cordovesi, padre Ferrufino, venne nominato a Roma vice-

provinciale del Cile, in quanto Procuratore del Paraguay. Dal 1634 iniziò dunque l’iter per far 

sì che anche la vice-provincia del Cile potesse avere un procuratore a Roma. Il primo fu proprio 

Alonso de Ovalle, scelto nel 1640 e convocato dunque nella capitale della Chiesa Cattolica. I 

preparativi del viaggio furono lunghissimi, carichi di lavoro e documentazione, e si conclusero 

solamente nell’aprile dell’anno seguente. Il tragitto, attuato via mare, lo portò a Callao e poi a 

Lima. Nella capitale peruviana un suo compagno di viaggio, padre Monoa, si ammalò 

gravemente e morì, ritardando la ripresa del viaggio. Passando per il porto panamense di 

Portobelo, Ovalle raggiunse L’Avana nel novembre 1641, da cui partì solo a gennaio 1642, 

nella flotta dell’ammiraglio Diaz Pimienta, per sbarcare a Cadice dopo due mesi di traversata 

atlantica. La Spagna non fu una semplice tappa del suo viaggio: i soggiorni di Siviglia, Madrid, 

Saragozza, Valladolid e Salamanca furono molto lunghi e riempiti da intenso lavoro, 

principalmente nelle ultime due città, dove riuscì rispettivamente a parlare con l’anziano padre 

Luis de Valdivia39, anch’egli missionario in Cile (tra i più famosi del XVII Secolo), e a visitare 

 
36 Ivi pp. 15-17. 
37 Noviziato di Cordoba: fondato nel 1608 da Padre Diego de Torres y Bollo, Procuratore del Paraguay sotto 

Acquaviva. All’epoca la Provincia del Paraguay era responsabile delle missioni su tutti i territori dell’odierno 

Paraguay, dell’Argentina, dell’Uruguay, della Bolivia orientale e del Brasile meridionale. L‘autorità religiosa più 

importante dell‘area, all‘epoca della fondazione del noviziato, era l‘arcivescovato di Tucuman, alle pendici 

orientali della Cordigliera.  
38 Vedasi Hanisch, W., El historiador Ovalle, 1976, pp. 41-42.  
39 Vedasi Tampe S.J., E., Catalogo de Jesuitas de Chile (1593-1767), p. 257.  
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i luoghi d’origine della famiglia. Stessa cosa si può affermare per Genova, nella quale 

soggiornò dal dicembre 1643 al marzo 1644, mese in cui raggiunse Roma.   

Proprio nella capitale dello Stato Pontificio, impegnato in un’intensa attività diplomatica e 

burocratica, iniziò la stesura della sua Historica Relacion del Reyno de Chile. Curioso come 

uno dei testi più importanti per la ricostruzione delle vicende dei primi secoli di storia cilena 

sia stato scritto interamente in Italia, tra marzo e luglio 164440, in contemporanea con i tentativi 

di Ovalle davanti alla Compagnia di Gesù di far riconoscere al Cile lo status di Provincia. 

L’attività diplomatica del padre a Roma rallentò col torrido caldo estivo, che lo portò a Napoli 

tra luglio e agosto. Tornato verso San Pietro, il suo lavoro subì un ulteriore stallo produttivo 

dovuto alla morte del Preposito Generale della Compagnia, Muzio Vitelleschi (febbraio 1645), 

e la conseguente Congregazione Generale VIII. Fu proprio Vitelleschi ad approvare il lavoro 

di Ovalle, certificandolo nel settembre del 1644 41 . Dopo, dunque, l’elezione di Vincenzo 

Carafa, Ovalle diede alle stampe il suo testo più famoso. Nella tipografia di Francesco Cavalli, 

il 14 aprile 1646, vide la luce per la prima volta, in edizione italiana e castigliana, l’Historica 

Relacion del Reyno de Chile42. Il lavoro editoriale di Ovalle non si fermò ad essa però: egli 

curò personalmente anche il comparto grafico degli otto libri che componevano la sua stessa 

opera, compresa la grande mappa del Regno del Cile presente nell’edizione donata dallo stesso 

autore al neoeletto papa Innocenzo X, appena insediatosi al soglio pontificio dopo la morte di 

Urbano VIII. Il prestigio di Ovalle alla corte papale lo avvicinò alla figura di Carafa, che 

inizialmente promise di prendere a carico le richieste del gesuita creolo cileno. Nel frattempo, 

sul piano della pubblicazione di testi, Ovalle cercò anche di finanziare la stampa dei tre libri 

del De Contractibus di padre Pedro de Oñate43, uno dei suoi maestri più importanti, oltre che 

di occuparsi delle mappe e della componente grafica. Il terzo tomo del De Contractibus, che 

doveva essere stampato sempre da Cavalli, fu causa della faida tra il gesuita e il tipografo: 

Ovalle non disponeva di denaro sufficiente a stampare l’ultimo volume, e richiese dunque 

l’originale a Cavalli, che si rifiutò di restituirlo. Fu padre Paolo Attolini a occuparsi della 

 
40 Vedasi Hanisch, W., El historiador Ovalle, pp. 69-70.  
41 Ibidem.  
42 Stando allo Universal Short Title Catalogue, presso Francesco Cavalli a Roma nel 1646 l’opera viene stampata 

in entrambe le lingue. Si rimanda a Ferreccio, M., Propuestos para una edicion critica de la Historica Relacion 

del Reino de Chile, de Alonso de Ovalle, 1970, pp. 26-28.  
43 Non si hanno molte informazioni sul suo conto, fatta eccezione per il suo operato nel contesto della guerra 

difensiva voluta da Luis de Valdivia contro gli araucanos. Vedasi Tampe S.J., E., Catalogo de Jesuitas de Chile 

(1593-1767), p. 194.  
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questione, facendo così stampare l’ultimo tomo (in due volumi) nel 1654 presumibilmente ad 

Angelo Bernabò44.  

  

 

A. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, 1646 – Tabula Geographica Regni Chile45 

A metà del XVII Secolo Ovalle fu costretto a lasciare Roma, a causa anche di un costante 

inasprimento dei rapporti con Carafa e i piani più alti dell’organizzazione gesuita. Egli 

posticipò più volte la partenza da Genova per le Americhe, attendendo di raccogliere 

abbastanza volontari e denaro per le missioni in Cile. Questo progetto divenne sempre più 

complicato nel 1647, principalmente per due grandi fattori: la crisi della Compagnia, 

contemporanea al mandato di Carafa, che portò alla chiusura dei noviziati e una condizione di 

maggiore attenzione alle spese (probabilmente uno dei motivi per cui le promesse del Preposito 

Generale non incontrarono mai un riscontro reale, almeno per Ovalle); il terremoto in Cile, che 

 
44 Vedasi Hanisch, W., El historiador Ovalle, p. 78. Si rimanda inoltre a Universal Short Title Catalogue per quanto 

riguarda le edizioni del De Contractibus.  
45 Mappa disponibile sul sito Memoria Chilena. La mappa del Cile di Ovalle, dedicata a Innocenzo X, è un ottimo 

esempio per dimostrare la volontà dell’autore di far conoscere il Cile in Europa e di avvicinarsi alle alte sfere non 

solo della Compagnia, ma di tutto l’ambiente ecclesiastico romano, per ottenere maggiore appoggio alle missioni 

in Araucania. Per un’analisi più attenta della mappa si rimanda a Wroth, Lawrence C., Alonso de Ovalle’s Large 

Map of Chile, 1646, 1959, pp. 90-95. 
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rase al suolo completamente la città di Santiago nel 1647, facendo sì che padre Ovalle 

rincarasse la dose di richieste di fondi e personale a Roma, inasprendo ulteriormente i rapporti 

con Carafa.   

Tra i suoi accompagnatori nel viaggio di rientro verso il Nuovo Mondo, quelli particolarmente 

degni di nota furono Mascardi, morto ucciso nel Sud del Cile e nominato quindi martire46, e 

soprattutto Adami, futuro procuratore a Roma per la provincia (e non più vice-provincia) del 

Cile, nel 168647. A chiudere una spedizione di per sé fallimentare in Europa arrivò la lettera del 

Vicario Generale della Compagnia Montmorency, che intimava all’ormai parassitario Ovalle 

di non fare rientro a Roma alla Congregazione Generale IX, organizzata a seguito della morte 

di Carafa nel 1649.   

Arrivò così il momento della tanto agognata partenza, almeno da parte delle alte sfere della 

Compagnia di Gesù. Nel 1650 iniziò l’ultimo viaggio di Ovalle, accompagnato da 16 giovani 

volontari per le missioni. Quasi un decennio dopo la partenza, il gesuita cileno attraversò 

nuovamente l’Atlantico percorrendo quasi perfettamente le stesse tappe, ma con tempi più 

rapidi. Nella sosta panamense le condizioni di salute del padre creolo iniziarono a peggiorare, 

dimostrando maggiore fiacchezza e debolezza. Ad aggravare ulteriormente la situazione fu il 

viaggio via terra dal porto di Paita a Lima, attraverso una zona desertica del Perù. Nella grande 

capitale del Viceregno, Ovalle venne colpito dal tabardillo. La traduzione è ambigua, visto che 

può essere compreso come “forte insolazione”, plausibile (vista la traversata del deserto a 

piedi), oppure “tifo”48. Nonostante questi flebili dubbi sulle cause, è però certo che la salute di 

Ovalle cedette nettamente in Perù, portandolo velocemente alla morte, l‘11 marzo 1651, 

proprio a Lima49.  

Le informazioni sulla vita di Ovalle sono diverse, alcune anche molto interessanti, nell’ottica 

di costruire una biografia più aggiornata rispetto a quelle consultate, ma più che la vita del 

gesuita occorre puntare l’attenzione sulla sua opera più celebre, ovvero l’Historica Relacion. 

Essa viene concepita in spagnolo e in italiano appunto tra la primavera e l’estate del 1644, e 

data alle stampe l’anno successivo presso l’attività di Francesco Cavallo a Roma.  

 
46 Vedasi Tampe S.J., E., Catalogo de Jesuitas de Chile (1593-1767), p. 171. 
47 Ivi, p. 31. 
48 Vedasi Hanisch, W., El historiador Ovalle, p. 97.  
49 Per la biografia estesa si rimanda naturalmente ad Hanisch, W., El historiador Ovalle, 1976; per i dati biografici 

generici si rimanda invece a Tampe S.J., E., Catalogo de Jesuitas de Chile (1593-1767), 2008, p. 197.  
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L’opera si struttura su otto libri e, a differenza di quella di Acosta, che viaggia tra il Perù e il 

Messico, raccoglie una serie di dati esclusivi per il territorio allora considerato cileno. La 

specifica diacronica è necessaria, visto che il “Regno del Cile” per Ovalle si estendeva, a metà 

del XVI Secolo, dal confine meridionale del Perù all’altezza dell’Araucania, regione 

centromeridionale del Cile contemporaneo. Egli inoltre annotava tra i territori cileni anche le 

isole, tra tutte Chiloé e agli arcipelaghi meridionali, e una vasta porzione di territorio a Est della 

Cordigliera, nominato Cuyo.   

Sul piano letterario, l’Historica Relacion sembra essere un tentativo, da parte di Ovalle, di 

raggruppare tutto lo scibile sul Cile, in modo da costruire un resoconto esaustivo sullo stato 

delle cose nella sua terra natia, con l’intento di renderlo pubblico proprio a Roma, nel cuore 

della Chiesa. In altre parole, Ovalle stava cercando di portare, con un afflato quasi patriottico, 

le storie della sua terra fuori dall’America spagnola, nella speranza che venissero conosciute e 

apprezzate in seno alla Compagnia e alla corte di Madrid, probabilmente per ricevere anche 

maggiore attenzione sulle campagne di evangelizzazione del Sud, bloccato sullo stilema della 

guerra difensiva proposta (e successivamente effettuata) da padre Luis de Valdivia a inizio 

XVII Secolo50.  

L’opera dovette affrontare, nella sua lunga vita, una serie di critiche molto acute, alcune delle 

quali mosse dallo storico cileno Vicuña Mackenna, il quale descrisse l’Historica Relacion come 

una sorta di copia incompleta della migliore Historia General de Chile. Flandes Indiano di 

Diego Rosales de Montoya, nella prefazione alla prima edizione disponibile di quest’ultima, 

del 187751. Ovalle e Rosales infatti furono contemporanei, ma l’opera di quest’ultimo, Historia 

General de el Reyno de Chile. Flandes Indiano, venne pubblicata solo nel XIX Secolo grazie 

al lavoro di Vicuña Mackenna. Considerando comunque la possibilità che siano state prodotte 

nello stesso periodo, sappiamo che Ovalle avesse iniziato la stesura dell’Historica Relacion a 

cavallo tra il suo soggiorno genovese e quello romano52 . Pare dunque difficile che alcuni 

 
50 Guerra difensiva: strategia proposta da padre Valdivia per istituire un periodo di maggior stabilità del confine, 

rendendolo fermo e attraversabile dai missionari, in modo da avvicinare gli araucanos al cristianesimo, evitando 

così il conflitto aperto.  
51 Orellana Rodriguez, M., El pensamiento historiografico chileno [Siglos XVI, XVII y XVIII], 2021, p. 90. 
52  Senza entrare nel merito della questione filologica sulle analogie tra Ovalle e Rosales, è però interessante 

specificare un ulteriore dettaglio: il primo, per quanto affermi di essere stato impegnato nella produzione 

dell’Historica Relacion durante il suo periodo in Europa, compie un “errore”, sul piano delle date, che potrebbe 

aprire un varco speculativo importante. Egli afferma che la Battaglia di Arauco, avvenuta nel 1631, abbia avuto 

luogo sette o otto anni prima, introducendo la possibilità che quel capitolo fosse stato scritto nel 1638/1639 (dando 

per scontato che non ci siano errori di calcolo o di citazione dello stesso Ovalle). In quegli anni, l’autore era ancora 
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capitoli siano stati presi da Rosales, anche perché, come afferma nel suo Prologo al letor, 

Ovalle si certifica come storico53  spiegando il proprio metodo di produzione storiografica, 

chiamando in causa vari autori come de la Vega, Herrera, de Leon e Gomara (questi sono i più 

citati, ma figura anche, ovviamente, José de Acosta), insieme a un’opera che probabilmente, 

per il quantitativo enorme di citazioni letterali, Ovalle si era portato appresso in Europa: si tratta 

della Araucana di Fernando Alvarez de Toledo, ispirata a sua volta a La Araucana di Alonso 

de Ercilla, un poema epico delle vicende guerresche che ebbero luogo tra spagnoli e araucanos 

sotto il governo di Alonso de Sotomayor, governatore del Cile meglio trattato da Ovalle nel 

libro VI54.  

Ritornando al suo metodo storico, basato sull’attenzione ai fatti direttamente visti o alle fonti 

che testimoniano tali avvenimenti, esplicitato nel Prologo al letor, Ovalle procede nella 

presentazione della sua opera, suddivisa in otto libri, nel seguente ordine:  

1. Geografia e storia naturale della prima parte del Regno del Cile (corrispondente 

all’odierno Cile centro-settentrionale) 

2. Geografia e storia naturale delle altre due parti del Regno del Cile (le Isole e Cuyo) 

3. Resoconto sugli abitanti del Cile prima della conquista spagnola 

4. Resoconto dell’arrivo degli spagnoli al Cile 

5. Resoconto della conquista del Cile 

6. Resoconto delle campagne di diversi governatori cileni 

7. Resoconto dei governi di diversi governatori cileni 

8. Resoconto dell’opera di evangelizzazione in Cile. 

Proprio confrontando questa lista dei libri, paragonandola poi con quella dell’Historia di 

Acosta, ci si può rendere conto di una nota interessante, tipica anche di altri grandi testi storici 

 
in suolo cileno, in contatto con le missioni meridionali in cui operava lo stesso Rosales. Si tratta di una fioca 

possibilità di contatto, ma il fatto che l’opera di quest’ultimo è stata prodotta anni dopo la morte di Ovalle rende 

il tutto quantomeno effimero. Si rimanda nuovamente a Orellana Rodriguez, M., El pensamiento historiografico 

chileno [Siglos XVI, XVII y XVIII], 2021.  
53  Basandosi sull’essere presente sul territorio cileno e sulla ricostruzione di testimonianze dirette. Tutto 

pienamente confacente allo stile del suo tempo, il metodo del gesuita viene spiegato all’inizio proprio per validare 

la sua opera di storico. Rif. Ovalle, A., Historica Relacion, Proemio al letor.  
54 Dei 18 capitoli di cui è composto il VI libro dell’Historica Relacion, 10 sono dedicati al solo Sotomayor, mentre 

i sette successivi governatori si spartiscono i rimanenti otto (i primi quattro a Oñez de Loyola, gli ultimi quattro 

per gli altri sei successori).  



   

    26 

  

di produzione gesuita e spagnola dell’America coloniale: i libri iniziali trattano della natura in 

entrambi i casi. Perché?  
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I.II Acosta e Ovalle in Italia: breve presentazione 

delle versioni italiane dell’Historia e dell’Historica 

Relacion 

 

Questa digressione concernente le uniche due versioni in italiano dell’Historia e dell’Historica 

Relacion, rispettivamente stampate a Venezia e Roma, richiede una premessa necessaria. 

Questo paragrafo ha l’obiettivo di mettere in luce possibili alternative di ricerca, diverse 

rispetto a quelle riportate nel resto dell’elaborato. Non è questa la sede di un’analisi più attenta 

e accurata delle versioni italiane e delle questioni che suscitano, ma trattasi semplicemente di 

un’esposizione di altre possibili direzioni della ricerca, le quali non concernono 

necessariamente la dimensione del trinomio natura-religione-civiltà. 

In questa sede verrà esposto l’excursus editoriale di entrambe, con l’obiettivo di mettere in luce, 

per quanto sommariamente, quali possano essere stati i motivi e le conseguenze dietro alle 

vicende di stampa e circolazione di queste opere su suolo italiano. Per fare ciò, si 

approfondiranno le seguenti tre figure, nella speranza che possano scaturire altre ricerche con 

un focus maggiore sul tema: 

1- Giovanni Paolo Gallucci, traduttore dell’Historia; 

2- Bernardo Basa, presso cui è stata stampata l’Historia a Venezia; 

3- Francesco Cavallo (o Cavalli), editore dell’Historica Relacion a Roma. 

Ognuna di queste figure ha interagito con tali opere per motivi lavorativi e di interesse e, nel 

caso di Cavalli, anche direttamente con l’autore, visto che ha dato alle stampe entrambe le 

edizioni originali, in spagnolo e in italiano, di padre Ovalle. 

 

L’Historia a Venezia 

 

Il successo dell’Historia Natural y Moral de las Indias ebbe un grande successo nel mercato 

librario di fine XVI Secolo, come dimostrano le numerose riedizioni e traduzioni, non solo in 
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italiano, che ne sono derivate 55 . È proprio questo grande successo editoriale che spinge 

Giovanni Paolo Gallucci, noto astronomo operante a Venezia, a tradurre in italiano l’opera di 

Acosta. Egli afferma il motivo con alcune semplici parole, nella dedica al marchese Giovan 

Martino: “La quale historia, si per la dottrina, che si scorge in quella del suo auttore, si per la 

varietà di cose, che vi sono, mi han dato tale gusto nel leggerle nella sua lingua, che sono stato 

sforzato per comune beneficio di trasferirla nella nostra italiana favella. Et perché vana sarebbe 

stata questa mia così lunga fatica, se non si pubblicasse al mondo, ho voluto anco che le stampe 

li diano la sua perfettione […]”56. Questo incipit, naturalmente presente solo nella traduzione 

di Gallucci, si inserisce nel contesto delle dediche ai signori verso i quali venivano indirizzate 

le opere appena stampate, con l’obiettivo di ingraziarsi i favori di questi, così da poter stampare 

potenzialmente nuove opere. È un topos della storia della stampa moderna. Rimane però aperta 

ancora la questione principale: perché Gallucci decide di tradurre l’Historia? Non si può certo 

trattare di semplice “gusto” letterario, non può essere questa l’unica ragione di una “così lunga 

fatica” (e gran dispendio di risorse). Sicuramente il pensiero di Acosta, soprattutto quello legato 

alla cosmografia e allo spazio, nelle dissertazioni contro Aristotele e altri pensatori dell’età 

classica, affascina l’astronomo Gallucci, il quale tende a comprimere in singole opere un sapere 

molto ampio, che parte dalla cosmografia per giungere alla storia, quanto agli strumenti di 

lavoro 57 . Ci sono però altre ragioni possibili? Per rispondere a questo quesito, sarebbe 

quantomai interessante approfondire la figura del marchese, dato che non vi sono resoconti su 

di lui, e non appare in altre opere se non in questa traduzione di fine XVI Secolo. Senza queste 

informazioni, sulle quali sarebbe interessante si focalizzasse una futura ricerca, le possibilità 

di delineare ulteriori ragioni che hanno mosso Gallucci alla traduzione dell’Historia rimangono 

necessariamente limitate. Un’interessante opzione, qui esposta a puro fine speculativo, è quella 

che il cosmografo di Salò, radicatosi a Venezia, necessitasse di maggiori fondi per la stesura e 

l’edizione di quella che è stata forse la sua opera di maggior successo, il Nova fabricandi 

horaria mobilia, che vide le stampe sempre presso Basa nello stesso anno della traduzione, il 

1596. Non è chiara la datazione esatta di uscita dei due testi: l’Historia presenta solamente la 

data della dedica iniziale, verosimilmente redatta prima della stampa del tomo, ovvero il 15 

 
55  Le edizioni presenti nello Universal Short Title Catalogue sono in spagnolo, italiano, olandese, tedesco e 

francese. Esse sono tutte datate tra il 1589 e il 1624. 
56 Cit. Historia naturale, e morale delle Indie; scritta dal reverendo padre Gioseffo di Acosta della Compagnia 

del Giesù; nella quale si trattano le cose notabili del cielo, & de gli elementi, metalli, piante, & animali di quelle: 

i suoi riti, & ceremonie: leggi, & governi, & guerre degli indiani, Venezia, presso Bernardo Basa, 1596, Dedica 

al Marchese Giovan Martino. 
57 Rif. Gallucci, G.P., Theatrum mundi et temporis, presso Giovanni Battista Somasco, 1589. 
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maggio 1596; il Nova fabricandi, invece, offre una data antecedente, quella del 7 marzo, nella 

dedica ai consoli e consiglieri della città natale dell’autore58. Non sarebbe stupefacente, ad ogni 

modo, che l’opera di Acosta sia uscita dalle stamperie di Basa giorni, se non settimane o mesi, 

prima di quella originale di Gallucci, dato che la stesura e l’edizione a stampa di entrambe 

potrebbero aver richiesto tempi molto dilatati anche dopo la scrittura della dedica e della sua 

datazione.  

Risulta interessante anche la figura di Bernardo Basa, importante editore e tipografo della 

Venezia di fine XVI e inizio XVII Secolo. Egli è il nipote del celebre Domenico, che operava 

non solo nella Repubblica ma anche in Francia, Paesi Bassi e Spagna. Ereditato le attività di 

questi dopo la sua morte nel 1596, Bernardo Basa si afferma come uno dei principali produttori 

e distributori di libri nella città, nella quale possiede la tipografia “All’insegna del Sole”59 dal 

1582. Grazie ai contatti dello zio presso Roma, divenne anche direttore della Stamperia 

Vaticana per volere di Clemente VIII. Il 1596 è dunque un anno complesso e intenso, sia per 

l’editore che per il traduttore dell’Historia di Acosta.  

 

B. Frontespizio della traduzione di Gallucci presso Bernardo Basa, 1596. Ben visibile la marca 

editoriale di Bernardo Basa60. 

Questa breve presentazione del contesto editoriale e delle due figure che hanno partecipato più 

attivamente alla traduzione e alla stampa dell’opera di Acosta non è, evidentemente, esaustiva. 

Rimane valida la proposta di una maggiore affinazione della ricerca in questo campo, proprio 

 
58 Rif. Gallucci, G.P., Nova fabricandi horaria mobilia, presso Bernardo Basa, 1596.  
59 Vedasi frontespizio del Nova fabricandi e del De fabrica et usu hemisphaerii uranici. 
60 Immagine reperita dalla versione digitalizzata dell’Historia naturale et morale delle Indie.  
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per ricostruire più efficacemente il ruolo e la fortuna letteraria dell’Historia in Italia e a Venezia 

soprattutto. 

 

 

Alonso de Ovalle e Francesco Cavalli a Roma 

 

Come si è visto per Acosta, è possibile applicare tale metodologia anche al testo di Alonso de 

Ovalle, come propone Gaune Corradi 61 . Di Cavalli (o Cavallo), non si conosce molto: 

sappiamo che è un tipografo di scala intermedia nella Roma di metà XVII Secolo, 

estremamente meno conosciuto o influente nella sua città rispetto a Bernardo o, ancor di più, a 

Domenico Basa, ma anche solo del romano Tinassi, specializzato in testi sulle Americhe62. 

Chi è, dunque, questo tipografo? Per quale motivo si inserisce nella produzione del lavoro di 

Ovalle e come termina la loro collaborazione? A queste domande si cercherà di offrire qualche 

strumento di riflessione, in un breve resoconto delle possibilità, come presentato per Acosta. 

Se le cause della pubblicazione dell’Historica Relacion sono, in Ovalle, facilmente 

comprensibili, legate alla sua necessità di implementare le missioni in Cile, soprattutto oltre il 

confine araucano, quelli di Cavalli appaiono più difficili da ricostruire. Egli è un tipografo di 

medio successo del cosiddetto “largo dei librari” di Roma, tra Vicolo dell’Aquila e Vicolo delle 

Grotte. Il suo catalogo è molto ampio e presenta alcune peculiarità, quali la presenza di tre 

procuratori della Compagnia tra gli autori delle opere stampate e, concentrandosi su Ovalle, la 

lite che ha separato i due in merito all’edizione del terzo tomo del De Contractibus di padre 

Oñate63. Per quanto riguarda il primo punto, come dimostra Gaune, l’interesse del tipografo è 

largamente variabile, non solo sul piano geografico, ma anche su quello teorico64. Per quanto 

riguarda, invece, la lite con Ovalle, abbiamo a disposizione un breve scambio epistolare 

intercorso tra lo stesso procuratore cileno e il Preposito Generale della Compagnia, Vincenzo 

 
61 Rif. Gaune Corradi, R., Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, 2021, p. 74. 
62 Rif. Gaune Corradi, R., El tipógrafo romano y el procurador criollo. Viajeros de ultramar y redes de impresores 

(Cavalli, Ovalle, Roma, 1646)), 2022. 
63 Rif. Hanisch, W., El historiador Ovalle, 1977, pp. 77-78 e Gaune Corradi, R., Un catalogo invisible. Roma, 

America y el tipografo Francesco Cavalli, Siglo XVII, America, El silencio de la misión. Escritura universal y 

fragilidades misioneras en una biblioteca americana en Roma (1566-1725), 2024. 
64 Rif. Gaune Corradi, R., Un catalogo invisible. Roma, America y el tipografo Francesco Cavalli, Siglo XVII, 

2024, p. 7. 
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Carafa, il quale rassicura il gesuita creolo che il terzo tomo dell’opera di Oñate gli verrà 

restituito (viene dato alle stampe a Roma, presso Angelo Barnabò, nel 1654)65.  

 

C. Frontespizio dell’edizione romana dell’Historica Relacion, tradotta dallo stesso Ovalle e stampata 

nel 1646 presso Francesco Cavalli a Roma66. 

Come dimostra il catalogo di Cavalli, questi era inserito all’interno di una rete di stampatori in 

forte contatto con la Compagnia. Tentare di ricostruire cataloghi e vicende come quelle di 

Francesco Cavalli può essere utile proprio per riportare alla storia questi circoli librari della 

Roma barocca, della quale il tipografo dell’Historica Relacion non è che un elemento67. Cavalli 

era inserito dunque in una rete di stampatori che lavoravano a stretto contatto con la 

Compagnia, per quanto non vi siano documenti ufficiali a supporto di tali rapporti. Molto più 

probabile che, tramite la circolazione di voci e informazioni all’interno dei gruppi di gesuiti 

che giungevano a Roma da tutto il mondo, si spargesse il contatto per poter pubblicare le 

proprie opere una volta stabiliti in Italia. Una figura chiave, in questo senso, potrebbe essere 

quella di Pedro Gonzalez de Mendoza, assistente generale dei procuratori provenienti dalle 

Indie Occidentali, anch’egli con una pubblicazione presso la tipografia di Cavalli68: potrebbe 

essere questo illustre membro della Compagnia, già stabile a Roma, ad aver inserito Ovalle e 

Cavalli nei rispettivi circoli69. 

 
65 Ivi, p. 10. 
66 L’immagine è stata riportata dall’edizione digitalizzata della versione italiana dell’Historica Relacion. 
67 Rif. Gaune Corradi, R., Un catalogo invisible. Roma, America y el tipografo Francesco Cavalli, Siglo XVII, 

America (58), 2024, p. 11. 
68 Riferimento al Sermón que predicó el Padre Pedro González de Mendoza, religioso de la Compañía de Jesús 

en la Santa Iglesia de Toledo, Primada de las Españas, pubblicato nel 1645 (ivi, p. 9). 
69 Ibidem.  
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Questo breve passaggio sulla storia editoriale, come quello che riguarda l’Historia di padre 

Acosta, si inseriscono in un quadro più ampio di storia del libro e dei circoli di autori, 

finanziatori, tipografi e editori, che potrebbe essere interessante ricostruire anche nel campo 

della scrittura gesuita delle Americhe.  

Per quanto riguarda invece la componente contenutistica e linguistica, si tenta di portare 

l’attenzione su queste due versioni italiane, sulle cui traduzioni non è ancora stato svolto un 

lavoro di riedizione critica, comparando queste con le versioni originali, così da generare un 

interessante parallelismo sulla percezione delle Americhe e delle missioni gesuitiche nelle due 

diverse lingue. 

Lo scopo di questa sezione è quello di dimostrare che, su entrambe le opere, siano esse 

concepite singolarmente o in connessione come in questo caso, vi sono diverse ulteriori 

possibilità di lettura, con implicazioni chiaramente diverse da quelle della lettura tramite i 

concetti di natura, religione e civiltà.  
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I.III Sempre i primi libri  

  

  

“En los dos primeros libros se trata, lo que toca al Cielo, temperamento y habitación de aquel  

orbe”70.  

  

Come scritto in precedenza, entrambi i testi (e traduzioni, ovviamente) presentano i primi libri 

come trattati di storia naturale del continente americano (4 libri), nel caso dell’Historia, e del 

Cile più nello specifico (2 libri), nel caso dell’Historica Relacion.   

Per quanto il campione possa sembrare esiguo, era invece una prassi dell’epoca, quella di 

trattare la natura, il mondo naturale, nei primi capitoli (o volumi) dei resoconti sulle Americhe. 

Questo in larga parte era dovuto alle Ordenanzas para la formacion del libro de descripcion de 

Indias, firmate dal re di Spagna Filippo II in persona nell’estate del 157371. Si trattava di una 

serie di domande, divise in tre argomenti, che venne inviata da Madrid alle assemblee coloniali, 

nel tentativo di costruire un sistema di raccolta di informazioni utili al Cronista maggiore e 

soprattutto al Cosmografo reale, all’epoca rispettivamente Juan de Ovando e Juan Lopez de 

Velasco. Nonostante non abbiamo alcuna risposta alle Ordenanzas, sappiamo però che vennero 

inviate e lette nelle colonie, strutturando così la prassi di dividere le opere sulle colonie in storie 

naturali e morali72. Inoltre, Del Pino Diaz riconosce in Acosta la costruzione di un genere che 

divenne universale, soprattutto all’interno della Compagnia di Gesù: la bipartizione tra storia 

naturale e storia morale diventa, anche con l’Historia, una consuetudine all’interno delle 

produzioni letterarie sullo stato di cose nelle Indie Occidentali, influendo sull’operato, tra gli 

altri, anche di Alonso de Ovalle73.  

 
70 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, Proemio al lector.  
71 Vedasi Morales Folguera, J.M., Las ordenanzas de Felipe II de 1573 y el urbanismo Hispanoamericano, in El 

arte en las Cortes de Carlos V y Felipe II, 1999. Rif. Manso Porto, C., Los mapas de relaciones geograficas de 

Indias de la real academia de Historia, 2012. Vedasi inoltre Del Pino Diaz, F., La Historia Natural y Moral de las 

Indias como genero: orden y genesis literaria de la obra de Acosta, 2000, p. 305.  
72 Vedasi Del Pino Diaz, F., La Historia Natural y Moral de las Indias como genero: orden y genesis literaria de 

la obra de Acosta, 2000, pp. 309-310.  
73 Ivi, p. 312. 
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Naturalmente la descrizione della geografia del luogo, come delle proprietà delle piante, dei 

pericoli e delle risorse rappresentati dagli animali presenti in America, non sono altro che 

annotazioni utili per le successive manovre della corte spagnola, tanto che la produzione 

continuerà anche in seguito, evolvendosi, con vere e proprie missioni scientifiche, soprattutto 

nel XVIII Secolo74. Esse rispondono, come già dimostrano le sopracitate Ordenanzas, a una 

necessità materiale di appropriazione del sapere sui territori ottenuti dalla Corona, nel tentativo 

di riuscire a registrare tutto ciò su cui il sovrano governava. Connettendosi invece alla 

dimensione della traduzione, risulta quantomeno stimolante poter esplorare, per gli europei di 

allora, coste e lidi mai visti prima, in una dimensione di sete di conoscenza e gusto per 

l’esotismo che hanno avuto pochi eguali nella storia, e che evidentemente non si fermavano ai 

confini iberici ma che attraversavano tutta l’Europa moderna75.  

Prima però di scavare all’interno dei temi sopra riportati, è importante porre alcuni limiti 

all’analisi, al fine di marcare i confini di quanto verrà affermato in seguito. Per iniziare, occorre 

porsi la seguente domanda: che cos’è, almeno per i gesuiti, la natura? E dunque, cosa non lo 

è?  

  

  

L’attenzione alla natura  

  

“Colombo parla degli uomini che vede solo perché, dopotutto, fanno anch’essi parte del  

paesaggio”76.  

  

Questo è uno dei primi commenti alle descrizioni scritte da Cristoforo Colombo che 

l’antropologo Tzvetan Todorov registra ne La Scoperta dell’America. Il problema dell’Altro. 

Riconoscendone senza dubbio una formulazione quasi provocatoria, si rimane però affascinati 

da una nuova e vaga (per quanto semplice) domanda, suscitata proprio da quella frase:  

 
74 Per le missioni scientifiche spagnole nelle colonie e la produzione (di immagini) derivata da queste si rimanda 

a Bleichmar, D., El imperio visible, 2016.   
75 Si osservino le varie edizioni tradotte, non solo quella veneziana, dell’Historia di Acosta (si rimanda a Universal 

Short Title Catalogue). 
76 Cit. Todorov, T., La conquista dell’America. Il problema dell’“altro”, edizione 2014, p. 42.  
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Per esploratori, conquistadores e missionari, cosa non è paesaggio?   

Stando all’interpretazione dello stesso Todorov, sembra che Colombo subisse una forte 

fascinazione per ciò che andava via via “scoprendo”, una fascinazione da vero naturalista, 

attento alle proprietà della vegetazione, alle correnti delle acque e dei venti caraibici e alle 

caratteristiche del terreno, così come a quelle di chi su quel terreno viveva effettivamente. Per 

Todorov, la descrizione della “scoperta” della natura del Nuovo Mondo avviene secondo tre 

direttrici, almeno in Colombo: quella pragmatica, legata alla dimensione concreta del viaggio 

(come raggiungere un posto, cosa coltivarci, trovare insediamenti vicini, magari acqua dolce, 

eccetera); quella finalistica, connessa con il mondo delle aspettative e dei segni che i viaggiatori 

avevano prima di partire, che trovano la loro conferma una volta giunti; quella 

dell’ammirazione intransitiva, slegata da ogni interesse mondano, esternazione di meraviglia 

spontanea77.  

Possiamo notare in generale che le storie naturali di questa fase, fino al XVIII Secolo, sono 

quasi tutte connesse direttamente con trattazioni delle popolazioni aborigene: semplicemente, 

a seguito della storia naturale “pura”, viene presentato il libro sui popoli studiati e sulle loro 

usanze. Più, dunque, che la discontinuità tra i primi libri di Acosta e di Ovalle rispetto al resto 

dei loro testi, ci stiamo qui concentrando sulla continuità che questi hanno con i libri almeno 

immediatamente successivi, quelli che trattano quasi di “antropologia”, di contatto con popoli 

sconosciuti. Per consolidare tale aspetto, basti pensare alla famosa teoria di Acosta sul 

popolamento del continente americano (che verrà discussa in seguito), presente nel libro I 

dell’Historia. In una prospettiva completamente sincronica, si potrebbe ipotizzare che i testi di 

storia naturale non si fermassero ai primi quattro libri di Acosta e i primi due di Ovalle, ma che 

proseguissero idealmente nella fase di analisi di usanze e tradizioni aborigene. In altre parole, 

per riprendere Todorov, questi gesuiti avrebbero descritto i nativi come parti del paesaggio.   

Naturalmente non è così: entrambi gli autori effettuano una cesura netta tra quella che è storia 

naturale e quella che è storia morale, per quanto questi due mondi, queste due parti delle stesse 

opere, dialoghino tra di loro. Non esiste comprensione della natura americana senza il 

riferimento ai popoli che la abitano, alle usanze che ne derivano, e ovviamente viceversa.  

Quindi, cosa non è paesaggio? Cosa non è natura all’interno di queste descrizioni? È difficile 

porsi la questione e trovare una risposta soddisfacente: la mentalità è molto cambiata nei quasi 

 
77 Ivi, p. 30.  
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quattro secoli che separano da Ovalle e Acosta dal XXI Secolo, inoltre ricostruire il rapporto 

tra naturale e artificiale in Età Moderna è senza dubbio un’impresa che richiederebbe una 

gamma di campioni molto più ampia e articolata. È vero però che i gesuiti concepivano la 

natura in un determinato modo, se non per ordinanze generali, almeno per una loro personale 

visione del mondo. Proprio su questa concezione di natura dobbiamo interrogarci: cosa non 

sono queste storie naturali? Di cosa non trattano?  

Per capire meglio questo tema, questa che segue è una tabella che suddivide i libri delle storie 

naturali di Acosta e di Ovalle, riassumendo l’argomento contenuto in ogni volume in una 

brevissima asserzione, riportando a lato il numero di capitoli dedicati a questi argomenti.  

  

  

Historia  

Natural y  

Moral de las  

Indias  

Capitoli per 

libro  

Historica  

Relacion del  

Reyno de  

Chile  

Capitoli per 

libro  

Libro I  

Cielo, 

collocazione  

del continente 

e popolamento  

25  

Geografia del  

Cile e 

descrizione  

della sua parte 

principale  

23  

Libro II  

Clima e 

temperature 

nell'area 

dell'Equatore  

14  

Descrizione di  

Cuyo e delle 

isole cilene  

7  

Libro III  

Venti, acque, 

terra e  

fenomeni 

naturali  

27      

Libro IV  

Pietre e 

metalli,  

vegetali e 

animali  

42      

  

Partendo dalla prima evidenza: i primi due libri di Acosta trattano di un tema che non viene 

minimamente preso in considerazione da Ovalle, o quantomeno non abbastanza da renderlo un 

libro della sua Historica Relacion. L’intera questione della navigazione, del raggiungimento 

del continente, apriva ai tempi di Acosta dibattiti molto complessi, sulla forma della Terra e 
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sulla forma del cielo, sulla possibilità di vivere in quei luoghi e sul loro popolamento. Acosta, 

uomo di grande cultura, cerca di incorporare alla sua analisi sul campo il pensiero degli antichi, 

da Platone ad Aristotele, da Plinio il Vecchio ad Agostino d’Ippona, passando ovviamente per 

la ricerca sui testi sacri. Acosta introduce il suo discorso con un’attenta riproposizione di grandi 

maestri del passato, confutando anche senza mascherata pazienza diverse tesi che questi 

avevano portato, o meglio ancora, che erano state riportate alla luce per spiegare in qualche 

modo cosa fosse e come funzionasse la natura nel Nuovo Mondo. L’esempio più chiaro è quello 

di Platone, al quale si attribuiva la leggenda di Atlantide dal Timeo come spiegazione 

dell’esistenza delle Americhe aldilà dell’Atlantico78 : “oo, por decir verdad, no tengo tanta 

reverencia a Platón, por más que le llamen divino; ni aún se me hace muy difícil de creer que 

pudo contar todo aquel cuento de la isla Atlántida por verdadera historia, y pudo ser con todo 

eso muy fina fábula. Mayormente, que refiere él haber aprendido aquella relación de Critias: 

que cuando muchacho, entre otr-os cantares y romances, cantaba aquél de la Atlántida”79.  

Partendo quindi da Acosta, si nota fin da subito il marcato interesse per il mondo naturale, ma 

l’attenzione del padre di Medina de Campo si riflette non solo su flora e fauna tipica delle 

Americhe, ma anche su questioni legate al posizionamento della Terra nel cosmo, lettura degli 

astri e orientamento, climatologia e morfologia del territorio. Acosta offre una sorta di opera 

totale in questo senso: per lui la natura sembra essere tutto ciò che è esterno all’attività umana 

civilizzata. Non è ora la sede per discutere di quest’ultimo termine, che verrà ripreso nel 

capitolo III, ma per il momento è sufficiente riconoscere che la natura per Acosta è un insieme 

di fenomeni (anche umani), al quale vengono sottratte le pratiche degli spagnoli e, più in 

generale, degli europei, una volta giunti in America. I fenomeni umani che Acosta inserisce 

nella sua storia naturale delle Indie occidentali sono soprattutto le migrazioni, tra cui la 

teorizzazione di quella che lo rese più celebre tra gli studiosi, ovvero quella dall’Asia alle 

Americhe (su questo passaggio del ventesimo capitolo del suo primo libro si tornerà più avanti).  

Da lui riprende il filo Ovalle, seppur in modo molto più cinico e pragmatico. Ovalle non tratta 

di teorie sul popolamento del continente come il suo collega, ma si limita a citare scampoli di 

 
78 “No faltan algunos que, siguiendo el parecer de Platón que arriba referimos, dicen que fueron esas gentes de 

Europa o de África a aquella famosa isla y tan cantada, Atlántida; y della pasaron a otras y otras islas, hasta llegar 

a la tierra firme de Indias”: così si apre il capitolo XXII del I libro dell’Historia, in cui Acosta cerca di confutare 

la tesi per cui il lignaggio degli indios avrebbe popolato le Americhe partendo da Atlantide, isola misteriosa 

teorizzata da Platone.  
79 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. XXII.  
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dibattito sulle questioni del popolamento e della geografia del Mare del Sud (Oceano Pacifico), 

senza mai però produrre qualcosa di veramente nuovo in merito. Nemmeno Acosta innova 

molto, fatte alcune eccezioni, ma la sua opera di riflessione geografica è sicuramente più ampia 

di quella del gesuita cileno. L’interesse di Ovalle verte maggiormente sulla geografia generale, 

sulla flora e sulla fauna della sua terra d’origine. È un focus molto più preciso e puntuale, 

mentre Acosta non si perde nella definizione esatta degli spazi americani (per quanto ponga 

una maggior attenzione ai fenomeni peruviani), e di conseguenza la sua Historia assume un 

carattere descrittivo molto più generale; Ovalle specifica fin da subito la suddivisione netta 

delle aree del Cile e l’ordine con le quali esse verranno trattate. Alla specificità dello studio di 

Ovalle si aggiunge anche una sorta di gerarchizzazione, mai veramente esplicitata dall’autore 

ma intuibile anche solo tramite la tabella sopra riportata. Ovalle divide il Cile in tre regioni:  

- Il Cile propriamente detto, che si sviluppa dal deserto di Atacama fino al fiume Bio Bio 

a Sud. Corrisponde alle attuali regioni amministrate dalla Repubblica del Cile fatta eccezione 

per le province della Zona Sur e della Zona Austral. I suoi confini sull’asse Ovest-Est sono la 

costa pacifica del continente e la Cordigliera delle Ande.  

- Cuyo, nome storico che indica una regione a Est del Cile attuale, comprendente parte 

del Cile orientale e soprattutto le province oggi argentine di San Luis, San Juan e Mendoza, 

vaste regioni alle pendici orientali della Cordigliera.  

- Isole, dominate dall’arcipelago di Chiloé, su cui già all’epoca gli spagnoli si erano 

insediati, a largo della costa della provincia dell’Araucania, a Sud del Bio Bio.  

Come si evince rapidamente dalla tabella, Alonso de Ovalle, nativo di Santiago, adopera ben 

23 capitoli per descrivere la natura della prima area del Cile, mentre solo 7 per quanto concerne 

Cuyo e le Isole, insieme.  

La questione della gerarchia regionale cilena in Ovalle è in parte dovuta all’esperienza 

personale dell’autore e alla conoscenza che gli altri gesuiti, tra cui il celebre Luis de Valdivia, 

avevano prodotto tra Atacama e il Bio Bio.  

Per ritornare a cosa fosse la natura per questi due autori, possiamo dire che essa vada addirittura 

oltre il paesaggio di cui parlava Todorov.   

Acosta, ancor più di Ovalle, concepisce la natura come un insieme di fenomeni e conoscenze 

di matrice anche geografica e quasi storica, legato quindi alla scoperta del continente e al 
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disvelamento di diversi misteri su di esso. Proseguendo nella sua trattazione, avanza tra le righe 

della lettura aristotelica della natura, riprendendo anche Plinio il Vecchio: il III e il IV libro 

dell’Historia sono interessanti nella prospettiva della loro strutturazione. Il terzo affronta infatti 

le tematiche delle scienze naturali approcciandovisi attraverso lo studio dei quattro elementi 

(aria, acqua, terra e fuoco) e come questi si presentino sul territorio americano, sullo stampo 

del pensiero aristotelico e della Naturalis Historia di Plinio. Il quarto è un libro più innovativo, 

più che altro per come viene concepito: stacca gli animali, le piante e i minerali dagli altri 

elementi della natura, per considerarli invece elementi più complessi, composti di elementi 

semplici (“Habiendo tratado en el libro precedente de lo que toca a elementos y simples, lo que 

en materia de Indias nos ha ocurrido, en este presente trataremos de los compuestos y mixtos, 

cuanto al intento que llevamos, pareciere convenir. o aunque hay otros muchos géneros, a tres 

reduciremos esta materia, que son metales, plantas y animales”80). Acosta riporta una vasta 

biodiversità riscontrata nel continente. Secondo Del Pino Diaz, l’operazione di riconoscimento 

e di descrizione di flora e fauna numerose e variegate in Acosta è sintomo di un percorso, 

intrapreso dallo stesso gesuita, di produzione di sapere che in qualche modo eleva il Nuovo 

Mondo (Perù in testa), ponendolo alla stregua quantomeno delle Indie Orientali81 . Questo 

discorso in Acosta assume toni nettamente più complicati e importanti nei capitoli della storia 

morale, ma è fondamentale riconoscere nella sua produzione quanto affermato da Del Pino 

Diaz: osservare che il Nuovo Mondo non è un unico mondo naturale, distinto da quello europeo, 

ma che in esso si trova una complessità, letteralmente una biodiversità, è sintomo dell’interesse 

di Acosta per il continente e per le missioni, di quanto l’autore sia convinto che l’America sia 

una terra degna quanto le altre di ascoltare la parola di Dio82. La descrizione della natura invece, 

di per sé, non presenta grandi novità.  

Stessa cosa possiamo dire per Ovalle, che non segue alla lettera l’impronta di Acosta, optando 

per una soluzione di differenziazione geografica tra i due libri. La struttura più pragmatica della 

storia naturale del gesuita criollo è dovuta sicuramente agli scopi che la sua opera aveva: far 

conoscere il Cile, il territorio più lontano (dall’Europa) e insidioso di tutto il Nuovo Mondo. 

Scrive in modo più concreto, meno piacevole alla lettura rispetto ad Acosta. Riprende 

 
80 Cit. Ivi, libro IV, cap. I [corsivi non originali].  
81 Vedasi Del Pino Diaz, F. [coord.], Dos mundos, dos culturas o de la historia (natural y moral) entre España y 

el Perù, 2004.  
82 La questione della dignità dei popoli del Nuovo Mondo, in Acosta, verrà ripresa nei capitoli successivi, con 

particolare attenzione nel III.  
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comunque lo schema aristotelico-pliniano, con diverse variazioni sul tema: tratta dei fiori e 

delle piante medicinali, dei raccolti di frutta e verdura praticamente subito (libro I, cap. II e III), 

delle miniere (cap. IV), per poi riprendere con le montagne e i vulcani, le acque (dalla neve ai 

fiumi, dalle lagune al mare), collegandosi così ai pesci e agli uccelli (cap. XVII-XVIII-XIX), 

tornando poi al cielo e alle stelle, concludendo infine con gli animali propri del Cile e gli alberi 

(cap. XXI e XXII). L’ultimo capitolo parla di un evento, del ritrovamento proprio di un albero 

a forma di crocifisso, del quale lascia anche un disegno83.   

 

D. Albero con forma di crocifisso, Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, 1646, libro I, 

cap. XXIII84. 

Come per Acosta, il segnale divino visto da Ovalle ([...] nacio y crecio este arbol en la forma, 

y figura, que aqui dire como lo he visto [...])85 è dimostrazione di una cosa: per entrambi la 

natura è frutto dell’opera divina, e la natura americana non fa eccezione. L’impressione è 

dunque quella che alla domanda iniziale (cosa non è la natura per questi due autori?) non vi sia 

 
83 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro I, cap. XXIII.  
84 Immagine tratta dalla versione digitalizzata dell’opera di Ovalle, disponibile sul sito Memoria Chilena. 
85 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro I, cap. XXIII.  
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una risposta chiara. Le loro storie naturali trattano sì di elementi, semplici e complessi, propri 

del mondo naturale secondo lo schema aristotelico, ma il concetto di natura per loro abbraccia 

più temi. Acosta racchiude al suo interno la geografia, con un’amplissima trattazione della 

Bibbia e del pensiero classico, senza trattenersi dal punto di vista speculativo; Ovalle invece, 

seppur in modo più ridotto, sposta l’attenzione sull’utilizzo che l’uomo fa della natura e del 

suo rapporto con essa (si veda a titolo di esempio il capitolo sulla caccia agli uccelli)86, legato 

anche alla presenza del divino.  

La natura, potremmo dire per concludere, è tutto per Ovalle e Acosta. Si tratta dell’introduzione 

perfetta per le loro trattazioni, l’ambientazione giusta e necessaria delle storie che seguiranno. 

Essa presenta, simultaneamente, due elementi: l’utilità e il divino.  

Essa è utile sia sul pieno intertestuale, per concepire al meglio ciò che verrà scritto in seguito 

(da qui appunto il posizionamento della storia naturale prima di quella morale), sia su quello 

materiale, come verrà analizzato in seguito.  

Essa è inoltre anche divina, non solo perché segnala la presenza di Dio anche sul Nuovo Mondo, 

come nell’albero-crocifisso di Ovalle, ma perché essa si spiega solo tramite l’opera divina: la 

sua complessità, la biodiversità che la attraversa, può essere ridotta, nella mente di due devoti, 

solo al disegno di qualcuno di superiore.  

L’insieme di questi due elementi, come vedremo ora, sta alla base del sentimento che la natura 

suscita nell’uomo da sempre: la meraviglia.  

 

 

La meraviglia per la natura  

  

“oo, cierto, si he de decir lo que pasa, digo que diversas veces que he peregrinado pasando 

esos grandes golfos del mar Océano y caminando por estotras regiones de tierras tan extrañas,  

poniéndome a mirar y considerar la grandeza y extrañeza de estas obras de Dios, no podía 

dejar de sen tir admirable gusto con la consideración de aquella sobera na sabiduría y  

 
86 Rif. Ivi, libro I, cap. XIX.  
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grandeza del hacedor, que reluce en estas sus obras tanto que, en comparación de esto, todos 

los palacios de los reyes y todas las invenciones humanas me parecen poquedad y vileza.”87  

Pur avendolo già accennato precedentemente, è necessario ricordare una delle prime emozioni 

che la natura americana suscita negli europei: la meraviglia. Con questa parola si intende: 

sentimento vivo e improvviso di ammirazione, di sorpresa, che si prova nel vedere, udire, 

conoscere cosa che sia o appaia nuova, straordinaria, strana o comunque inaspettata88. Senza 

entrare nel merito della vasta speculazione filosofica sul termine, ai fini di questa breve sezione, 

ciò che interessa è l’oggetto che provoca meraviglia: esso può essere visto, udito o conosciuto, 

ed è strano, nuovo o inaspettato per chi ne fruisce. La natura del Nuovo Mondo questo genera 

tra i colonizzatori e, di conseguenza, le storie naturali di produzione gesuita offrono su questo 

elemento una serie di spunti di riflessione: da cosa deriva la meraviglia? Perché affascina così 

a fondo lo sguardo (e la penna) di Acosta, di Ovalle e di tanti altri? Essa si evolve nel tempo? 

Come?  

La ricerca delle risposte necessita una premessa. Le cause della meraviglia, il motore che 

muove il sentimento nei colonizzatori, è da ricercarsi sulle due facce della conquista: i fattori 

esterni al colonizzatore, propri del mondo colonizzato, che stimolano passivamente il 

sentimento di meraviglia (la novità proposta dal Nuovo Mondo, qualcosa di mai visto prima in 

Europa); i fattori interni che muovono il sentimento da parte del colonizzatore, che fanno sì che 

egli traduca ciò che vede in meraviglia.  

Più facile comprendere le cause esterne, almeno inizialmente. Il Nuovo Mondo (nuovo per gli 

europei, ovviamente) presenta varianti ambientali che i colonizzatori non hanno mai visto nel 

Vecchio Continente. È, per quanto banale, lo stesso meccanismo che si è innescato nella lettura 

del Milione di Marco Polo, o nella passione per le turcherie o ancora nel gusto per le spezie 

asiatiche. Vedere qualcosa di nuovo, inimmaginato, percepirlo come reale e viverne immersi 

(nel caso della natura), non può far altro che suscitare qualcosa nel colonizzatore, qualcosa che 

viene poi tradotto in meraviglia.   

Dall’altra parte, occorre addentrarsi maggiormente nel gusto dell’epoca, negli assiomi di 

comprensione del mondo di chi, nel XV e XVI Secolo soprattutto, partiva per attraversare 

l’Atlantico. Qui occorre tenere in conto una figura che Acosta chiama in causa poco prima della 

 
87 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, Libro I, cap. III.  
88 Dizionario Treccani, voce “Meraviglia”.  
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citazione soprariportata: Dio. Ciò che i colonizzatori vedono è reale, è naturale, ed è dunque 

opera di Dio, entrando così nel reame del Creato. La connessione è quasi necessaria, almeno 

per uomini di fede come Acosta e Ovalle. Di conseguenza, in quanto creata da Dio, la natura 

americana è necessariamente bellissima: “Quien holgare de entender verdaderos hechos de esta 

naturaleza, que tan varia y abundante es, tendrá el gusto que da la historia, y tanto mejor historia 

cuanto los hechos no son por trazas de hombres, sino del Criador”89. Ciò viene così tradotto in 

meraviglia in quanto frutto dell’opera e dell’ingegno divino: si tratta, in altri termini, di 

ammirare la potenza e l’operato di Dio sulla Terra. Altro elemento, anche se può apparire come 

banale, è l’utilità: come già accennato, per il re come per i gesuiti, infatti, è fondamentale 

conoscere il territorio nel quale andare ad operare; sarebbe impossibile per la Compagnia 

organizzare le missioni senza conoscere le proprietà climatiche e ambientali dei territori dentro 

i quali stanno per immettersi, così come per le armate della conquista spagnola disporsi sul 

continente senza avere idea dell’universo naturale nel quale andrebbero a inserirsi. Allo stesso 

modo però, Acosta riconosce un terzo e ulteriore elemento, spontaneo e naturale:   

“Así que para muchos buenos motivos puede servir la relación de cosas naturales, aunque la  

bajeza de muchos gustos suele más ordinario parar en lo menos útil, que es un deseo de saber  

cosas nuevas, que propiamente llamamos curiosidad”90.  

La curiosità è un sentimento strettamente legato a quello della meraviglia: essi si alimentano a 

vicenda automaticamente. Anche il pubblico europeo, naturalmente, una volta percepite le 

meraviglie del Nuovo Mondo, si sente più incuriosito e desideroso di saperne di più. A 

differenza dei primi due elementi che compongono la dimensione attiva della meraviglia, la 

curiosità funge da motore per il sentimento: se l’estasi cristiana e l’utilità si fermano 

all’annotazione dei fenomeni, la curiosità crea le condizioni per far sì che la meraviglia non si 

fermi, e che si ricerchi qualcosa di nuovo per dare sollievo a questa vera e propria sete di 

conoscenza, per rimanere nella definizione di Acosta. La stessa fruizione degli scritti e dei 

prodotti americani da parte degli europei rimasti nel continente non è da prendere come 

scontata: la conoscenza parziale e frammentata di un Nuovo Mondo non fa altro che alimentare 

il desiderio di scoprirne l’interezza, alimenta così la curiosità. Questi tre elementi combinati, 

 
89 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro III, cap. I. 
90 Cit. Ibidem [corsivo non originale]. 
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estasi divina, utilità e curiosità, offrono uno scorcio sul processo di traduzione della novità in 

meraviglia.  

Naturalmente, la meraviglia necessità di nuova curiosità su di essa per riprodursi nell’essere 

umano, per far sì che il sentimento continui a vivere, Serve, in altre parole, scoprire cose nuove, 

alimentare la curiosità per ottenere quel senso di meraviglia che ebbero diversi europei, 

soprattutto esperti di storia naturale, al momento della conquista del Nuovo Mondo. Come 

Acosta, altre figure storiche di grande importanza vennero paragonate a Plinio per l’interesse 

nelle meraviglie del mondo naturale91. 

La sete di novità del Nuovo Mondo si sarebbe però andata a esaurire, per quanto non 

completamente. La necessità di mettere a sistema la grande varietà naturalistica americana per 

Acosta (ma anche quella cilena per Ovalle), corrisponde a un grande topos della storia della 

scienza, all’interno del quale la meraviglia si esaurisce nella dimensione della sua stessa 

traduzione in parola scritta. È però vero che la prima età moderna, anche attraverso il contatto 

tra Europa e Nuovo Mondo, “può essere giustamente chiamata l’età della meraviglia”92 

Sorvolato il tema della meraviglia, per quanto brevemente, si apre ora una nuova questione per 

tutti coloro che sono intenzionati a scrivere una storia naturale: come descrivere ciò che vedono 

o che percepiscono.  

La questione è parallela per la storia morale e la storia, più in senso lato: anche Alonso de 

Ercilla e Alvarez de Toledo hanno raccolto informazioni sugli inizi della Guerra di Arauco, in 

Cile, ma descrivono più l’epicità delle battaglie tra spagnoli e araucanos che una vera e propria 

storia, per questo l’Historica Relacion è da considerarsi il primo tentativo di ricostruzione 

storiografica del Cile. Allo stesso modo, parlare solo della meraviglia che suscita la natura non 

soddisfa completamente i criteri di curiosità e di utilità citati da Acosta. Scrivere solo di 

meraviglia equivarrebbe a scrivere solo in forma poetica (come i due poemi di Ercillla e 

Toledo93 ), o al massimo una preghiera (ritornando alla dimensione dell’ammirazione del 

 
91 Riferimento a Ulisse Aldrovandi, “il Nuovo Plinio”, professore di storia naturale all’università di Bologna nella 

seconda metà del XVI Secolo, ad esempio. 
92 Cit. Daston, L., e Park, K., Wonders and the Order of Nature, 1150-1750, 1998, p. 172. 
93 Ercilla (de), Alonso, La Araucana e Alvarez de Toledo, Fernando, Araucana: poemi epici, il primo edito in più 

uscite a Madrid tra 1569 e 1589; il secondo (prodotto successivamente,) andato perduto. Narrano della Guerra di 

Arauco.  
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creato). Ad ogni modo, non produce scritti catalogatori (se non produttori) di conoscenza. La 

storia naturale invece deve essere anche, in qualche misura, interessante, ma soprattutto utile.  

Per poter descrivere ciò che vedono, gli autori devono possedere alcuni requisiti:  

1. Una comprensione quantomeno parziale delle leggi della natura, almeno di 

quelle conosciute al loro tempo.  

2. Una ricca conoscenza del territorio di cui si devono occupare (meglio ancora se 

questa conoscenza è formulata sul campo, o attraverso qualche testimonianza diretta, 

come sostengono entrambi gli autori esaminati).  

3. Un’abbondante gamma di opere precedenti e di sfondo culturale da poter citare, 

confutare e comparare, così da ampliare la propria legittimità intellettuale (si vedano le 

numerose citazioni bibliche nell’Historia o l’importanza di Acosta per lo stesso Ovalle). 

4. Una capacità di riconduzione a elementi tipici della natura europea, in modo da 

tradurre efficacemente elementi alieni alla cultura del Vecchio Continente in un 

immaginario comprensibile e condivisibile a e dal pubblico.  

La conoscenza delle leggi di natura, ovviamente parametrata con i canoni dell’epoca, è propria 

di entrambi gli autori in esame, per quanto non si parli assolutamente di personale tecnico, 

professionista in un determinato settore della natura.  

Lo studio sul campo dei territori è stato effettuato sia da Acosta che da Ovalle, ed è anche 

strumento di legittimazione per le loro opere.   

La letteratura precedente e lo studio sono fondamentali per entrambi, per quanto notiamo una 

differenza che merita di essere sottolineata: Ovalle conosce gli scritti di Acosta, ne ha anche 

grande stima, ma al momento della stesura degli ultimi libri della Historica Relacion si trova 

in viaggio in Italia, e si nota infatti un restringimento della gamma di citazioni, probabilmente 

poiché non aveva a disposizione una letteratura (anche poetica, visto che utilizza la Araucana 

di Ercilla come fonte) più ampia cui poter attingere, rispetto al suo collega. Acosta invece scrive 

gli ultimi cinque libri dell’Historia in Spagna, rientrato dalle missioni a Lima e dal viaggio in 

Messico, ed ha dunque a disposizione una gamma letteraria di opzioni verosimilmente più 

ampia del suo collega cileno, che ha lasciato gran parte degli scritti che conosceva e consultava 

in America94 . Ovalle difatti scrive un’opera che non ha precedenti, essendo essa la prima 

 
94 Lo afferma lo stesso Ovalle nel Prologo al letor dell’Historica Relacion.  
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ricostruzione storiografica del Cile95, mentre l’Historia è un’opera di carattere maggiormente 

catalogante, come dimostra il settimo libro sopra tutti96.  

Mentre i primi tre requisiti sembrano tutti alquanto comprensibili e spontaneamente accettabili, 

il quarto presenta alcune insidie, sulle quali è giusto soffermarsi in questo paragrafo. Cosa fare, 

ad esempio, quando non esiste un metro di paragone valido? Come si può spiegare con 

esattezza le proprietà di un territorio a un pubblico che non l’ha mai visto né tantomeno 

immaginato?97 

Queste domande realizzano una duplice problematicità: da un lato, la questione pratica di 

descrizione, cioè l’atto lessicale di riportare con un sostantivo diverso elementi che, nella 

propria cultura, non hanno un nome; dall’altro, la questione della comprensibilità profonda, 

della riduzione vera e propria di una realtà a un immaginario accessibile al proprio pubblico.  

Sul piano lessicale, Acosta soprattutto è uno dei primi a utilizzare termini aborigeni per indicare 

piante e animali che sono oggi entrati nel linguaggio comune, in spagnolo come in italiano. Si 

pensi infatti a tutti i prodotti naturali tipici del Nuovo Mondo che oggi si consumano in tutto il 

globo, come il cacao o il tabacco98. L’utilizzo di espressioni locali per indicare determinati 

prodotti è una peculiarità di Acosta, uno dei pochi spagnoli ad aver avuto accesso e ad aver 

appreso il quechua e il sistema di comunicazione dei quipus99. Lo stesso non si può dire sia 

stato fatto con le lingue dell’Araucania da Ovalle, il quale sì ha introdotto diversi elementi 

propri del mapundungun, ma senza adattarli allo spagnolo.  

Se però la questione lessicale si può risolvere tramite l’utilizzo delle lingue locali, un’analisi 

diversa è richiesta per risolvere il secondo problema, quello della comprensibilità profonda.   

La natura delle Indie Occidentali è complicata da concepire se non la si è mai vista, questo è 

certo, ma entrambi i gesuiti in esame hanno superato questo stallo tramite la stessa strategia, 

 
95 Se si escludono i due poemi epici di Ercilla e Toledo sulla Guerra di Arauco, considerati da Ovalle come fonti 

legittime, e si superano le perplessità riportate da Vicuña Mackenna nell’introduzione alla Historia General de el 

Reyno de Chile. Flandes Indiano di Rosales (si rimanda a Orellana Rodriguez, M., El pensamiento historiografico 

chileno [Siglos XVI, XVII y XVIII], 2021).  
96 Rif. Alla questione del Codigo Tovar. Si rimanda a Del Pino Diaz e Alcina Franch.  
97 Ricondurre a parametri europei nuovi concetti ed elementi, è un discorso che si apre anche per la parte delle 

storie morali, trattato dunque nei capitoli successivi.  
98 Per maggiori informazioni sul tema del lessico di Acosta si rimanda a Quilis, A., Los americanismos en la 

Historia Natural y Moral de las Indias del padre José de Acosta, 1998, pp. 991–1023. 
99 Quipus, singolare quipu: sistema di comunicazione (non scritta) utilizzato dalle popolazioni andine, composto 

da combinazioni di fili e nodi di diversi spessore e colore. Sistema oggi andato perduto. 
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per quanto attuata in modi diversi: se il sistema naturale è troppo complesso per essere riportato 

fedelmente nel testo, il passaggio necessario è quello di spiegarlo.  

  

  

Le spiegazioni della natura  

  

I sei libri di storia naturale considerati in quest’analisi non sono solo importanti da un punto di 

vista speculativo, non sono solo tracce per comprendere quanto la natura e il suo controllo 

fossero importanti per la Corona di Spagna così come per il soglio di San Pietro; essi, tramite 

il loro contenuto, ci offrono una lente per leggere la natura (e non) e le leggi del cosmo come 

veniva fatto dagli intellettuali d’Età Moderna, quasi come fosse possibile ridurli a un humus 

culturale comune. Leggere le storie naturali dell’epoca ci offre uno spaccato quasi 

antropologico sul rapporto dei moderni intellettuali con la natura.  

Naturalmente non è possibile assottigliare tale questione tramite la fruizione di solo due testi, 

oltretutto composti in luoghi e periodi distanti tra di loro, da due uomini di Chiesa diversi tra 

loro che vivevano condizioni, anche interne alla Compagnia di Gesù, diverse tra di loro100.  

Soprattutto Acosta descrive non solo realtà animali, vegetali, geologiche e geografiche che lui 

nota con i suoi stessi occhi di missionario, ma propone anche teorie d’interpretazione di tale 

realtà attraverso l’argomento più alto possibile, quello biblico. Come abbiamo visto parlando 

di meraviglia, la natura è concepita dagli autori come opera di Dio; l’uomo, dunque, stando alle 

sue possibilità, può tentare di interpretare il disegno divino tramite i segni che l’Altissimo ha 

lasciato per la sua riflessione.   

Il passaggio celeberrimo in cui il gesuita spagnolo spiega la sua teoria di popolamento del 

continente americano, è stato al centro di varie riflessioni: oltre all’intuito geniale di Acosta, 

che ha proposto una teoria stravagante quanto logica (nello spettro delle conoscenze di fine 

 
100  Si rimanda a Gruzinski, S., Introduccion, in Passeurs, mediadores culturales y agentes de la primera 

globalizacion en el mundo iberico, Siglos XVI-XIX. Testo contenuto nella raccolta a cura di O’Phelan Godoy, S. e 

Salazar-Soler, C., Passeurs, mediadores culturales y agentes de la primera globalizacion en el mundo iberico, 

Siglos XVI-XIX, 2005.  
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XVI Secolo101), ciò che chiama l’attenzione è il costante riferimento alla storia biblica, vero e 

proprio topos dell’Historia natural. Secondo il padre spagnolo, la popolazione del continente 

sarebbe giunta via terra, attraversando un sentiero sconosciuto ai suoi tempi, che Acosta 

individua nell’estremo Sud patagonico (la Terra del Fuoco), che collegherebbe le Indie 

Orientali alle Indie Occidentali.   

”Volviendo al otro polo del sur, no hay hombre que sepa dónde para la tierra, que está de la 

otra banda del Estrecho de Magallanes. [...] Así que ni hay razón en contrario, ni experiencia  

que deshaga mi imaginación, u opinión de que toda la tierra se junta, y continúa en alguna 

parte, a lo menos se allega mucho. Si esto es verdad, como en efecto me lo parece, fácil  

respuesta tiene la duda tan difícil que habíamos propuesto: como pasaron a las Indias los  

primeros pobladores de ellas, porque se ha de decir, que pasaron, no tanto navegando por- 

mar, como caminando por tierra; y ese camino lo hicieron muy sin pensar, mudando sitios y 

tierras poco a poco; y unos poblando las ya halladas, otros buscando otras de nuevo, vinieron 

por discurso de tiempo a henchir las tierras de Indias de tantas naciones y gentes y 

lenguas”102.   

Questo passaggio di Acosta è tra i più famosi, ora come all’epoca, e anche Ovalle lo conosce e 

lo chiama in causa nel suo Libro III, per spiegare il popolamento del Nuovo Mondo, dandogli 

grande credito di fronte alle alternative che altri autori (non meglio specificati) 

“indovinava[no], e non sapeva[no]” 103 . La più importante alternativa citata da Ovalle in 

proposito, ripresa direttamente da Acosta, è quella che trova la sua spiegazione nel IV Libro di 

Esdras104, secondo il quale alcuni ebrei si sarebbero distaccati dalla colonna delle dieci tribù in 

fuga da Babilonia, e avrebbero intrapreso un viaggio lunghissimo partendo dall’Eufrate, che li 

avrebbe poi portati a popolare per primi la terra di Arsareth, sconosciuta agli uomini105: Ovalle 

smentisce così l’ipotesi, per scarso fondamento, che finiva col sostenere che gli aborigeni 

americani sono discendenti degli ebrei. Tale ipotesi all’epoca si fondava sulla somiglianza tra 

 
101 La teoria di Acosta ebbe tanto successo da essere creduta come quella più probabile fino ai viaggi di Cook 

nell’emisfero australe, a fine XVIII Secolo. Rif. Del Pino Diaz, F., La Historia Natural y Moral de las Indias como 

genero leterario: genesis y orden de la obra de José de Acosta, 2000, p. 313.  
102 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. XX.  
103 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, Libro III, cap. I, p. 133 (edizione Pehuen, 2003). Ovalle 

critica qui i vari tentativi di interpretazione: “Pero despues que se descubriò aquel nuevo orbe, comenzò el humano 

discurso a levantar figura diciendo cada uno lo que adivinaba, no lo que sabìa.”  
104 Il IV Libro di Esdra, conosciuto anche come l’Apocalisse di Esdra, è un libro apocrifo dell’Antico Testamento 

per la Chiesa cattolica.  
105 IV Esdras, 13: 39-41 e 43 e 45. Questa è la citazione esatta che riporta Ovalle nella Historica Relacion del 

Reyno de Chile, libro III, p. 133.  
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i termini iudio (ebreo, comprensibile sia in spagnolo che in italiano, da judio o giudeo) e indio, 

con il solo scambio della u con la n. Ovalle, oltre che a introdurre la sua visione sul dibattito 

riguardo il popolamento delle Americhe, dimostra come avvenisse la spiegazione di tali eventi 

o fenomeni all’epoca, ovvero attraverso la Bibbia. Il pensiero del gesuita cileno è importante 

in questo senso proprio perché dimostra come le spiegazioni dei fenomeni naturali (e umani, 

come le migrazioni), trovassero fondamento nelle Sacre Scritture, almeno all’epoca, con una 

ricerca quasi spasmodica di un brano e di una lettura che potesse essere interpretato 

brillantemente per dare senso al cosmo, seguendo quello che per l’epoca era un modello 

universale nella costruzione delle storie naturali, ovvero l’Historia di Acosta. Il padre di 

Medina de Campo infatti aveva strutturato la sua opera, soprattutto nei primi due libri, come 

una collezione di teorie e ragionamenti raccolti tra Sacre Scritture, scritti apocrifi (come quello 

di Esdra appunto106) e testi classici.   

In altre parole, ciò che i gesuiti fanno fin dalle prime ricostruzioni della storia naturale del 

continente, è sottomettere il dato scientifico (quantomeno quello concreto oggettivo), che 

hanno di fronte, alla loro conoscenza pregressa, quella data appunto dalla Bibbia. Non è 

certamente la sede per criticare, con una coscienza del III Millennio, l’operato di un ordine 

religioso attivatosi più di cinque secoli fa, non è questo infatti il punto. Scoprendo i dettagli 

della natura americana, i gesuiti hanno fatto di tutto per far rientrare questi all’interno dei propri 

schemi di rappresentazione del reale, come agisce ogni società a contatto con qualcosa di 

completamente nuovo. Non è un atto deliberatamente imposto dalla Compagnia, ma una 

conseguenza di un desiderio, almeno da parte degli autori di tali trattati, di riportare all’Europa 

una realtà comprensibile e conoscibile.  

Interessante, ad ogni modo, considerare tale moto di “traduzione” della realtà delle Indie 

Occidentali non solo in modo attivo, bensì come spiegazione del modo di pensare dell’epoca. 

Senza entrare nel merito della storia della mentalità europea in modo approfondito, basta vedere 

come queste letture dimostrino tanto di ciò che gli autori volevano che si leggesse in Europa, 

ma anche di come questi autori pensavano effettivamente. Se Acosta e Ovalle necessitavano di 

spiegare la realtà americana attraverso i postulati del credo cristiano, senza mai metterlo in 

dubbio e senza mai vacillare nella sicurezza dell’operato della Compagnia, possiamo 

confermare quanto la mentalità dell’epoca fosse ancorata a determinati dogmi e certezze. In 

 
106 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. XXIII.  
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poche parole, Acosta e Ovalle non sono solo vettori di come si sono lette la storia e la natura 

americane nel tempo, delineando ricostruzioni e canovacci di rappresentazione per gli europei 

verso le Indie Occidentali e il Cile, ma sono essi stessi la conferma di come l’Europa già 

leggesse la realtà americana, e di come la fede cattolica, solida e incrollabile in questi uomini, 

condizionasse non solo la loro scrittura, ma la loro stessa visione del mondo.  

Proprio per questo però, se la mentalità moderna cattolica era già in qualche modo interessata 

al mondo americano e ne aveva già una lettura, che Acosta e Ovalle hanno poi alimentato, 

rimane una questione fondamentale: perché la natura americana interessava così tanto in 

Europa? Cosa li spingeva a scrivere questi testi? La curiosità, la fede e l’utilità provocano senza 

dubbio meraviglia per il mondo naturale, al quale seguono necessariamente delle spiegazioni e 

delle interpretazioni. Se in questa sezione abbiamo dunque letto il processo di costruzione dei 

testi in esame rispetto al tema della natura, nel prossimo ci si interrogherà sulle cause di questa 

produzione letteraria, e sulle dinamiche di potere insite in essa. La questione ora è dunque 

capire perché l’Europa cattolica desiderava tali testi e che significato avevano questi.  
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I.IV           Natura e potere nell’America coloniale 

  

Abbiamo visto come descrivere la natura americana fosse una necessità impellente per il mondo 

europeo, soprattutto spagnolo (e ovviamente cattolico). La componente di utilità che veicola la 

novità in meraviglia, come analizzato nei capitoli precedenti, è centrale per ampliare 

ulteriormente la lettura delle storie naturali: conoscere equivale a controllare, e questo vale 

anche per la natura e per il continente americano.   

La tensione per la scoperta e la comprensione della natura del Nuovo Mondo non deve infatti 

nascondere la dinamica di potere tra colonizzatore e colonizzato, insita ed evidente nella 

costruzione delle storie naturali. La storia della scienza ha analizzato per anni lo sviluppo delle 

conoscenze e del concetto stesso di sapere scientifico all’interno della storia umana, ma il 

sapere prodotto è indissolubilmente legato alla costruzione di un immaginario e di una realtà 

concreta di dominio di una parte del mondo sull’altra. La logica del rapporto colonizzato-

colonizzatore racchiude, ovviamente, una condizione di subalternità del primo al volere del 

secondo, descritto anche in termini grammaticali come la componente attiva del binomio. La 

natura è parte colonizzata, tanto nell’immaginario quanto nella realtà dei fatti. Produrre sapere 

su di essa, studiarla, è lo strumento più letale e sottile che il colonizzatore utilizza per ultimare 

la sua conquista e il suo controllo. Conoscere è un modo per esercitare il proprio potere, in 

maniera più efficiente e sostenibile per il nucleo del potere stesso.   

Per entrare più a fondo nell’analisi, partiamo dividendo i campi di permeazione del potere dei 

colonizzatori:  

- Quello dell’immaginario107: la costruzione delle storie naturali come descrizioni 

di un dominio del sapere fino ad allora sconosciuto, la riprova del dominio europeo (e 

cattolico) sul mondo naturale, sul mondo creato.  

- Quello della realtà dei fatti: la colonizzazione come atto storico, evento provato, 

che ha avuto ripercussioni anche sui territori e dunque sulla natura del continente 

americano, in modo concreto ed evidente; la produzione di sapere sulla natura e 

sull’ambiente americano è funzionale a facilitare questo processo108.  

 
107 Rif. Gruzinski, S., La colonizzazione dell’immaginario, edizione 1994. 
108 Rif. Bleichmar, D., El imperio invisible, 2016.  
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Partendo dalla costruzione dell’immaginario di dominio, troviamo subito un collegamento con 

l’Historia e l’Historica relacion: entrambe sono prodotti gesuiti, funzionali al controllo sì della 

Chiesa sui territori recentemente conquistati, così come però opere stampate e vendute come 

emblemi della conoscenza europea prodotta riguardo all’America. Entrambi gli autori si 

appellano alla propria esperienza sul campo, al loro grande studio e alla fruizione diretta di 

diverse fonti, comprese le popolazioni aborigene (per Acosta soprattutto). Questa loro 

descrizione del proprio operato serve a legittimare, quasi scientificamente, la loro attività di 

produzione di conoscenza sulle Americhe, attraverso topoi della storiografia che possiamo far 

risalire fino a Tucidide. Il sapere da loro prodotto ha comunque un effetto collaterale, 

difficilmente misurabile sulla base di calcoli statistici o letture di fonti: la costruzione di un 

immaginario.   

Per comprendere l’impatto che queste opere hanno avuto sull’immaginario europeo dell’epoca, 

non basta osservare la loro diffusione nei mercati del libro dell’Europa moderna, per quanto sia 

nettamente molto utile109. Occorre passare anche a una fase di analisi della lettura che se ne 

poteva dare, per quanto molto più complessa, per ovvi motivi di diacronicità110 .   

  

  

Dinamiche di potere nella costruzione delle storie naturali  

  

Assodata la loro posizione di storici tramite la legittimazione delle fonti e dello studio sul 

campo, entrambi gli autori contribuiscono a mettere nelle mani della Chiesa uno strumento 

molto efficace per procedere con l’evangelizzazione del continente americano: il sapere 

effettivo di cosa credono gli aborigeni111 e, ai fini del capitolo sulla natura, di che ambiente 

vivono. Tramite questo processo di assimilazione e di produzione concreta di sapere sulle varie 

terre del globo, si permette alla Chiesa (e all’Europa cattolica, allargando il campo) di costruire 

un’immagine di sé, un’immagine che vive fino al giorno d’oggi: quella di custode del sapere. 

 
109 Vedasi Universal Short Title Catalogue, ad esempio.  
110 Ricostruire la storia della lettura è altamente complesso, data appunto la dimensione diacronica di tale genere 

di ricerca.   
111 Vedasi Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V (soprattutto) e Ovalle, A., Historica Relacion 

del Reyno de Chile, libri III e VIII (per una ricostruzione dell’opera di evangelizzazione già svolta in ambito 

cileno).  
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Banalmente, gran parte di ciò che sappiamo non solo sulle civiltà dell’America, ma anche sulla 

natura del continente di allora, deriva in qualche modo da fonti ecclesiastiche e spagnole o 

portoghesi. Sarebbe scorretto ignorare questa dimensione. Gruzinski ha dimostrato 

efficacemente come la colonizzazione abbia modificato profondamente non solo usanze e 

tradizioni locali, ma lo stesso immaginario dell’America precolombiana 112 ; ora occorre 

osservare che, tramite gli scritti prodotti, l’Europa cattolica ha modificato il suo stesso 

immaginario: mettere su carta la storia naturale e morale del continente americano rende 

l’Europa la sua dominatrice. Essa dispone liberamente del sapere prodotto sul Nuovo Mondo, 

un sapere che sul continente non è più così facilmente discutibile o reperibile113.   

Più nello specifico, parlando di natura, la descrizione del Nuovo Mondo da parte degli europei 

rende quest’ultimo loro succube, e gli europei i suoi salvatori allo stesso tempo, o almeno i 

salvatori del suo sapere e della sua memoria. Conoscere le leggi di natura e le proprietà della 

natura americane pone gli europei a uno stadio più alto rispetto ai colonizzati, come dimostra 

lo stesso Acosta quando parla di civiltà.  

Ritorniamo, a questo punto, all’inizio del libro di Acosta:  

“[...] Mas porque el conocimiento y especulación de cosas naturales, mayormente si son 

notables y raras, causa natural gusto y deleite en entendimientos delicados, y la noticia de 

costumbres y hechos extraños también con su novedad aplace, tengo para mí, que para  

Vuestra Alteza podrá servir de un honesto y útil entretenimiento, darle ocasión de considerar 

en obras que el Altísimo ha fabricado en la máquina de este Mundo, especialmente en  

aquellas partes que llamamos Indias, que por ser nuevas tierras dan más que considerar, y por 

ser de nuevos vasallos, que el Sumo Dios dió a la Corona de España, no es del todo ajeno, ni  

extraño su conocimiento”114.  

Il fatto stesso che i gesuiti siano coloro che scrivono, che rendono comprensibile ai posteri, il 

funzionamento di determinati usi delle piante o descrizioni di vari habitat, rende questi autori, 

implicitamente, padroni di queste conoscenze. Si nota questo anche in Ovalle, quando avvisa 

il lettore che, per la gloria di Dio, ha dovuto descrivere la natura e la storia del Cile prima di 

 
112 Rif. Gruzinski, S., La colonizzazione dell’immaginario, 1994.  
113 Ivi.  
114 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, A la serenísima infanta doña Isabel Clara Eugenia de 

Austria (precedente al proemio, è la dedica dell’autore alla principessa Isabella Clara Eugenia, figlia di Filippo II 

e futura governatrice dei Paesi Bassi spagnoli, insieme al marito, l’arciduca d’Austria Alberto VII).  
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poter parlare del suo processo di evangelizzazione115. Per portare l’attenzione sul suo territorio 

e sulle missioni in Araucania, il gesuita ha dovuto produrre un enorme catalogazione di 

conoscenze sul Cile. Non è però un processo passivo, all’interno del quale l’europeo produce 

sapere e di conseguenza, quasi naturalmente, si sente in diritto di poter controllare e dominare 

il territorio e il popolo da cui quel sapere (o l’oggetto di quel sapere) proviene; si tratta infatti 

di un processo attivo, nel fatto che l’azione di mettere su carta la memoria e le conoscenze 

americane è consciamente connessa con il significato che essa produce, declinato nel processo 

di conversione e di evangelizzazione degli indios.   

Se però la costruzione dell’immaginario degli europei come custodi del sapere dimostra una 

dinamica di potere che non è facilmente visibile, il secondo campo, quello degli effetti reali, è 

certamente molto più evidente.  

  

  

Conoscere il territorio e controllare il territorio  

  

“Quien con esta filosofía mira las cosas criadas, y discurre por ellas, puede sacar fruto de su 

conocimiento y consideración, sirviéndose de ellas para conocer y glorificar al autor de todas.  

Quien no pasa más adelante de entender sus propiedades y utilidades, o será curioso en el 

saber o codicioso en el adquirir, y al cabo le serán las criaturas lo que dice el Sabio, que son a 

los pies de los insipientes y necios; conviene a saber, lazo y red en que caen y se enredan”116.  

Non è segreto, a nessuna latitudine, che un obiettivo, se non il principale, della conquista, fosse 

il mero guadagno economico. Questo può essere applicato, anche se in modo diverso e più 

variabile, alla produzione di sapere derivato dalla stessa colonizzazione117. Come sostengono 

Millones Figueroa e Ledezma i gesuiti, nella produzione delle storie naturali nel Nuovo Mondo, 

hanno costruito un sistema di pensiero e di conoscenza idiosincrasico in ambito coloniale118. 

Questa conoscenza per i gesuiti è fondamentale, tanto che lo stesso Ignacio de Loyola, 

 
115 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, Prologo al letor.   
116 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro IV, cap. I.  
117 Vedasi Bleichmar, D., El Imperio Invisible, Conclusion. El Imperio como una maquina de imagenes, 2016.   
118 Millones Figueroa, L. & Ledezma, D., El saber de los jesuitas, 2005, p. 23.  
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fondatore della Compagnia119 , e José da Acosta120 , chiamano in causa la questione della 

curiosità e del gusto per la scoperta solo in termini secondari: scrivere cose e fatti straordinari 

e interessanti è utile anche per il gusto letterario e la curiosità.  

Bleichmar, in Imperio Invisible (2016), cerca di dimostrare l’importanza dell’epistemologia 

visuale e della raccolta di informazioni, prettamente botaniche, per l’impero coloniale spagnolo 

nel XVIII Secolo. Per quanto le spedizioni scientifiche studiate da Bleichmar siano 

appartenenti a un altro momento storico e dunque a una condizione diversa, El Imperio 

Invisible offre spunti interessanti anche per la Spagna del Siglo de Oro e per la Chiesa cattolica.   

In aggiunta a questo, un altro motivo per cui molti gesuiti scrissero storie naturali delle Indie 

occidentali è che esse servivano a glorificare Dio e l’operato della Compagnia. Acosta e Ovalle 

non fanno eccezione in questo senso. Gli esempi qui sono innumerevoli, anche all’interno delle 

loro storie naturali, come può essere quello del ritrovamento dell’albero a forma di crocifisso 

descritto da Ovalle alla fine del I libro.  

Rimane però il fatto che la descrizione della natura americana, la meraviglia che suscita in chi 

la ammira e il tentativo di spiegare la sua complicata fenomenologia, sono stati strumentalizzati 

ai fini della conquista, almeno inizialmente, e della colonizzazione (ed evangelizzazione). 

Come sostiene Millones Figueroa, probabilmente i gesuiti, nel dedicare le proprie opere alle 

alte corti cattoliche europee121, hanno ritenuto logico che chi comandasse sul Nuovo Mondo 

comprendesse (alla maniera gesuita) i segreti della sua natura122.   

 
119 Lettera a padre Gaspar Berze, a Goa, nel 1554. Riportata ivi, p. 13.  
120 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro III, cap. I (cit. riportata in Millones Figueroa, L., 

e Ledezma, D., El saber de los jesuitas, 2005, p. 15).  
121 Vedasi Acosta verso l’infanta di Spagna Isabella Clara Eugenia oppure Ovalle verso papa Innocenzo X.  
122 Rif. Millones Figueroa, L., La intelligentsia jesuita y la naturaleza del Nuevo Mundo en el Siglo XVI, p. 43. In 

Millones Figueroa e Ledezma, El saber de los jesuitas, historias naturales y el Nuevo Mundo, 2005.   
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II    Religione (o superstizioni)  

  

  

“o, porque el intento desta historia no es sólo dar noticia de lo que en Indias pasa sino 

enderezar esa noticia al fructo que se puede sacar del conocimiento de tales cosas —que es  

ayudar aquellas gentes para su salvación y glorificar al Creador y Redentor, que los sacó de 

las tinieblas escurísimas de su infidelidad y les comunicó la admirable lumbre de su 

evangelio—, por tanto, primero se dirá lo toca a su religión —o superstición— y ritos, e  

idolatría y sacrificios en este libro siguiente.”123  

  

Nel Prologo a los libros siguientes, Acosta impiega poche righe per eseguire la cesura tra la 

sua Historia natural e quella moral. Introducendo dunque i temi della successiva sezione della 

sua opera, mette al primo posto quello della religione. Se la sua storia morale delle Indie 

racconta “de los hombres que habitan el Nuevo Orbe”124, il primo elemento di cui l’autore 

vuole trattare è quello della loro fede. Quest’analisi occupa l’interezza del libro V, e la sua 

priorità rispetto alla storia dei popoli amerindi è esplicitata dall’intento del lavoro di Acosta, 

riportato in corsivo nella citazione precedente: “[...] aiutare quelle genti per la loro salvezza e 

glorificare il Creatore e Redentore, che li ha estratti dalle oscurissime tenebre della loro 

infedeltà e ha comunicato loro l’ammirabile luce del suo vangelo”125. Ci sono diversi punti 

interessanti da mettere in luce.   

Primo su tutti, il fatto che Acosta espliciti, molto più apertamente rispetto alla storia naturale, 

un intento quasi filantropico, definibile (in termini critici) “paternalistico”, nei confronti degli 

amerindi: secondo l’autore, la sua opera può servire a far ottenere loro la salvezza. Come 

intende sviluppare questo concetto?  

In secondo luogo, il gesuita di Medina de Campo parla di Dio (“Creatore e Redentore”) come 

se questi avesse già, in qualche misura, portato la sua parola all’interno del continente. Si tratta 

 
123 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, Prologo a los libros siguientes (introduzione ai libri V, 

VI e VII) [corsivo non originale].  
124 Cit. Ibidem.  
125 Traduzione all’italiano della citazione in corsivo.  
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di un semplice riconoscimento dell’attività missionaria già avvenuta tra la Nuova Spagna e il 

Perù? Oppure riconosce un’azione da parte di Dio nella storia dell’America precolombiana? 

Intende esaminare la storia di questi popoli tramite una lente finalistica? Ha, quindi, intenzione 

di interpretare eventi e circostanze del passato come presagi dell’evangelizzazione?  

Infine, quando parla, riferendosi agli aborigeni, della loro religione o superstizione, dei loro riti 

e sacrifici126, come intende impostare il discorso? Come intende approcciarsi, da uomo devoto 

al credo cattolico e agente della Compagnia di Gesù, alla galassia di religioni e credenze 

presenti nel Nuovo Mondo?  

A queste tre domande si cercherà di trovare una risposta nelle pagine successive, avvalendosi, 

come nel capitolo precedente, anche del lavoro principale di Alonso de Ovalle, l’Historica 

Relacion del Reyno de Chile. L’autore cileno, a differenza di Acosta, presenta un interesse 

scarno e ridotto per i riti e le norme religiose degli indios, anche per quanto riguarda i popoli 

dell’Araucania127, di cui si occupa maggiormente. Non è meno interessante per questo il suo 

lavoro; infatti, egli è in grado di offrire una panoramica molto più ampia di quanto non faccia 

il padre spagnolo per quanto riguarda l’insediamento dei gesuiti nel continente e nel Cile, nello 

specifico, con annesse varie informazioni sulla costruzione delle missioni e sui rapporti col 

Viceregno di Lima e la provincia cilena. Il suo lavoro, meno filosofico e più pratico, è quasi 

interamente inserito nell’ultimo (e più voluminoso) libro dell’Historica Relacion, l’ottavo. Le 

domande da cui si mette in moto la ricerca contenuta in questo capitolo sono frutto della lettura 

di Acosta, ma l’opera di Ovalle rimane interessante per vedere lo sviluppo che si ha, nel 

trattamento di religioni (e persone) non-cristiane, sul piano teorico, all’interno della Compagnia 

di Gesù in America. Per questo motivo Ovalle rimane un punto di riferimento, essendo appunto 

un autore emblematico di quello che si può definire il passaggio successivo, nella grande storia 

dell’evangelizzazione delle Americhe, all’opera di José de Acosta.  

  

 
126 Rif. Ibidem.  
127  Coloro che vengono identificati da Ovalle come araucanos sono coloro che in seguito verranno chiamati 

mapuche. La scelta lessicale su cui si è strutturato questo testo prevede l’utilizzo del termine originale utilizzato 

dal gesuita cileno, visto che mapuche indica un’unione di popoli proprio nel nome della guerra alla colonizzazione 

spagnola e poi all’espansione del neonato stato indipendente cileno nel XIX Secolo. Non vi è alcuna intenzione 

di delegittimare l’utilizzo del termine mapuche, carico anche nel XXI Secolo di importanti significati di lotta e di 

indipendenza, ma si desidera seguire letteralmente la parola dell’autore preso in esame.  
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II.I    Cos'è la religione per Acosta e Ovalle?  

  

  

Entrambi gli autori sono uomini di fede, con un’ampia conoscenza teologica e forti di enorme 

conoscenza costruita sul campo delle missioni, come anticipato nei paragrafi dedicati alle loro 

biografie. Nei loro resoconti, ambedue hanno a che fare con religioni e culti diversi da quello 

cattolico, e l’incontro tra questi due missionari e popolazioni diverse apre una serie di 

possibilità di analisi quasi antropologica degli usi e costumi religiosi degli aborigeni americani.  

L’obiettivo di queste pagine è però quello di “ribaltare” la condizione di osservatore-osservato. 

Tramite la loro ricostruzione, Acosta e Ovalle ci dicono tanto dei popoli che hanno incontrato, 

ma forse ci raccontano ancor di più di loro stessi, di come vivevano la religione cattolica e la 

vocazione missionaria, di come intendevano applicarla nella vita e, soprattutto, nelle loro opere.  

L’utilizzo di fonti ecclesiastiche come documenti antropologici sulle civiltà del passato è già 

stato compiuto nella storiografia. A sommo esempio di tale movimento, non si può non citare 

Carlo Ginzburg, uno dei padri della microstoria128. A partire dai suoi lavori, e con altri derivati 

dalla sua metodologia, molti storici dell’età moderna hanno iniziato a scavare gli archivi 

inquisitoriali alla ricerca di processi interessantissimi, da leggersi in chiave antropologica. Se 

però il funzionamento delle società aborigene, spazzate via dalla colonizzazione, è difficile da 

ricostruire in modo preciso e puntuale, anche tramite questa metodologia innovativa, un lavoro 

diverso può essere proposto verso chi queste popolazioni le ha osservate direttamente (o quasi).  

Abbiamo visto, parlando della natura per Acosta e Ovalle, come entrambi si siano trovati di 

fronte alla necessità di tradurre in termini comprensibili a un pubblico europeo (o creolo) le 

storie e le peculiarità dell’ambiente americano. Stessa cosa si può dire, senza timor di smentita, 

che verrà da loro attuata anche nel campo della religione. In quest’ambito del sapere, a 

differenza di quello naturalistico, gli autori sono esperti (o si considerano tali, rimanendo nei 

canoni del pensiero cattolico dell’epoca). Entrambi dispongono di un bagaglio lessicale 

maggiore, di un pensiero già ben strutturato in partenza e di una serie di letture (anche sacre, 

nella loro prospettiva) da poter scandagliare in materia teologica. È dunque parlando di 

religione che Acosta e Ovalle si mettono maggiormente alla prova, è in quest’ambito del sapere 

 
128 Rif. Viazzo, Pier Paolo, Introduzione all’antropologia storica, 2000, pp. 158-162.  
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che accettano l’ingaggio con un mondo diverso. È qui, quindi, che daranno fondo al proprio 

alla parte più profonda delle proprie conoscenze e sicurezze, che metteranno su carta il proprio 

pensiero.  

Ai fini del “ribaltamento” del concetto di inquisitore come antropologo di Ginzburg129, è nella 

gestione del concetto di religione che è possibile, dunque, scavare maggiormente nella 

mentalità di questi autori e, ampliando il raggio di speculazione, nel rapporto dei gesuiti con le 

altre religioni e con la religione stessa. Per quanto impossibile per gli storici, si tratta di 

ricostruire le “forme incoscienti” di una società, come sosteneva Levi-Strauss, e non quelle 

dominanti 130 . L’opzione del ribaltamento fa sì che si perda sicuramente la possibilità di 

ricostruire in chiave antropologica i sistemi religiosi pregressi delle società amerindie (che sono 

appunto forme incoscienti, non ricostruibili dalla storia, la quale può limitarsi solo alle forme 

“coscienti”131), ma ci offre uno sguardo sulla società cattolica di allora, riferendosi chiaramente 

alla Compagnia di Gesù nelle Americhe. Nell’analisi testuale del rapporto con l’altro, i gesuiti 

ci raccontano più di come loro stessi vedevano il mondo, piuttosto che di come i nativi delle 

Indie Occidentali lo concepivano. La lente tramite cui Acosta e Ovalle leggono i comportamenti 

dei nativi, e li descrivono, è lo strumento che ci mostra le forme incoscienti del pensiero di 

questi due autori.  

Ultima premessa, doverosa, prima di addentrarsi nelle domande poste in fase introduttiva, è 

quella della generalizzazione. Il rapporto tra gesuiti e nativi è stato più volte analizzato nei 

termini dell’incontro, a volte anche burrascoso (si pensi alla colonizzazione in senso lato), tra 

due culture. Oltre a esplicitare la presenza di una dinamica di potere, logicamente osservabile, 

come lo era quella tra l’inquisitore e l’imputato per Ginzburg132, l’incontro tra culture diverse 

ha reso determinati individui, nel corso della storia, dei veri e propri mediatori. Queste figure, 

ascrivibili a una dimensione liminale delle macrostorie di cui hanno fatto parte, sono state 

fondamentali per la riuscita di certi processi storici (due su tutti, giganteschi e connessi 

profondamente, sono ad esempio la colonizzazione e l’evangelizzazione delle Americhe).   

 
129 Rif. Ginzburg, C., Il filo e le tracce: vero, falso, finto, 2006, cap. 14.   
130 Rif. Lévi-Strauss, C., Histoire et ethnologie, Revue de Métaphysique et de Morale, 1949. Riportato in Viazzo, 

P.P., Introduzione all’antropologia storica, 2000.  
131 Rif. Ivi.   
132 Rif. Ginzburg, C., Formaggio e vermi, 1976 e Ginzburg, C., I Benandanti, 2020 (quinta edizione).  
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Serge Gruzinski ha dimostrato efficacemente il nesso tra modernità e mondo coloniale iberico, 

superando le congetture di Sloterdijk 133 allo sviluppo del pensiero moderno nell’Europa 

continentale tramite una “accelerazione” verso una “mobilitazione senza fine”134. La galassia 

coloniale spagnola nelle Americhe, nello specifico, offre diversi spunti interessanti legati 

all’incontro tra culture, tanto da aver interessato, col tempo, anche l’antropologia135. Tornando 

però alle figure dei mediatori culturali dell’epoca, la raccolta a cura di O’Phelan Godoy e 

Salazar-Soler136  offre, nell’ambito di questa ricerca, una serie di domande utili. È possibile 

inserire Acosta e Ovalle all’interno di questo ruolo? I gesuiti erano, a tutti gli effetti, mediatori 

culturali nel mondo coloniale spagnolo?   

Parte di queste risposte è offerta già nelle prime pagine della raccolta dallo stesso Gruzinski, 

che definisce le figure di passeurs: “sono uomini che hanno viaggiato per le quattro parti del 

mondo, stabilendo legami di comunicazione tra queste, portando con sé cose, idee e progetti da 

un mondo all’altro e, a volte, creando strumenti per pensare gli spazi immensi che la monarchia 

iberica fingeva di controllare. [...] Se una parte di questi ha avuto un ruolo politico, altri hanno 

contribuito a “pensare il mondo”, fossero questi chierici, letterati, cronisti o poeti”137. Ammette 

però che “queste minoranze globalizzate non furono gli unici gruppi che circolarono nella 

monarchia cattolica. Altri uomini e donne hanno partecipato alle migrazioni e alle circolazioni 

internazionali provocate dall’espansione iberica. Alcuni furono vittime di questi processi: fu il 

caso della manodopera schiava [...] o dei degradados portoghesi condannati a esili lontani. 

Altri, senza dubbio, riuscirono a recuperare alcune briciole delle ricchezze annunciate”138. Gli 

appartenenti a questa élite, alcuni dei quali erano anche gesuiti (o comunque collegati all’opera 

della Compagnia)139, hanno sì contribuito alla prima globalizzazione dell’età moderna140 non 

sono accorpabili in un’unica categoria, essendo tale categoria, per la definizione di Gruzinski, 

 
133 Per il concetto di modernità in Sloterdijk, Gruzinski si riferisce a Sloterdijk, P., Eurotaoismus zur Kritik der 

politischen Kinetik, 1989. Rif. Gruzinski, S., Passeurs, mediadores culturales y agentes de la primera 

globalizacion en el Mundo Iberico, siglos XVI-XIX, in O’Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C., Passeurs, 

mediadores culturales y agentes de la primera globalizacion en el Mundo Iberico, siglos XVI-XIX, 2013, p. 13.  
134 Riferimento alla filosofia di Sloterdijk, da ricercarsi soprattutto in Eurotaoismo. 
135  Vedasi ad esempio, tra i vari antropologi che si sono occupati della questione, Todorov, T., La conquista 

dell’America, 2014. 
136  Rif. O’Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C., Passeurs, mediadores culturales y agentes de la primera 

globalizacion en el Mundo Iberico, siglos XVI-XIX, 2013.  
137 Cit. Gruzinski, S., Ivi, p.16 [traduzione dall’originale in spagnolo].  
138 Cit. Ibidem.  

139 Vedasi Martin Ignacio de Loyola, francescano, primo esempio citato da Gruzinski, ivi.  
140 Vedasi Parker, Charles H., Relazioni globali nella prima età moderna, 2012. 
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ampia ed eterogenea. I gesuiti, quindi, non possono essere tutti catalogati all’interno della 

galassia dei mediatori, mentre per le singolarità di Acosta di Ovalle questo discorso andrà 

analizzato in seguito.  

Riassumendo queste premesse, si può dire che, prima di rispondere alle domande suscitate dalla 

citazione di Acosta soprariportata, sarà necessario tener conto di:  

- Un approccio antropologico “ribaltato”: gli autori, descrivendo religioni altrui, 

ci raccontano di come loro stessi vedono e vivono la propria religione. Svelano, nel loro 

modo di approcciarsi “all’altro”, parte delle proprie forme incoscienti.  

- Un’impossibilità di generalizzazione: come è impossibile per gli autori trattare 

tutta la complessità di religioni presenti nelle Indie Occidentali, così lo è, ora, ampliare 

il raggio di quest’analisi oltre le singole visioni del mondo di Acosta e di Ovalle, in una 

prospettiva di limitazione non dissimile da quella che offre la microstoria di Ginzburg 

e colleghi, nel rispetto anche della definizione di passeurs esposta da Gruzinski.  

Per quanto, attraverso questo approccio, risulti impossibile (o scorretto) effettuare delle 

generalizzazioni successive, è possibile che i risultati ottenuti ribaltando la lettura di queste 

fonti siano, di per sé, validi e utili per un’analisi più ampia di quella che fosse la fede e il 

rapporto con le altre fedi per tutta la Compagnia di Gesù, quantomeno per stabilizzare due 

forme di pensiero sicuramente riscontrabili in due importanti membri della suddetta 

compagnia.  

Chiarificate queste premesse, si può ora procedere nella ricerca di una risposta alla prima 

domanda presentata in questo capitolo:  

Come l’opera di Acosta pensa di portare a termine il suo obiettivo, ovvero la salvezza (in  

senso cattolico) degli amerindi?  
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Riconoscere o legittimare  

  

Acosta dedica l’intero V libro della sua Historia alle religioni dell’America precolombiana. 

Occorre specificare subito che il lavoro che il gesuita offre non è in alcun modo assimilabile, 

né sincronicamente né diacronicamente, a un’operazione di matrice antropologica. 

Naturalmente, Acosta non conosceva l’antropologia come disciplina e non si considerava uno 

scopritore di mondi e società sconosciute; l’Historia è in questo senso un’opera di 

riordinamento e critica di ciò che è stato scritto e detto delle Indie Occidentali. L’autore, 

elencando i vari rituali e credenze tra imperi incaico e azteco, non intende ragionare sui 

funzionamenti e significati di determinati riti, ma semplicemente di esporre questi al fine di 

dimostrare la sua teoria, ovvero che gli aborigeni delle Americhe possono essere evangelizzati, 

convertiti al cristianesimo. Per dimostrare la sua teoria, Acosta necessita infatti di spiegare 

come questi popoli si rapportino con le proprie religioni. Questo si esplicita anche sul piano 

pratico, infatti il V libro presenta varie valutazioni sulla facilità o meno di inserire determinati 

concetti propri del cattolicesimo negli indios, dati i loro precetti religiosi (“idolatrici”141) di 

partenza. Parlando ad esempio del pantheon di divinità del Perù, si sofferma sulla primarietà e 

superiorità del dio Viracocha, che “si prega guardando il cielo”142, così che per i missionari 

cattolici risulta molto semplice inserire il dio cristiano ai livelli più alti del politeismo: “los que 

hoy día predican el Evangelio a los indios no hallan mucha dificultad en persuadirles que hay 

un supremo Dios y Señor de todo, y que éste es el Dios de los cristianos, y el verdadero Dios”143.  

Chiarificato dunque che l’Historia non è un’opera antropologica, si può procedere a osservare 

il rapporto dell’autore con le religioni degli aborigeni, per capire, così, qual è la strada teorica 

e pratica che vuole intraprendere per salvarli, in senso cristiano.   

Già nel titolo del primo capitolo, il padre gesuita afferma un concetto centrale per quest’analisi: 

“Que la causa de la idolatría ha sido la soberbia y invidia del demonio”144.  

Molto semplicemente, queste religioni amerindie, o idolatrie, stando ad Acosta, sono frutto del 

volere di Satana, che avrebbe in qualche modo persuasi gli uomini delle Americhe a credere in 

 
141 Idolatria è la parola con cui Acosta identifica le religioni presenti nelle Americhe. Il concetto di idolatria verrà 

approfondito in seguito.  
142 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. III (traduzione dallo spagnolo).  
143 Cit. Ibidem.   
144 Cit. Ivi, libro V, cap. I (titolo).  
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diverse cose, in diversi idoli; questo per due motivi: la superbia e la malvagità. La superbia 

spinge il demonio a muoversi come Dio, a costruire sistemi complessi di credenza come quello 

cristiano e a spargere il suo verbo su tutti i continenti; la sua indole malvagia, invece, lo porta 

a volere il male del genere umano, portandolo nelle tenebre dell’ignoranza145.  

Nulla di nuovo per l’epoca, era infatti senso comune pensare che nei credi pagani ci fosse una 

matrice demoniaca, legata direttamente a Satana. Resta quest’ultimo, comunque, un argomento 

importante, proprio ai fini di ricostruire il rapporto dell’autore con le religioni amerindie: queste 

religioni non sono qualcosa di falso, di inventato; si basano su qualcosa di tanto reale quanto 

Dio, ovvero il demonio (agli occhi del gesuita). Esse sono semplicemente alternative di matrice 

satanica rispetto all’unica retta via, quella cristiana. Questo però non smentisce la natura stessa 

del credo aborigeno.   

In altre parole, il fatto che gli indios pongano la loro fede in altre entità divine non porta Acosta 

a pensare che tutto il loro sistema religioso debba essere spazzato via. Esso è opera del demonio, 

ed è di conseguenza malvagio e impuro, ma l’impalcatura su cui si erge pare essere simile a 

quella da cui dipende la religione cristiana. Il diavolo ha cercato di emulare Dio in questo senso, 

costruendo sistemi di credo falsi e sistemi di riti e gerarchie molto precisi, esattamente come si 

riscontrano nel mondo cattolico.   

In questo senso, ammonisce i lettori più divertiti e meno tolleranti: “Mas los siervos de Dios 

que atienden a su enseñanza y salvación no deben despreciar estas niñerías, pues son tales que 

bastan a enlazallos en su eterna perdición, mas con buenas y fáciles razones desengañarlos de 

tan grandes ignorancias. Porque cierto es cosa de ponderar cuán subjetos están a quien los pone 

en razón”146. E ancora: “o, si con razones suaves y que se dejen percibir les declaran a los 

indios sus engaños y cegueras, admirablemente se convencen y rinden a la verdad”147.  

C'è una dimensione di attenzione e rispetto per questi rituali, in Acosta, che non viene mai 

celata. Quello che, però, richiama l’attenzione è il suo interesse non solo nei riti e nei credi 

aborigeni, ma come in questi si possa inserire invece la predicazione evangelica. Il fatto stesso 

di modificare la figura di Viracocha, il dio più importante del pantheon incaico, attraverso 

l’introduzione forzata del Dio cristiano, è una suggestione che racconta più di quanto sembri148.   

 
145 Rif. Ivi, libro V, cap. I. 
146 Cit. Ivi, libro V, cap. V.  
147 Cit. Ibidem.  
148 Rif. Ivi, libro V, cap. III.  
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In primis, ci offre una lettura anche pratica dei precetti dell’Historia. Quest’opera, considerata 

come un pilastro della letteratura missionaria, è a tutti gli effetti un trattato pensato con una 

matrice di utilità. Non stupisce che Acosta abbia quest’ambizione: gran parte dei suoi scritti, 

come riportato precedentemente 149 , sono stati concepiti come lezioni o come letture 

accademiche. Il lavoro di Acosta, nella natura ma soprattutto nella religione, è un lavoro che 

deve essere condiviso proprio per facilitare l’operato dei gesuiti, quantomeno in Perù. Il gesuita 

di Medina de Campo è, almeno per gli anni ’70 e ’80 del XVI Secolo, il teologo più celebre e 

riconosciuto che operi a Lima150. I suoi lavori sono anche di natura accademica, essendo questi 

una figura istituzionale centrale per la Compagnia. Non stupisce, dunque, che le sue opere 

abbiano anche caratteri tecnici e concreti151.  

Inoltre, ci dimostra come Acosta sia a conoscenza delle pratiche religiose incaiche e delle loro 

gerarchie in materia di fede. Sempre dall’alto della stima di cui godeva, Acosta è stato anche 

uno dei più capaci conoscitori della cultura quechua tra i gesuiti. La conoscenza dei quipus e 

della lingua aborigena, lo rendono un importante punto di riferimento in questo senso. Ma aldilà 

delle caratteristiche di Acosta come missionario e teologo, l’Historia, come testo in sé e per sé, 

è importante per il riconoscimento dell’esperienza diretta dell‘autore e del tentativo di 

ricostruire, tramite i racconti degli indios, il passato americano precedente alla conquista. 

Naturalmente Acosta non fu il primo a farlo, parlando anche della propria esperienza personale 

(si veda, a rigor di esempio, Bartolomé De Las Casas su tutti152), ma si propone di costruire 

una storia naturale e morale totale delle Indie Occidentali, una sorta di compendio definitivo, 

per quanto in certi punti poco approfondito, del sapere raccolto sul passato del continente. Per 

fare questo, Acosta si avvale, appunto, anche della conoscenza storica delle popolazioni locali 

(“Qué es lo que los indios suelen contar de su origen”)153.  

 
149 Vedasi la sezione biografica dedicata ad Acosta oppure Armas Asin, F., La construccion de la Iglesia en los 

Andes, 1999 e Prieto, A. I., The Theologian and the Empire. A biography of José de Acosta (1540-1600), 2024.  
150 Ivi.  
151  Si rammenta che sarebbe comunque scorretto definire l’Historia come un’opera dal sapore didattico, 

principalmente per due motivi: A) ci sono testi dello stesso autore in cui l’elaborazione in chiave educativa si nota 

maggiormente, come nel De Christo Revelato; B) nell’Historia Acosta non si sofferma mai sui metodi delle 

missioni, offrendo d’altra parte una serie infinita di piccoli consigli teologici, pratiche consuetudinarie per la 

Compagnia in America meridionale, spunti di riflessione per la prosecuzione dell’opera di evangelizzazione.  
152 Come esempio più illustre, si veda De Las Casas, Bartolomé, Apologetica historia sumaria.  
153 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. XXV (titolo).  
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In terzo luogo, passaggi come quello su Viracocha valorizzano l’ipotesi di Acosta per cui queste 

popolazioni sarebbero in grado di recepire il Vangelo; anzi, che siano in qualche modo 

predisposte a farlo, senza mai entrare apertamente nella lettura del buon selvaggio154. La tesi 

per cui gli indios sarebbero comunque degni della conversione offre spunti interessanti che 

verranno analizzati in seguito, al momento di discutere il tema della “civiltà”; per ora, tuttavia, 

è sufficiente riconoscere la presenza di questa volontà dimostrativa nell’autore, che ricalca più 

volte la facilità di convincere tramite il dialogo e la pazienza gli aborigeni a lasciare le proprie 

religioni tradizionali155.    

Infine, e forse come punto più importante, offre una prospettiva su come Acosta considerava il 

culto di Viracocha e la religione incaica in senso lato, insieme alle altre forme religiose del Perù 

e del continente americano. In altre parole, ci fa capire come Acosta concepisce ciò che, per 

lui, non è religione.  

Nel presentare l’idolatria, frutto dell’operato del demonio e della sua invidia nei confronti di 

Dio, Acosta offre una serie di distinzioni molto semplici per classificarla. Partendo dalla 

distinzione primaria, Acosta divide le idolatrie (innumerevoli per sua stessa ammissione)156 in 

base all’oggetto del credo, che può essere naturale o umano. Nel primo caso, la distinzione 

successiva osserva il grado di peculiarità del fenomeno naturale venerato, se esso è inteso in 

senso generale come gli elementi, oppure la divinità si incarna in un oggetto naturale specifico, 

come un albero o un fiume (quest’ultimo è il tipo di idolatria più diffuso in Perù, secondo 

Acosta)157. Nel secondo caso, legato agli oggetti di fede di matrice umana, l’autore individua 

una distinzione diversa, sempre in base alle caratteristiche di questi oggetti: questi possono 

essere creati dall’uomo, come le statue e gli idoli dell’antichità, oppure connessi al mondo della 

vita umana, ad esempio il culto dei defunti158 . L’autore tratta l’idolatria quasi in termini 

scientifici, come fosse un fenomeno studiabile anche su larga scala. La natura perfettamente 

scibile e comprensibile dell’idolatria, per l’autore, è fondamentale ai fini del discorso legato 

 
154 Con questa forma si intende indicare il risultato del processo di assimilazione proprio delle realtà coloniale: 

introdurre l’immagine del nativo come dell’uomo (o donna) che è in grado di riprodurre i caratteri culturali della 

società colonizzatrice, senza però che questo cambi necessariamente la sua condizione materiale di colonizzato. 

Per una lettura più approfondita del processo psicologico all’interno della popolazione colonizzata, si rimanda a 

Fanon, Franz, Pelle nera, maschere bianche, 2015 (edizione originale del 1952), cap. I. 
155 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. V.  
156 Rif. Ivi, libro V, cap. II.  
157 Ibidem.  
158 Ibidem.  
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allo smantellamento di questa, mantenendone al tempo stesso strutture e impalcature logiche 

che possono tornare utili al momento della conversione. Nel suo discorso classificatorio sulla 

varietà delle idolatrie, l’autore introduce anche una sommaria gerarchizzazione di gravità: 

Acosta riconosce, brevemente, la maggior gravità nel terzo tipo di idolatria rispetto agli altri159. 

Tramite questa sequenza, è possibile introdurre l’immagine della malattia: Acosta concepisce 

l’idolatria come una male da estirpare, sintomo della presenza del demonio nel territorio. La 

cura per questa malattia, secondo il gesuita, si ottiene tramite un processo attento e preciso, 

quasi chirurgico, di eliminazione di determinate convinzioni per apporvene altre, mantenendo 

la coerenza e il funzionamento del corpo. Questo processo ovviamente ha natura dialogica, è 

basato sul confronto stesso con l’altro. Come per poter curare una malattia, Acosta ammette la 

necessità di conoscerla dettagliatamente, per questo il suo lavoro ha un’utilità esplicita: 

“Primeramente, en las tierras donde ello [idolatria] se usó no sólo es útil sino del todo necesario 

que los cristianos y maestros de la ley de Cristo sepan los errores y supersticiones de los 

antiguos [indios], para ver si clara o disimuladamente las usan también agora los indios [...]. 

Así que, en tierras de indios, cualquier noticia que de aquesto se da a los españoles es 

importante para el bien de los indios”160. L’autore ammette così che gli spagnoli sono i portatori 

della cura per questa malattia, e che ogni studio o scoperta sull’idolatria in America devono 

essere a piena disposizione dei colonizzatori, proprio per facilitare l’estirpazione di quella che 

è, per Acosta, una vera e propria piaga, diffusa in tutte le Indie Occidentali.  

Ultimo oggetto importante in Acosta, ai fini di questo paragrafo, è la trattazione dei riti. Il 

gesuita spagnolo, infatti, struttura il V libro parlando per primi dei vari generi di idolatria, 

elencati precedentemente, per poi passare al racconto e alla ricostruzione di una serie numerosa 

di rituali e usanze religiose tra il Perù e il Messico. Il passaggio tra questi due temi è esplicitato 

nel capitolo XI, che si apre come segue: “[...] se ha de advertir una cosa que es muy digna de 

ponderar: y es que como el demonio ha tomado —por su soberbia, bando y competencia con 

Dios— lo que nuestro Dios con su sabiduría ordena para su culto y honra, y para bien y salud 

del hombre, procura el demonio imitarlo y pervertirlo para ser él honrado y el hombre más 

condenado”161. Qui, nell’edizione critica curata da Del Pino Diaz nel 2008, si parla della fine 

della digressione di Acosta, che ora procede con la vera e propria analisi delle religioni 

 
159 Rif. Ivi, libro V, cap. IX.  
160 Cit. Ivi, libro V, cap. XXXI.  
161 Cit. Ivi, libro V, cap. XI.   
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americane162 . Per quanto sul piano filologico la nota sia formalmente corretta, può essere 

interessante stressare il fatto che, in Acosta, la “digressione”163 sulle idolatrie è centrale per 

comprendere la natura stessa della religione nelle Americhe (e per il medesimo autore). Non è 

un semplice cappello introduttivo al libro, principalmente per due motivi: il primo è lo spazio 

che Acosta dedica alla formalizzazione di questo suo pensiero, ovvero dieci interi capitoli, sui 

31 totali del V libro; il secondo è il fatto che Acosta, nello spiegare la classificazione delle 

idolatrie, accenna a più religioni native, attingendo ai vari pantheon di divinità e di oggetti di 

culto che conosce nel continente, descrivendo già attivamente quello che è il contenuto, per 

come lui stesso indica di averlo concepito, del libro V dell‘Historia. Si tratta comunque di una 

minuscola precisazione, che non toglie nulla all’immenso valore dell’edizione critica di Del 

Pino Diaz, dato che sul piano filologico è corretto trattare i primi capitoli del V libro come una 

vera digressione dell’autore. Tornando alla ritualistica di queste idolatrie, si riconosce che, per 

l’autore, una religione è composta nella sua essenza dai riti, dalle festività, dagli usi e dalle 

strutture istituite. Per Acosta, il demonio imita Dio anche in questo, per facilitare la caduta 

dell’uomo, e accrescere il suo potere a discapito di quello cristiano. I riti ci sono anche nel 

cristianesimo, sono espressioni di ordini di Dio e, in quanto tali, descrivono cos’è la religione 

cattolica, almeno secondo Acosta. Così come il cristianesimo necessita dei suoi rituali, che 

devono essere studiati e perfezionati dai devoti, così anche le idolatrie aborigene: parte 

integrante della loro essenza è il rito. Importante, dunque, il seguente punto: Acosta non 

descrive mai i rituali dei nativi nell’ottica di approfondire in cosa credono, con l’intento di 

interpretare164 questi rituali; nel momento in cui descrive questi riti, egli sta già approfondendo 

la religione (o meglio, l’idolatria) di questi popoli. Il rito equivale alla dottrina in Acosta, è la 

volontà di Dio resa nella pratica. Per cui se il demonio imita Dio, il frutto di tale imitazione 

sarà che i riti sono espressione sgraziata e corrotta della volontà di Dio. E così vengono descritti, 

partendo dagli usi cattolici, come aberrazioni o corruzioni di questi.  

Come abbiamo notato sul piano della fede, secondo Acosta il demonio imita anche la struttura 

del culto di Dio nel mondo umano, modificandola per accrescere il suo onore e potere, 

sottomettendo i suoi fedeli. Il demonio e il suo operato sono per Acosta reali tanto quanto Dio, 

 
162 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, edizione critica a cura di Del Pino Diaz, F., 2008. Nota 

a piè di pagina n. 156, p. 225 (libro V, cap. XI): “Termina la digresión del autor, como se ve, que prosigue su 

descripción de la religión indiana.” 
163 Ibidem. 
164 Riferimento all’antropologia interpretativa, corrente di studi nata negli anni ’70 del XX Secolo a seguito delle 

pubblicazioni di Clifford Geertz. Tra tutte, The interpretation of cultures, datata 1973. 
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e in questo non si smentisce mai attraverso tutta la lettura dell‘Historia. Tramite questa sua 

convinzione, l‘autore sostiene che gli dèi (per lui) pagani dei nativi d‘America hanno in qualche 

modo un potere, una sorta di capacità di compiere miracoli o attività soprannaturali. Questo, 

come abbiamo visto per il tema della natura, è provato dalla fonte per eccellenza, la Bibbia, 

tramite alcune citazioni sugli egizi presenti nell’Esodo e altre nel Libro dei Giudici, riportate 

da Acosta nello stesso capitolo dell’Historia165. 

“Séase lo que quisieren los doctos, apenas hay cosa instituida por Jesucristo nuestro Dios y 

Señor en su ley evangélica que en alguna manera no la haya el demonio sofisticado y pasado a 

su gentilidad, como echará de ver quien advirtiera en lo que, por ciertas relaciones, tenemos 

sabido de los ritos y ceremonias de los indios, de que vamos tratando en este libro”166: con 

questo passaggio Acosta introduce i capitoli seguenti, in cui tratta, riassumendo:  

 Dei templi peruviani e messicani, accentuando questioni particolari come le 

comunicazioni tra i sacerdoti e la Pachamama in Perù o la pietra dei sacrifici umani dei 

luoghi di culto della Mesoamerica167;   

 Delle gerarchie dei maestri del culto, con un’interessante enfasi sulle differenze 

tra le Indie Occidentali e quelle Orientali, delle quali molti gesuiti hanno scritto168, sulla 

presenza di donne169 all’interno degli ordini religiosi aborigeni e, infine, sulle penitenze 

e la durezza della vita monastica-ecclesiastica nelle Americhe170;  

 Dei sacrifici, anche umani, e del loro funzionamento171;  

 Dei sacramenti e delle festività, descritti come corruzioni di quelli cattolici (ad 

esempio, la simmetria che Acosta nota tra i riti del Perù col “mollo” e quello della 

 
165 Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. XI. 
166 Cit. Ibidem.   
167 Ivi, capp. XII e XIII.  
168 Ivi, capp. XVI-XVII. Secondo Acosta i templi delle Americhe sono più interessanti quelli cinesi e giapponesi, 

per il fatto che questi ultimi non siano così devoti all’idolatria quanto gli amerindi, che si distinguono anche sul 

piano dei sacrifici con riti che i bonzi e i mandarini, per quanto innalzati dalla letteratura contemporanea ad Acosta, 

non avrebbero mai seguito.  
169 Ivi, cap. XV.  
170  L’utilizzo dei termini “monastico” ed “ecclesiastico” è errato, visto che sono termini tipici del linguaggio 

religioso istituzionale di matrice cristiana. Vengono qui utilizzati perché Acosta attinge liberamente al modello 

della Chiesa cattolica come punto di riferimento e partenza per descrivere gli usi e la struttura istituzionale della 

fede nelle varie aree del continente americano, con scelte lessicali che sarebbero antropologicamente scorrette.  

Rif. Ivi, capp. XVI e XVII.  
171 Rif. Ivi, libro V, cap. XIX (sacrifici umani in Perù) e capp. XX-XXII (sacrifici umani in Messico).  



   

    69 

  

comunione cristiana,172  o quella dell‘unzione, simil-cresimale, con insetti bruciati e 

tabacco che aveva luogo nella Nuova Spagna173.  

Per concludere questo paragrafo, si tenta a dare una risposta alla domanda dalla quale si è 

iniziato questo percorso: come l’opera di Acosta pensa di portare a termine il suo obiettivo, 

ovvero la salvezza (in senso cattolico) degli amerindi? Tramite quanto abbiamo visto sopra, 

possiamo affermare che il desiderio di Acosta, almeno per quanto traspare nell’Historia, non 

sia quello di una conversione forzata e coatta dei nativi, ma nemmeno un’apertura più che 

esplorata dai suoi colleghi nelle Indie Orientali con le religioni locali, avvicinandosi a quello 

che si potrebbe definire un culto sincretico. Portare gli amerindi alla salvezza equivale a far 

conoscere loro la parola di Dio nel modo più puro e letterale possibile, renderli cristiani, fare 

in modo che capiscano nel profondo cosa vuol dire credere a Dio. Evidentemente, per Acosta 

la fede è un fatto sicuramente intimo e profondo, ma soprattutto formale: è il frutto di un 

ragionamento, dello sviluppo di un pensiero logico, che si plasma nella vita reale tramite la 

ritualità. Così egli, infatti, tratta le idolatrie: se esiste Dio (e di sicuro esiste), esiste anche il 

demonio; così come Dio opera sugli uomini, così lo imita il demonio. È proprio la logica, che 

Acosta apprezza, anche nell’idolatria, che lo porta a considerare i nativi degni della conversione 

al cristianesimo. Essi sono in grado di essere cristiani perché sono stati in grado di elaborare 

rituali e strutture mentali complesse nella loro fede, per quanto radicalmente lontana dal 

cristianesimo.   

“¿A quién no pondrá admiración que tuviese el demonio tanto cuidado de hacerse adorar y 

recibir al modo que Jesucristo nuestro Dios ordenó y enseñó, y como la Santa Iglesia lo 

acostumbra? Verdaderamente se echa de ver bien lo que al principio se dijo, que en cuanto 

puede procura Satanás usurpar y hurtar para sí la honra y culto debido a Dios, aunque siempre 

mezcla sus crueldades y suciedades porque es espíritu homicida e inmundo y padre de 

mentira”174. Queste sono le parole di uomo di immensa fede cattolica, senza dubbio, che però 

è in grado di ammirare (letteralmente) il lavoro messo in moto da Satana, nel suo tentativo di 

imitare Dio. Far conoscere la salvezza, il verbo divino, è per Acosta un processo di 

convincimento intellettuale: la struttura del pensiero religioso è di per sé già molto vicina a 

 
172 Rif. Ivi, cap. XXIII. Il mollo è una pasta di farina di mais cotta in acqua bollente, che Acosta descrive mischiata 

col sangue di agnello.  
173 Rif. Ivi, cap. XXIV.  
174 Cit. Ivi, libro V, cap. XXIV.  
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quella cristiana, lo si vede sul piano istituzionale e rituale, visto che quasi tutto è stato disposto 

dal demonio per imitare quanto disposto da Dio verso i cattolici. Si tratta solo di indirizzare 

verso il Dio giusto, quello vero e unico, la capacità che hanno gli aborigeni di seguire una fede 

in modo estremamente forte e quasi cieco. Questa profonda fedeltà alle proprie divinità viene 

riconosciuta sempre dall’autore che, parlando delle piaghe fisiche che si infliggevano i fedeli 

di Vitzilipuztli in Messico arriva ad affermare: “Cierto es de maravillar que la falsa opinión de 

religión pudiese en estos mozos y mozas de México tanto que, con tan gran aspereza, hiciesen 

en servicio de Satanás lo que muchos no hacemos en servicio del Altísimo Dios”175. Dalle 

parole dell’autore traspare, abbiamo visto, una grande ammirazione per la determinazione delle 

varie figure istituzionali delle religioni amerindie; è per lui necessario solo modificare la 

direzione del vettore di questa forza e capacità assertiva, verso il Dio che (per lui) è quello 

giusto.   

Una volta compreso come Acosta intende introdurre il messaggio cristiano, è possibile passare 

all’atto pratico, ovvero al ruolo che ricopre il testo dell’Historia (e per Ovalle dell’Historica 

Relacion) in questo progetto ideale?  

  

  

Dannazione passata e salvezza futura  

 

“Quiero dar fin a esta historia de Indias con declarar la admirable traza con que Dios dispuso 

y preparó la entrada del Evangelio en ellas, que es mucho de considerar para alabar y  

engrandecer el saber y bondad del Criador.”176  

 

La seconda domanda che ci si pone in questo capitolo è più legata alla natura della produzione 

delle opere prese in analisi: la storia delle popolazioni native delle Americhe, proposta da 

entrambi gli autori, è scritta con il palese obiettivo di giustificare l’attività di conversione al 

cattolicesimo? C’è una lente finalistica nelle storie di Acosta e di Ovalle?  

 
175 Cit. Ivi, libro V, cap. XVI.  
176 Cit. Ivi, libro VII, cap. XXVIII.  
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L’Historia e l’Historica Relacion sono prodotti intellettuali di immenso valore e contenuto, 

anche dal punto di vista storiografico. Entrambi sono tentativi di ricostruzione del passato 

americano, con una distinzione importante: la concezione del passato è diversa tra Acosta e 

Ovalle, per motivi anagrafici e non solo.  

Partendo da questa distinzione, si offre una premessa. Acosta e Ovalle non si sono mai 

incontrati durante le proprie vite, sono cresciuti e hanno operato in due generazioni diverse. 

Inoltre, Acosta arriva in America per conto della Compagnia, proprio a rinsaldare l’opera di 

questa nel Viceregno del Perù, mentre Ovalle nasce proprio nel Viceregno, e si forma nei 

seminari e nelle scuole gesuite tra Cordoba e Santiago. È naturale che il concetto di passato sia 

diverso per i due autori. Senza entrare attentamente nel merito del contesto storico-culturale in 

cui hanno operato, ai fini di questo paragrafo è sufficiente riconoscere che Acosta conosce le 

Americhe della seconda metà del XVI Secolo, mentre Ovalle nasce e vive nella prima metà del 

XVII, proprio nel Nuovo Mondo. Per il primo, ricostruire la storia delle popolazioni native è 

una ricerca profonda, che parte dall‘arrivo di queste persone nel continente e si conclude con 

la conquista iberica, sia per il Perù che per il Messico. Infatti l‘Historia, cronologicamente, si 

conclude poco dopo l‘arrivo di Pizarro a Cuzco, con i discendenti di Huascar e Atahualpa (”Lo 

demás que a lo dicho se sigue está largamente tratado en las Historias de las Indias por 

españoles; y por ser ajeno del presente intento, sólo diré la sucesión que hubo de los Ingas”)177 

e alla conquista di Cortes in Messico, compresa la fine di Montezuma (”[...] volvieron a hacer 

la guerra a Méjico178, por mar y tierra, con la invención de los bergantines que echaron a la 

laguna; y después de muchos combates y más de sesenta peleas peligrosísimas, vinieron a ganar 

del todo la ciudad día de San Hipólito, a trece de agosto de mil y quinientos y veinte y 

unaños.”)179. Per Ovalle, invece, il passato delle Americhe è diverso. Non solo per il semplice 

fatto anagrafico, ma proprio perché il gesuita di Santiago è creolo, è nato e cresciuto nel Nuovo 

Mondo. Il Cile è il fulcro del suo lavoro, che è dedicato primariamente all’operato della 

Compagnia di Gesù nelle Indie Occidentali. Il passato che interessa a Ovalle, dunque, non è 

quello precedente alla colonizzazione, di cui tratta in maniera abbastanza rapida, ma il passato 

“recente” del Viceregno del Perù e della vice-provincia del Cile. La ricostruzione storica degli 

avvenimenti precedenti alla conquista, nell’Historica Relacion, è praticamente omessa, mentre 

i primi passi della conquista sono presentati come premessa per comprendere gli eventi che 

 
177 Cit. Ivi, libro VI, cap. XXIII.  
178 Con “Messico” Acosta intende la capitale del regno di Montezuma (Tenochtitlan, oggi Città del Messico).  
179 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VII, cap. XXVI.  
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vengono narrati nei capitoli successivi: “o pues este Reyno es una, délas partes déla America, 

sera fuerza dezir primero algo del descubrimiento de esta, para mejor inteligencia délo que 

habemos de dezir dela primera entrada délos Españoles en el. Porque como esta es la ultima 

parte en que por la vanda del Sur remata aquel nueuo mundo, fue necessario penetrar por todo 

el, para llegar a descubrirla, y conquistarla, y assi aunque no es mi intento hacer relación de 

otra cosa, que del Reyno de Chile, tocaré délos demas que estan antes dello que parece sera 

demás gusto, y seruirà juntamente para entrar como por sus gradas, siguiendo los passos délos 

primeros conquistadores [...]”180. Questo è dovuto in parte alla componente anagrafica della 

parabola di padre Ovalle, appunto nato e cresciuto nel Cile spagnolo, ma anche alla storia della 

conquista del Cile stesso. Esso, come narra chiaramente l’autore, è stato l’ultimo territorio a 

subire la colonizzazione dell’America meridionale181. Il Cile è in guerra proprio durante l’opera 

di Ovalle: egli visse nel periodo della guerra defensiva progettata da padre Luis de Valdivia, 

era vivo al momento del massacro di Elicura182, e in generale passò tutta la sua esistenza in 

America mentre il costante conflitto contro gli araucanos183 infuocava il confine meridionale 

(la frontera che Valdivia aveva cercato di stabilizzare) della colonia.   

 
180 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro IV, cap. I.  
181  La Patagonia, sia cilena che argentina, non venne mai realmente annessa all’impero coloniale spagnolo. 

L’avanzata iberica verso il Sud del continente si è arrestata spesso con la rigidità del clima e, soprattutto, con la 

resistenza dei popoli indigeni. Quest‘ultima, in Patagonia, ha retto più di ogni altra contro l’impero iberico, tanto 

che gran parte dell’Historica Relacion si concentra prevalentemente sui fatti della Guerra di Arauco, combattuta 

proprio tra conquistadores e nativi dell’Araucania.  
182 Si rimanda a Gaune Corradi, R., Escritura y Salvacion, 2016, pp. 347-350. Il passaggio relativo al martirio di 

Elicura in Ovalle, A., Historica relacion del Reyno de Chile, è nel libro VII, capp. V-VII. Si rammenta che per un 

errore di battitura il libro VIII presenta una ripetizione dell‘intestazione del capitolo V e del capitolo VI. Si è 

deciso, ai fini dell‘indicazione, di mantenere la numerazione originale (seppur errata) dei capitoli. Il massacro di 

Elicura è dunque ricostruito nel capitolo V, nel capitolo V (bis) [per quanto riguarda l‘entrata dei futuri martiri alle 

missioni in Araucania], nel capitolo VI, nel capitolo VI (bis) [l’atto effettivo della loro uccisione e traslazione dei 

corpi] e nel capitolo VII [conseguenze sullo scenario della guerra].  
183  Si rammenta che Ovalle utilizza il termine araucano per chiamare le popolazioni indigene della regione 

dell’Araucania, che verranno poi conosciute col nome di mapuche dal XVIII Secolo.   
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E. “El martirio de Elicura del 14 de diciembre de 1612”, in Ovalle, A. Historica Relacion del Reyno 

de Chile
184

.  

Come questi eventi abbiano segnato l’intimità di Ovalle è difficile da ricostruire, ma il fatto che 

lo stesso gesuita, nella sua vita professionale così come in quella intima (perse infatti un 

fratello, Tomas, nel 1643, nella Guerra di Arauco185), abbia avuto a che fare con la gestione 

delle missioni su territori in lotta, può far supporre che Ovalle avesse una grande sensibilità per 

la narrazione e l’esaltazione delle gesta, piuttosto che la loro riproduzione in chiave 

storiografica. Questo non deve essere interpretato come una mancanza di rispetto verso 

l’Historica Relacion e il lavoro del padre gesuita; trattasi di una semplice congettura sul fatto 

che la storia del Cile, per l’autore, sia una storia ancora in costruzione, e l‘Historica Relacion 

si inserisce in questo processo in maniera puntuale: essa serve a far riconoscere a Roma lo 

 
184  Per il commento dell’immagine si rimanda agli interventi di Bergot, S. e Lara, M., in Gaune Corradi, R., 

Escritura y Salvacion, 2016, pp. 351-353. L’immagine deriva dalla raccolta offerta dal sito Memoria Chilena. 
185 Rif. Hanisch, W., El historiador Ovalle, 1976, pp. 7-8.  
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status di provincia (della Compagnia di Gesù) al Cile e attirare nuovi gesuiti per le missioni in 

Araucania.  

Questo naturalmente non accade, almeno non in modo così lampante, in Acosta, che analizza 

un passato più lontano nel tempo come nella cultura. Il lavoro del padre di Medina de Campo 

è incentrato appunto sulla ricostruzione del passato pre-coloniale dei territori del Perù e del 

Messico. Inserendosi in quest’ottica viene più facile all’autore offrire una risposta al quesito 

sulla finalità del proprio lavoro di scrittura.  

La risposta, per Acosta, è dunque molto semplice, sicura ed affermativa. Per comprenderlo è 

sufficiente osservare gli ultimi capitoli del VII libro dell’Historia, incentrati proprio sul ruolo 

della Provvidenza nelle Americhe prima della venuta degli europei. La lettura che l’autore offre 

della storia precolombiana è concentrata proprio sull’influenza di Dio, che non solo ha favorito 

la conquista da parte dei cattolici, ma ha anche guidato i popoli aborigeni nella costruzione dei 

propri imperi, soprattutto per il caso azteco-messicano.  

Per Ovalle, invece, la storia dei popoli nativi, come abbiamo visto precedentemente, è di 

secondaria importanza. Non poco importante, però, è per lui la storia della scoperta e della 

conquista del continente, nella quale l’attività di Dio è visibile e chiara, sia in positivo che in 

negativo, nella prospettiva degli spagnoli. È Dio ovviamente a volere l’avanzata degli europei 

verso Sud, verso le terre di Arauco nello specifico, ma è lo stesso Dio a punire le iniquità dei 

conquistadores, come ad esempio l’avidità. L’esempio più famoso è quello dell’insurrezione 

araucana del 1598 guidata da Anganamon186, durante la quale vennero distrutte diverse città 

coloniali (La Imperial, Angol, Valdivia, Santa Cruz, Chillan e soprattutto Concepcion), le quali 

avevano attirato la furia di Dio: “[...] y dar a entender la causa déla perdida de estas ciudades, 

que ya diremos, la qual fue no otra que los pecados, y vicios, que ocassionó la prosperidad, y 

abundancia, [...], y la que provocó la ira de Dios, y le obligó a hazer en ellas tan exenmplar, y 

duro castigo, como veremos. o lo que a mì ver enojó mas a Dios, fue la demasiada codicia (que 

como dizen rompe el saco ) y la hambre de oro”187.  

Questo Dio-giudice supremo, tanto dei barbari quanto del suo popolo eletto, si erge sopra alla 

storia stessa. Ma Dio e la religione sono presenti, comunque, nella storia delle Americhe, e 

 
186 Per la storia di Anganamon e la storiografia gesuita, si rimanda a Gaune Corradi, R., Escritura y salvacion, 

2016 e al capitolo successivo.  
187 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro VI, cap. XIII.  
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ovviamente del Cile, anche in Ovalle, il quale dedica l’intero primo capitolo del libro VIII al 

tema188.  

È possibile al momento affermare, per quanto visto finora, che in entrambi gli autori il passato 

abbia una lettura di matrice finalistica. La vittoria delle forze coloniali è per entrambi una prova 

tangibile del volere di Dio, che necessita proprio l’espansione nel mondo del suo verbo. In 

Acosta soprattutto, la spiegazione del passato è funzionale nell’atto deliberato di legittimazione 

del presente e del futuro prossimo dell’operato gesuita nel continente. Spiegare che la 

Provvidenza ha fatto sì che il Messico fosse quasi unito sotto Montezuma, come il Perù dagli 

inca, quando vi sono approdati i conquistadores, è la prova per l’autore che tutto il programma 

coloniale e di conversione sia parte del disegno divino. Anche Ovalle segue questa logica 

apertamente, con una maggiore concentrazione sull’accompagnamento nel presente (o nel 

recentissimo passato, indicativamente la fine del XVI e l’inizio del XVII Secolo) della grazia 

di Dio. Il creatore, nell’Historica Relacion, ricopre però un ruolo di giudice superiore, per 

quanto non assolutamente super partes: egli appoggia l’espansione spagnola verso il Sud, ma 

principalmente perché il suo verbo venga portato in ogni angolo del globo (e in questo senso la 

guerra con gli araucanos è necessaria). Questo Ovalle lo afferma proprio all’inizio del IV libro: 

“Pero en fin todo esto es nada respecto del beneficio dela fee, y luz del Evangelio, que por su 

medio [gli spagnoli] se les comunicó. Por ella son dignos de disimularse algunos excessos, que 

el furor militar , y desordenada codicia despertò en algunos de aquellos primeros soldados, que 

como tales [...], tuvieron menos atención ala equidad, y justicia con los indios, sin embargo 

délas Cédulas Reales, en que apretadissimamente ampararon sus fueros desde sus principios 

las catolicas Magestades encargando a sus Reales ministros, Governadores, Capitanes, y 

Conquidadores, que llevassen siempre delante délos ojos en la conquista de aquel nuevo 

mundo, no tanto la dilatación de la Real monarquía, quanto la propagación del Evangelio con 

la conservacion, y buen tratamiento délos Indios, por ser este el principal fin, que tenian en 

aquella empressa como se verá en fu lugar”189.   

Per concludere questa sezione, è lecito affermare che il quesito iniziale abbia risposta 

affermativa, in entrambi gli autori, con alcune congruenze e divergenze. Entrambi leggono il 

passato americano e cileno, più o meno recente, come espressione della volontà divina, come 

oggetto di legittimazione per la continuazione dell’attività di evangelizzazione e conquista 

 
188 Rif. Ivi, libro VIII, cap. I. 
189 Cit. Ivi, libro IV, cap. I.  
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coloniale. Se per Acosta la questione dell’intervento di Dio nel Nuovo Mondo è più profonda, 

radicata in secoli precedenti, a riprova del fatto che quei popoli sono degni della sua grazia e 

della sua parola, in Ovalle invece Dio si presenta come supremo giudice, in grado di punire gli 

araucanos per la loro idolatria così come gli spagnoli per la loro avidità e brama di ricchezze. 

In ambedue i casi, comunque, la storia è percepita come un processo sottostante al disegno di 

Dio, la cui volontà va compiendosi nella contemporaneità degli autori, sia nel Perù di Acosta 

che, soprattutto, nel Cile in guerra di Ovalle.  

  

  

 

I.III - Religioni, superstizioni, riti190 

  

“[...] si bien hablando déla [nazione] délos Chilenos, podemos dezir de ellas, que como gente 

dada ala guerra, y que tanta estimacion ha hecho siempre de esta profession, y por estar tan 

retirados del comercio dé los otros Indios dela America parece que lo menos de que se  

acordaban era todo lo que tocava ala especulacion délos Dioses, que tan propia es entre otros 

gentiles, y assì cuydavan muy poco del culto, y religión, que otros les dan”.191  

In quest’ultima sezione, si tenterà di trovare una risposta all’ultimo dei tre quesiti sollevati 

all’inizio del capitolo: come intendono approcciarsi Acosta e Ovalle, da gesuiti, alle religioni 

aborigene? Come intendono scrivere di questi credi e dei rituali che ne derivano?  

A questa domanda si aggiunge, proprio per concludere il paragrafo, un breve ragionamento su 

cosa sia la religione per i due autori, leggendo in negativo quella che per loro non è, 

propriamente, religione, cioè quella galassia di culti presenti nel Nuevo Mondo all’arrivo degli 

europei, riprendendo in parte il discorso già iniziato rispetto ad Acosta.  

Nella prima sezione, brevemente, si è visto come, per il gesuita spagnolo, le religioni aborigene 

non siano appunto religioni propriamente dette, ma idolatrie o superstizioni 192 . Egli ne 

riconosce l’esistenza, ovviamente, e una sorta di complessità, soprattutto sul piano rituale. Gran 

parte del V libro dell’Historia è proprio dedicato a resoconti di vari riti svolti in Perù e in 

 
190 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, Prologo a los libros siguientes. 
191 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro VIII, cap. II.  
192  Questi sono i termini che Acosta utilizza sempre per parlare delle religioni del Perù e del Messico, non 

riferendosi mai a queste apertamente col termine religioni.  
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Messico, con grandi parallelismi e analogie tra gli esempi riportati, sia tra usanze andine e 

mesoamericane, sia tra Nuovo Mondo e Vecchio Continente193. Riconoscendone l’esistenza 

l’autore non intende ovviamente descriverle come legittime, come giuste. Il riconoscimento di 

Acosta è insufficiente a rendere accettabili questi culti, come è naturale aspettarsi, ma rimane 

funzionale per il loro studio e, di conseguenza, nella valutazione (quasi) strategica della 

conversione al cattolicesimo. Egli li riconosce subito come idolatrie, prodotti della volontà del 

demonio, e questo serve per far sì che il suo pubblico possa riconoscere queste credenze e questi 

rituali nell‘ambito missionario 194 . Riprendendo l’immagine riportata precedentemente, 

l’idolatria per Acosta è concettualmente simile alla malattia: un male misterioso (e per questo 

affascinante), che si combatte con lo studio e la cura ai dettagli. Rimane sempre un male reale, 

concreto, in quanto prodotto del demonio, ma è affascinante per l’autore, che non manca mai 

di riconoscervi una profondità che non ha precedenti, almeno nel caso sudamericano. Acosta 

non legittima mai la fede degli indios, non la riconosce mai come qualcosa di vero, ma tramite 

la loro fede legittima gli aborigeni stessi: essi sono in grado di avere una morale, una religione 

complessa, una dottrina in alcuni casi, e ovviamente dei riti (la componente più importante). 

Questo passaggio è uno dei pilastri della riflessione di Acosta, che si concentra così su una sorta 

di proto-etnologia religiosa comparativa195, basata efficacemente sulla comparazione dei riti. 

La formalità dell’atto ritualistico è, per Acosta, parte essenziale dell’essere religioso. È questo 

che legittima gli aborigeni nel ricevere il Vangelo, secondo Acosta.  

Ovalle, come si è ormai imparato a vedere, è più cinico e pragmatico. Sembra quasi, proprio 

agli albori del libro VIII, che la questione religiosa aborigena non gli interessi particolarmente: 

“no me detégo en esto, y assi passo a dezir solamente lo que toca al Reyno de Chile, aun que 

por lo general casi lo mesmo, en esta materia se dize de vna parte, se póede decir délas demas 

[...]”196. Questa superficialità è dovuta anche al poco interesse per la religione che gli stessi 

araucanos, su cui si concentra maggiormente l’autore, hanno dimostrato nel tempo. Ovalle li 

descrive come un popolo organizzato e bellicoso, che pensa molto di più alla guerra e alla 

sopravvivenza che all‘esistenza o meno di Dio197. La complessità dei culti, la ricchezza non 

solo di esempi ma anche di riflessioni che si trova nell’Historia, in Ovalle è quasi 

 
193 L‘imitazione della Trinità cristiana per la religione incaica, ad esempio (cap. XXVIII), oppure l‘usanza dei 

battesimi e dei matrimoni in Messico (cap. XXVII).   
194 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. XXXI.  
195 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989, p. 244.  
196 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro VIII, cap. II.   
197 Rif. Ibidem.  
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completamente assente (sul piano dell‘analisi religiosa). La sua narrazione è più cronologica e 

meno filosofica198, ma non per questo fredda e distaccata. Infatti, nonostante alcuni tratti di 

maggiore semplicità, la sua prosa, oggi sicuramente vetusta, è stata molto apprezzata dai 

contemporanei 199 . Sicuramente ne rimasero affascinati Mascardi e Adami, i suoi giovani 

accompagnatori nel ritorno in America. È qui che si nota maggiormente, proprio parlando di 

religione, la differenza che Gaune Corradi stressa quando scrive che occorre “decifrare il titolo 

del libro nella chiave di José de Acosta, cercando di distinguere tra la scrittura di una “historia” 

e di una “historica relacion””200. Acosta, tramite fonti europee e aborigene, tramite l’esperienza 

diretta sul territorio e, non per ultima, tramite la riflessione personale, ha ricostruito il passato 

precoloniale delle Americhe in una chiave più filosofica e speculativa; Ovalle, dall’altro lato, 

tramite gli stessi metodi, ha dato alle stampe una relazione, un resoconto, dell’operato degli 

spagnoli e dei gesuiti nel Nuovo Mondo. Senza entrare nel campo degli oggetti di studio, diversi 

ovviamente tra loro, notiamo nel padre creolo un maggiore interesse nell’offrire informazioni 

sul Cile, allo stesso tempo però un’attenzione chiara nel linguaggio tramite cui offrirle, con una 

prosa carica di pathos e di epicità. La differenza tra la historia e la historica relacion ha in 

questo un fattore formale, che si esplica sul piano concreto della scelta dei termini e 

dell’organizzazione del discorso: Acosta offre un compendio, una base di solide fondamenta su 

cui articolare futuri pensieri, riflessioni e lavori legati alle Americhe e ai popoli che le 

abitavano; Ovalle offre una selezione di informazioni dirette, riassunte in un linguaggio acceso 

e carico di significato, con l’obiettivo di convincere i futuri missionari a imbarcarsi verso gli 

antipodi del Vecchio Continente. L’historia (o storia) è frutto di studio dell’autore e fonte di 

studio per storici e membri della Compagnia, ma anche per un pubblico più vasto, in grado di 

comprendere il linguaggio semplice, immediato e scorrevole della prosa di Acosta. L’historica 

relacion (o relazione storica) è invece l’esito di un lavoro di studio svolto “camminando”201, 

in itinere, che ha il fine ultimo di essere letto dagli addetti ai lavori (in questo caso dai 

missionari e dalle alte cerchie della Compagnia) e di convincerli che la storia che narra sia, in 

qualche misura, ancora da scrivere. Questo è solo un tentativo parziale di risposta alla domanda 

proposta da Gaune Corradi202; questo ragionamento può essere, però, quantomeno un fattore, 

 
198 Rif. Acosta, J., Historia natural y moral, Prologo al lector.  
199 Rif. Gaune Corradi, R., Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, 2021, p. 73.  
200 Cit. Ivi, p. 74 [traduzione dallo spagnolo].  
201 Rif. Ivi, p. 68.  
202 Rif. Ivi, p. 74.  
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all’interno di una risposta sicuramente più ampia, la quale richiede, probabilmente, un bacino 

di fonti maggiore rispetto alle sole Historia e Historia Relacion.   

Ritornando così a propositi iniziali di questa sezione, dopo aver riconosciuto una differenza 

sostanziale e reale tra gli obiettivi di un’historia e di un’historica relacion, è possibile 

addentrarsi più a fondo nel merito della questione dell’etnografia religiosa, per poi ampliare 

all’etnografia. Acosta è il primo ad elaborare una vera e propria differenziazione tra gli 

indios203, intesi erroneamente come un magma culturale univoco (all’epoca). Sarebbe errato, 

come si è notato in precedenza, considerare Acosta un vero e proprio antropologo, ma il suo 

interesse per la storia morale di questi popoli sicuramente lo avvicina a questa sfera del sapere, 

non ancora istituita all’epoca. Ciò che è importante è la differenziazione che l’autore ha messo 

per iscritto. Questa riguarda sì gli usi e i costumi delle varie popolazioni aborigene, ma anche 

le loro religioni (o meglio idolatrie, rimanendo fedeli alla concezione del gesuita). Acosta le 

differenzia sulla base teorica, parlando dei quattro tipi di idolatria e offrendo una vaga 

gerarchizzazione di queste; egli differenzia anche i riti, in primis tra quelli del Perù e del 

Messico, ma anche nello specifico di alcune popolazioni di questi territori, per esempio i 

cholutecas204 del capitolo XXX, oppure ancora inserendo in questi discorsi comparazioni con 

le religioni che i suoi colleghi della Compagnia avevano conosciuto in Cina o in Giappone205.  

La religione per Acosta è uno strumento di classificazione dell’altro, un oggetto di studio 

affascinante e che permea in modo indelebile le società aborigene. Essendo queste ultime tra 

loro diverse, Acosta riconosce che anche la ritualità cambia. Non è tanto il riconoscere le 

differenze interne però la novità dell’Historia, quanto nel riportarle: invece che limitarsi alla 

semplice descrizione di una complessa varietà di realtà rituali nelle Indie Occidentali, Acosta 

si impone di elencarne il più possibile, conferendo a questo un grado superiore alle altre, a 

quelle dei popoli nomadi come i chichimecas ad esempio. Arriva persino ad elevare la 

spiritualità degli aborigeni americani a livelli più alti rispetto a civiltà rispettate e riconosciute 

dagli europei moderni come quella cinese e quella giapponese.   

Tutt’altro discorso per Ovalle, naturalmente: egli opera in una regione già conquistata del Cile, 

studia nelle missioni già ben strutturate di Cuyo e del Paraguay, e di conseguenza il suo rapporto 

 
203 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989, pp. 197-198.  
204 Popolo della regione corrispondente al distretto di Choluca, nell’Honduras meridionale, a sud di El Salvador e 

a Nord-Ovest del Nicaragua.  
205 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. XVI.  
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con la religione (degli altri) è molto meno complesso di quello di Acosta. Se per il gesuita 

spagnolo questi temi erano ancora una novità, per quello creolo non lo sono più. Certo, rimane 

utile conoscere le usanze religiose per poter affrontare al meglio l’attività missionaria, con 

maggiori preparazione e precisione, ma il telaio di informazioni esposti nella relazione di 

Ovalle sembra essere molto più scarno. Perché? Una possibile risposta è quella del salto 

cronologico di mezzo secolo tra i due testi: Ovalle scrive quando il tema delle religioni 

aborigene non è più di stretta attualità, non è nemmeno lontanamente affascinante quanto lo 

era, presumibilmente, per Acosta alla fine del XVI Secolo. Un ulteriore punto di interesse può 

essere la natura stessa del tomo di Ovalle: l’essere una relazione storica, piuttosto che una 

storia, implica un indirizzamento a un pubblico diverso, più specifico, cioè quello dei futuri 

missionari di Roma. Per questi giovani gesuiti, si può supporre, le religioni che avrebbero 

potenzialmente incontrato in Cile non erano interessanti quanto lo stato di avanzamento delle 

missioni in Araucania e la pericolosità di tali condizioni, come si è visto nel caso del massacro 

di Elicura, ricostruito da Ovalle in più capitoli del libro VIII206. La Compagnia è cambiata in 

cinquant’anni, e probabilmente lo spiccato interesse che Acosta dimostrava per gli indios e le 

loro usanze è andato scemando col tempo, eclissato dalla gestione delle spese per le missioni e 

la volontà di espandere il dominio cattolico definitivamente. Questo, è lecito sostenere, accadde 

con ancor più veemenza in un Cile insanguinato dalla guerra di conquista, esausto per un 

conflitto inconcludente. Non è un caso, infatti, che la Compagnia di Gesù in Cile abbia tentato, 

nella figura di Luis de Valdivia prima di Ovalle, di predicare la pazienza e la tregua (la guerra 

defensiva), per favorire delle già complicate missioni in terra araucana. La supplica finale 

dell’Historica Relacion207 è la conferma di questo: Ovalle scopre qui le sue carte, e dopo una 

lunga relazione sulla condizione naturale del Cile, sullo stato della conquista e delle missioni, 

si appresta a richiedere l’aiuto della Compagnia, nella persona di Muzio Vitelleschi208, a Roma. 

In questo capitolo Ovalle offre una conclusione del suo lavoro, mostrando perché lo ha svolto, 

con quale fine, senza nascondere alcun intento propagandistico e apologetico209.  

 
206 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro VII, capp. V-VII.   
207 Rif. Ivi, libro VIII, cap. XXVI.  
208 Preposito generale della Compagnia di Gesù dal 1615 fino al 1645, anno della sua morte. A lui personalmente 

si rivolge Ovalle e da lui ottiene la certificazione per la pubblicazione dell’Historica Relacion, che vedrà le stampe 

però solo dopo la nomina di Vincenzo Carafa a successore di Vitelleschi.  
209 Doveroso evidenziare l‘eccezione per la porzione di storia naturale dell‘Historica Relacion (i primi due libri), 

della quale viene fatta brevissima menzione in questo capitolo, parlando del clima ferreo e delle difficoltà 

riscontrate dai gesuiti nella discesa delle missioni verso il Sud patagonico.   
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Si è visto, in questo paragrafo, come, partendo da Acosta e dalle domande che ha suscitato nel 

suo Prologo a los libros siguientes, sia stato possibile rintracciare alcuni indizi su come Acosta 

stesso, e Ovalle dopo di lui, intendevano il rapporto con la religione altrui e, tra le righe, con la 

loro. L’approccio di Acosta alle “superstizioni” aborigene ci mostra un gesuita sicuramente 

attento, capace e devoto, in grado di cogliere le sfumature delle religioni amerindie come 

possibili fratture all’interno delle quali inserire la dottrina cattolica. Acosta, da questo punto di 

vista, si dimostra abile nel registrare le realtà religiose aborigene, e soprattutto non si mostra 

per nulla interessato all’interpretazione di questi riti, poiché egli è sicuro di sapere già quale sia 

lo scopo dietro ogni azione (ovvero l’adorazione del demonio)210. Come si è già scritto, per il 

gesuita spagnolo la religione è qualcosa sì di intimo, ma anche di formalmente strutturato, una 

sorta di risposta logica a determinati quesiti. La sua fede è, naturalmente, molto rigida: non 

mette mai in dubbio la realtà del credo cristiano e del fatto che il suo stesso lavoro sia votato 

all’espansione di questo credo. Non mette mai in dubbio, allo stesso tempo, che le religioni 

aborigene abbiano però una loro verità di fondo: egli è stupefatto da quanto i nativi siano fedeli 

e devoti alle proprie divinità, anche quando esse sono spietate con loro e violente con le 

comunità intere. Per lui, queste religioni sono espressioni dell’opera del demonio contro il Dio 

dei cristiani, e per questo i popoli delle Americhe devono essere salvati, allontanati da questo 

male che assomiglia quasi a una malattia. La cura è la dottrina cattolica, che deve essere 

inoculata con pazienza e dialogo, con spiegazioni logiche e insegnamenti graduali, in quella 

che, per rimanere nella metafora della malattia, può essere considerata una terapia di lungo 

corso, complessa e dura talvolta, che però può portare alla salvezza del paziente, a un grado di 

salute (in questo caso spirituale) migliore di quello precedente. La religione cristiana per Acosta 

è questo: una verità incrollabile, pura e unica, che però può raggiungere la sua massima 

espressione (il ritorno di Gesù sulla Terra) solo quando è in grado di coprire la maggior parte 

del globo, come afferma nel De temporibus novissimis211 . Ovalle, rispetto alla questione 

religiosa, è più cinico e diretto di Acosta. In altri termini, si potrebbe affermare che abbia una 

concezione più semplice di credo cristiano, fede ed evangelizzazione. Per il gesuita di Santiago, 

la conquista spirituale del continente è una guerra vera, enfatizzata dalle poesie (come La 

Araucana) e da opere come la sua, che servono a diffondere questa storia. Essa, soprattutto 

 
210 Per quanto semplice come spiegazione, questa è l’unica risposta razionale che Acosta trova per giustificare i 

rituali che conosce in America. Non scava mai più in profondità, per quanto conosca queste idolatrie e non 

sviluppa mai un pensiero interpretativo o dottrinale che sia indipendente dall’atto rituale.  
211 Rif. Acosta, J., De temporibus novissimis, libro I, cap. 17.  
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negli ultimi libri, assume un carattere quasi epico, narrativo, in una prosa che all‘epoca poteva 

risultare molto avvincente ed evocativa. La sua attenzione per il pubblico, che in Acosta non si 

riscontra in modo così plateale, è sicuramente una parte del motivo che ha spinto l‘autore e 

costruire questo genere di narrazione. Dall’altro lato, però, la vita stessa di Ovalle ci porta a 

pensare che, per questi, la religione sia da sempre in interazione con la conflittualità 212 , 

considerando anche il territorio e il periodo storico in cui ha operato, almeno prima di 

imbarcarsi per il lungo viaggio europeo. Se per Acosta la religione era la cura alla malattia, per 

Ovalle la religione rappresenta l’arma migliore per vincere la guerra. È un’arma più nobile di 

quelle delle campagne di conquista spagnole, un’arma che può evitare lo spargimento inutile 

di sangue, ma è ugualmente letale, potenzialmente anche per chi la impugna. Gli europei 

colonizzatori, che sono a conoscenza della vera religione, quella cristiana, non devono fallire 

nella missione di espanderla, di effettuare la conquista spirituale del continente. Le nefandezze 

degli spagnoli sono alla stregua di quelle degli araucanos, in Ovalle. Questi ultimi non 

conoscono il vero Dio, anzi quasi non se ne preoccupano, non è di loro interesse, e questo 

spiega molti dei loro comportamenti violenti e disumani (secondo il gesuita); ma questo non 

toglie colpe ai colonizzatori, quando sono evidenti. Nella storia del Cile di Alonso de Ovalle i 

protagonisti sono sicuramente i governatori e i grandi uomini di fede che hanno manipolato la 

frontera araucana con la spada e con la Bibbia, ma anch’essi sottostanno alla forza superiore a 

tutte le altre, cioè alla volontà di Dio, e al suo giudizio. L’arma della fede, nella grande guerra 

che narra Ovalle, è a doppio filo: può colpire chi ci si staglia contro come che la brandisce. La 

religione, nell’Historica Relacion, è molto più vicina a essere un’oggetto fuori dal campo del 

reale, dallo scibile e dallo spiegabile, per quanto rimanga qualcosa che indubbiamente incide 

sullo scorrere degli eventi, in modo concreto. Per l’autore creolo, la fede è l’arma più forte di 

cui dispongono i cattolici nella lotta di espansione verso il Sud, e proprio per questo motivo 

non possono fallire. E, come un’arma, la religione non riconosce distinzioni, non riconosce 

nemmeno un nemico vero e proprio: essa esiste per essere unica, per eliminare tutto ciò che 

impedisce il suo passaggio; così è il rapporto di Ovalle con le religioni degli indios cileni: non 

importa quali esse siano, non importa quali distinzioni interne abbiano e nemmeno come si 

 
212  Si potrebbe riflettere sulla fuga del giovane Ovalle dalla famiglia in direzione di Cordoba, per iniziare il 

percorso di novizio nella Compagnia di Gesù, come già un primo passaggio di conflitto legato alla religione. Si 

rimanda per questo ad Hanisch, W., El historiador Ovalle, 1976.  
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siano sviluppate o da cosa abbiano avuto origine. Esse devono solo essere eliminate, nel modo 

più rapido possibile213.  

Come si è visto in questa sezione, la struttura stessa dei libri e la natura della loro composizione 

penetrano in profondità il contenuto e il significato che questi testi hanno avuto e hanno tuttora. 

È per questo motivo che può essere interessante anche aprire allo studio di questi due autori 

nelle loro edizioni italiane, per vedere come questi testi siano usciti dal mondo iberico, perché 

e con quali ripercussioni sul loro contenuto.  

  

 
213 Le immagini della cura e dell’arma sono semplicemente due strumenti lessicali per indicare quello che è un 

tema molto ampio, difficilmente riducibile a una serie di dati empirici.  



   

    84 

  

III     Civiltà  

  

  

“[...] pues en lo que no contradicen a la ley de Cristo y de su santa iglesia deben ser 

gobernados conforme a sus fueros, que son como sus leyes municipales. Por cuya ignorancia 

se han cometido yerros de no poca importancia, no sabiendo los que juzgan ni los que rigen  

por dónde5 han de juzgar y regir sus súbditos. Que —demás de ser agravio y sinrazón que se  

les hace— es en gran daño, por tenernos aborrecidos como a hombres que en todo, así en lo  

bueno como en lo malo, les somos y hemos siempre sido contrarios.”214 

  

Questo elaborato si costruisce su tre definizioni, tre elementi cardinali per ricostruire la 

prospettiva gesuita del mondo moderno, soprattutto nelle Indie Occidentali. Il trinomio che è 

stato introdotto presenta, come si vedrà, una struttura pseudo-hegeliana215: la natura è il dato 

di fatto, ciò che si trova nel Nuovo Mondo, ciò che deve essere studiato per essere capito; la 

religione è la ricerca della spiegazione della natura, qualcosa di estraneo ad essa, in antitesi col 

mondo concreto, che si cerca e si trova nel mondo umano; la civiltà, ultimo elemento del 

trinomio, indica invece la sintesi dei due elementi, il superamento216 di questi. In queste pagine 

successive si cercherà di valutare, sempre leggendo l’Historia di José de Acosta e l’Historica 

Relacion di Alonso de Ovalle, come il termine civiltà venga sviluppato nella storia delle Indie 

Occidentali (o quantomeno in quelle scritte dai gesuiti). Partendo dal presupposto che il 

pensiero di questi due autori viene qui tradotto in concettualizzazioni legate al trinomio 

soprariportato, è importante affermare in questa sede che non si tratta, qui, di una dissertazione 

di stampo filosofico, ma di una semplice analisi storica dello sviluppo di un determinato 

 
214 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VI, cap. I. 
215 La tripartizione hegeliana in affermativo, negativo e Aufhebung, rielaborati poi da filosofi successivi in tesi, 

antitesi e sintesi, è uno dei cardini della dialettica di Hegel. Si rimanda ai principali testi del filosofo tedesco, quali 

La fenomenologia dello spirito o, soprattutto, Scienza della logica.  
216 In termini hegeliani, Aufhebung: il superamento senza l’annullamento.  
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concetto all’interno della Compagnia di Gesù, tramite le parole di due autori per essa 

fondamentali in America217.   

Come per il capitolo precedente, dove si è trattato di religione, è necessario ripetere in breve le 

premesse che si sono poste allora:   

- Il metodo utilizzato per lo studio di queste fonti prevede la lettura delle descrizioni delle 

civiltà amerindie, ma con l’obiettivo di ribaltare tali definizioni. Il fine è quello di 

invertire la condizione di osservatore-osservato, e di costruire una lente tramite cui è 

possibile comprendere come Acosta e Ovalle intendano la nozione di civiltà, leggendola 

in “negativo” tra le descrizioni del Perù e del Messico precolombiani e del Cile 

araucano.  

- Il limite principale di una ricerca svolta con tale metodologia è quello dell’impossibilità 

di generare dei risultati che siano validi per altri autori, anche se vicini per tempi, luoghi, 

interessi e connessioni, ad Acosta e a Ovalle. Non è possibile generalizzare la loro 

concezione di civiltà, così come quelle di religione o natura, proprio perché essa viene 

interpretata tramite i loro stessi scritti. Rimane, comunque, l’opzione di ampliamento 

di tale metodologia, sia sul campo della raccolta delle fonti confrontabili218  che su 

quello dei concetti presi in esame219.  

In ultima istanza, prima di avventurarsi nelle prospettive dei due gesuiti rispetto al concetto di 

civiltà e alla sua forma fenomenologica nelle Indie Occidentali, si trova la necessità di 

un’ulteriore premessa. L’Historia e l’Historica Relacion sono testi, prodotti sì dell’intelletto di 

Acosta e Ovalle, ma sui quali hanno lavorato anche altre persone loro contemporanee. Rimane 

dunque vitale, ai fini della validità dei risultati ottenuti, mettere a sistema anche la galassia di 

soggetti e oggetti che hanno interagito con i due tomi e con i due autori, per capire come il 

pensiero di questi si articolasse anche in funzione dell’habitat socioculturale nel quale 

vivevano. In qualche misura, ricostruire la loro concezione di civiltà, impone anche di riflettere 

sulla civiltà della quale facevano parte, come si discostavano da essi su alcuni temi e come 

 
217 La tripartizione dialettica hegeliana non è, naturalmente, quella che utilizzano Acosta e Ovalle per costruire le 

proprie opere o, addirittura, per articolare il loro pensiero. È qui presentata per semplificare, con una terminologia 

diacronica, come questi due gesuiti pensavano e si approcciavano al mondo e al Nuovo Mondo. 
218  Ampliare il bacino delle fonti utilizzate, sia rimanendo sugli scritti Acosta e Ovalle, che ricostruendo le 

comunicazioni all’interno della Compagnia di Gesù tra diversi membri dell’ordine.  
219 Può essere interessante approfondire determinati concetti qui presentati, sia nel campo semantico della natura, 

della religione e della civiltà, come al di fuori di essi.  
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dimostravano di appartenervi su altri. Necessario sarà, dunque, non considerare i pensieri di 

Acosta e Ovalle come celle, isolate dalla realtà che li circonda, non permeati dalle esperienze 

e dai contatti umani e teorici. Non si tratta, però, di analizzare la faglia storica all’interno della 

quale si è andato a sviluppare questo trinomio (che può essere un punto di partenza utile per 

futuri studi legati all’evoluzione del pensiero gesuita in termini di evangelizzazione). Occorre 

rimarcare quanto i pensieri dei singoli individui, dei due gesuiti in questo caso, non si 

sviluppino in completa autonomia, ma rispondano sempre, più o meno esplicitamente, a 

connessioni concrete. Questo punto deve essere stressato nell’ottica di riprodurre 

l’immaginario di Acosta e di Ovalle sul trinomio natura-religione-civiltà e, più in generale, nel 

micro-tentativo di ricostruire il macro-processo di colonizzazione delle Americhe tramite, 

anche, la colonizzazione dell’immaginario220.   

Il capitolo si apre con una riflessione sulla definizione di civiltà e cosa questa possa implicare 

in Acosta e Ovalle, attraverso la lettura delle loro descrizioni delle società amerindie, passando 

dunque dalla definizione di civiltà singolare alla realtà plurale del termine. Nella presentazione 

di tale questione, sono esposti diversi esempi provenienti dall’Historia e dall’Historica 

Relacion, a dimostrare la pluralità di civiltà presenti sul suolo americano, e con la finalità di 

ripercorrere il processo di riconoscimento di questa diversità, soprattutto in Acosta. Seguono 

poi due sezioni specifiche, una per autore, nelle quali si tenta di ricostruire il concetto di civiltà 

personale di entrambi, mantenendo attive le considerazioni esposte nelle premesse 

soprariportate; si passerà quindi per il processo classificatorio di Acosta per giungere alla 

concettualizzazione del conflitto tra civiltà di Ovalle.  

  

 
220 Rif. Gruzinski, S., La colonizzazione dell’immaginario, 1994.  
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III.I Civiltà singolare e plurale 

  

Cosa significa la parola civiltà? Se per natura e religione il significato personale dei due autori 

si è svelato tramite la loro lettura, per quest’ultimo concetto è necessario partire offrendo fin 

da subito una definizione che sia, quantomeno, utile in sede iniziale.  

Con civiltà si intende una forma, tramite la quale si manifesta l’insieme di vari elementi della 

vita materiale, sociale e spirituale di uno o più popoli uniti tra loro. Con esso si indicano dunque 

forme passate e non più attuali (quali le “grandi civiltà dell’antichità” o “la civiltà greca”) ma 

anche arcaiche e primitive (“la civiltà del bronzo”), assimilandosi quasi al significato ampio 

del termine cultura. Nel linguaggio comune, civiltà ha un significato molto più vicino a quello 

di progresso (non a caso si parla di “popoli civilizzati” per indicarne una progressione rispetto 

allo stato di partenza), in contrapposizione al concetto di barbarie. Questo termine assume poi 

altri significati, quali la buona educazione o la cortesia, sui quali però non sarà interesse 

soffermarsi221.  

Il termine civiltà, in senso stretto, in spagnolo non esiste: si utilizza il vocabolo civilizacion, 

che in italiano è traducibile sia con civiltà, appunto, che con civilizzazione. Questa precisazione 

non è importante per l’analisi dei lavori dei due gesuiti, dato che non utilizzano mai il termine 

all’interno dei propri scritti, ma è interessante per una riflessione più attuale sul termine e 

sull’internazionalità di questo. In italiano, infatti, la differenza tra le due possibili traduzioni è 

profonda: civiltà indica necessariamente qualcosa di statico, che si connette al passato latino di 

civitas, mentre civilizzazione suggerisce un moto, un processo, qualcosa in atto. Più nello 

specifico, questo processo di civilizzazione è, a tutti gli effetti, il moto che porta alla civiltà. 

Interessante dunque notare, per quanto non sia questa la sede adatta ad un approfondimento di 

tale natura, che la parola civiltà ha un connotato leggermente diverso in altre lingue (europee), 

e può benissimo indicare un dato di fatto quanto il processo verso la sua realizzazione. Non 

stupisce che in spagnolo non vi sia un termine specifico per civiltà senza questa accezione di 

movimento, dato che si può dire lo stesso di altre lingue europee quali il francese (civilisation), 

l’inglese (civilization222), il tedesco (Zivilisation) e il portoghese (civilização). Questo in parte 

 
221 Rif. Vocabolario Treccani, voce “civiltà”.  
222 Il termine civility in inglese esiste, ma è utilizzato per indicare la cortesia, la buona educazione, i quali sono 

significati che anche civiltà in italiano ha assunto.  
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è dovuto alla diffusione del termine a partire dall’epoca illuminista francese nel XVIII Secolo. 

Come si può dunque evincere, né Acosta né Ovalle utilizzano esplicitamente il termine civiltà, 

e nemmeno civilizzazione, né nell’originale in spagnolo né nella traduzione né nella versione 

in italiano.  

Dunque, quali parole scelgono gli autori per parlare di civiltà o di civilizzazione? Le scelte 

sono molto simili per entrambi, prediligendo termini quali costumbres, policia e gobierno223 o, 

ancor più semplicemente, indios, utilizzando il nome del popolo cui si intende far 

riferimento224.  

Cosa che però risulta interessante in entrambe le opere in esame, è il fatto che tali concetti sono 

espressi quasi sempre al singolare, pur riconoscendone, costantemente, una natura altamente 

plurale. Occorre una distinzione iniziale: Acosta è quello che tratta di più civiltà (in senso 

strettamente quantitativo), è il guesuita che stabilisce il pluralismo dei popoli americani in 

modo più chiaro e paradigmatico225; Ovalle si concentra invece su una sola civiltà, quella a lui 

più vicina, che è però plurale al suo interno. In questo senso gli araucanos sono molto simili 

al concetto di civiltà che è stato brevemente descritto sopra, almeno per come li riporta il 

gesuita cileno: sono simili per attitudine, spirito, riti e usanze, ma anche leggi e organizzazione, 

tanto che si uniscono insieme proprio con l’intenzione di combattere l’invasione incaica prima 

e spagnola poi. Hanno quella che può essere descritta come una matrice culturale molto simile, 

presentano un principio di identificazione reale, che si riscontra anche sul piano politico e 

militare, ma non sono un unico popolo, almeno per come li tratta Ovalle226. Questa differenza 

che intercorre tra pluralità esterna e pluralità interna al concetto di gobierno o policia è il fulcro 

di questo capitolo, sul quale si sviluppano gli snodi più interessanti del pensiero di entrambi gli 

autori sul tema. 

Tornando però al punto di partenza, è necessario iniziare proprio dalla distinzione singolare-

plurale, essendo ormai chiaro di quali civiltà parlino Acosta e Ovalle. La civiltà è un concetto 

che per sua stessa natura, per come è concepito, richiede una pluralità: il fatto di riconoscere i 

propri usi materiali, le proprie pratiche sociali e le proprie convinzioni spirituali come collettive 

 
223 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. I.  
224 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro III, cap. II. Nel riferimento si sottintende la dicitura 

completa che è “Indios de Chile”.  
225 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989.  
226 Gli araucanos che descrive Ovalle sono divisi in gruppi, lontani anche nello spazio delle vallate andine e delle 

pianure patagoniche. Non hanno un governo unitario, non sono organizzati come "imperi”, quali quello azteco o 

quello incaico. Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile.  
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all’interno di un insieme di gruppi e comunità, richiede necessariamente che vi siano altri 

gruppi e comunità che non si riconoscono in tali condizioni. Per riconoscere di appartenere a 

un gruppo, la prerogativa di partenza è riconoscere chi non vi appartiene. In altre parole, parlare 

di civiltà equivale a tracciare una linea, un confine, che separi visibilmente chi ne sta da un lato 

e chi ne sta dall’altro. Se civiltà significa distinguere, non è però necessario che gli altri gruppi, 

che non fanno parte della civiltà iniziale, siano parti di altre civiltà. La civiltà può essere, 

ipoteticamente, una sola, contrapposta alla barbarie degli altri gruppi. Le civiltà possono essere 

anche più di una però, ed entrare in contatto in vari modi.   

Il concetto di civiltà integra dunque due dimensioni, quella singolare e quella plurale, in una: 

essa è una, in funzione dell’esistenza di altre; essa è molte, se la moltitudine è rapportata con 

la civiltà stessa. Intendere in questo modo la civiltà amplifica il raggio tramite il quale è 

possibile osservare le società del passato e concepire il loro incontro-scontro con altre società 

passate. In questo caso, è possibile considerare una civiltà vera e propria quella degli araucanos 

di Ovalle, che finisce con lo scontrarsi con quella occupante quechua dell’impero incaico e con 

la successiva ondata della civiltà spagnolo-cattolica. Ma questa prospettiva singolare-plurale 

del concetto di civiltà permette anche di considerare la sovrapposizione di termini: in base a 

cosa, infatti, ci si riconosce in una civiltà? Una civiltà è, esiste, quando una moltitudine di 

individui, di popoli, di gruppi, si riconosce diversa da altre moltitudini, siano esse civiltà o 

insiemi inferiori, barbarici. La sovrapposizione di termini si applica alla varietà di elementi che 

possono unire queste moltitudini in una civiltà: la civiltà cattolica, nella quale tutti i membri 

condividono pratiche, precetti valoriali e credo religioso, può sovrapporsi, almeno in parte, con 

quella spagnola del Siglo de Oro. Parte dell’identità spagnola secentesca si fondava sul 

cristianesimo di salda matrice cattolica, ma essere spagnoli presupponeva anche altro, che 

probabilmente gli appartenenti alla civiltà francese-cattolica del XVI-XVII Secolo non 

avevano, o non avevano del tutto condiviso. Con sovrapposizione di termini, per quanto 

riguarda il concetto di civiltà, si intende dunque osservare queste forme come fossero delle reti. 

Queste reti si estendono su porzioni della popolazione globale “filtrando”, in base a determinati 

attributi necessari, gli individui o, più in grande, i gruppi, che possono potenzialmente far parte 

della rete-civiltà. Ma queste reti sono effettivamente moltissime, e si possono sovrapporre, 

inglobando gruppi divisi magari in base alle religioni ma accomunati da alcune pratiche sociali, 

o dalla provenienza geopolitica. Parlare di civiltà spagnola del Siglo de Oro è certamente 

corretto, impostando un “qui ed ora” e alcuni parametri di appartenenza, ma è parziale e 

impreciso: molti membri della civiltà spagnola del XVI-XVII Secolo appartengono, 
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certamente, alla civiltà cattolica, altri ancora a quella europea o a quella moderna, alcuni a 

quella contadina e altri ancora, senza escludere la loro partecipazione alle altre, potrebbero 

essere parti di quella intellettuale, come di quella nobiliare o di quella ecclesiastica. Parlare di 

civiltà in questo modo può apparire confuso, ma è importante soffermarcisi per comprendere 

il pensiero di Acosta e di Ovalle sugli indios.   

A livello puramente retorico, la distinzione tra “noi” europei e “loro” indigeni è chiarissima in 

Acosta, che rimarca sempre costantemente la lontananza da certi elementi della vita degli 

indios, soprattutto quando parla di rituali nel V libro. Arrivando a trattare dei sacrifici peggiori 

di tutti, quelli delle immagini di Dio (gli uomini)227, scrive: “Llaman paz vivir en tantos y tan 

graves males como es sacrificar sus proprios hijos o hacer otros sacrificios ocultos, o velar toda 

la noche haciendo cosas de locos; y así ni guardan limpieza en su vida ni en sus matrimonios 

sino que éste de invidia quita al otro la vida, estotro le quita la mujer, y él contento y todo anda 

revuelto: sangre, muertes, hurtos, engaños, corrupción, infidelidad, alborotos, perjuicios, 

motines, olvido de Dios, contaminar las almas, trocar el sexo y nacimiento, mudar los 

matrimonios, desor den de adulterios y suciedades. Porque la idolatría es un abismo de todos 

males”228. Acosta si lascia andare a una forte digressione contro la barbarie e l’idolatria, da 

sempre nemici giurati della sua civiltà, prima ancora dello sbarco di Colombo nel Nuovo 

Mondo. Il parallelismo con la barbarie (relativa) dei popoli non europei e non cristiani del 

Medioevo, come gli arabi, gli africani, i mongoli, si è tradotta nelle Indie Occidentali con la 

descrizione della bestialità dei nativi e delle loro religioni mostruose229. Acosta è convinto della 

sua superiorità rispetto agli amerindi, quantomeno sul piano religioso, ma sviluppa anche la 

convinzione che lo stato delle cose possa essere modificato nel tempo, tramite 

l’evangelizzazione. Nella descrizione degli aborigeni e della loro civiltà, egli ricerca una 

costruzione (a tratti anche complessa), di vizi e virtù, secondo i modelli storiografici ripresi 

dall’Umanesimo, seguendo i canoni della storiografia classica 230 . A questi seguiva, 

necessariamente, la componente di giudizio: dopo aver presentato i personaggi delle 

storiografie, ovvero i popoli amerindi, con tutto il loro insieme di vizi e di virtù, si procede al 

giudizio morale (dato che siamo all’interno di una Historia moral), innescato dal confronto con 

il modello di riferimento, in questo caso la Bibbia. Perciò, la stessa digressione riportata sopra, 

 
227 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. XIX.  
228 Cit. Ibidem.  
229 Rif. Borja Gomez, J., Idolatria, tirania y barbarie. La construccion del indigena en una cronica indiana, in 

O’Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C. [a cura di], Passeurs, mediadores culturales y agentes de la primera 

globalizacion en el Mundo Iberico, 2005.  
230 Rif. Ivi, p. 47. 
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di attacco contro l’uso dei sacrifici umani, intensa e feroce, è presentata in riferimento al Libro 

della Sapienza231. Il giudizio di Acosta nei confronti delle civiltà americane parte sempre dalle 

letture sacre, dall’esempio massimo che l’autore porta sul piano intellettuale e personale, per 

poi aggiungere anche riferimenti agli autori classici. Si può riprendere qui, per comprendere 

con altre parole la concezione di Acosta della civiltà amerindia, la metafora della malattia che 

è stata utilizzata per comprendere la sua prospettiva sull’idolatria. La malattia che affligge le 

civiltà delle Americhe, in tutti i casi che Acosta conosce, è proprio quella dell’idolatria. Sul 

piano delle leggi, della regolamentazione dei rapporti sociali, sulle usanze e sul modus vivendi 

di questi popoli Acosta si espone in termini quasi più scientifici, asettici e descrittivi. 

Il libro che dimostra l’interesse di Ovalle per la/le civiltà dell’Araucania è sicuramente il terzo, 

il primo della sua relazione che non tratti apertamente della geografia e della proprietà 

naturalistiche del Cile, delle isole cilene e di Cuyo. Esso ha un peso molto inferiore all’interno 

dell’opera se paragonato al sesto libro dell’Historia. È corto se rapportato ai precedenti e ai 

successivi, in una posizione transitoria tra la storia naturale e storia della convivenza bellicosa 

tra spagnoli e araucanos. Sembra essere concepito come un libro di passaggio, una sorta di 

cappello introduttivo ai comportamenti degli indios che vengono poi esemplificati in seguito. 

Non è la prima volta che Ovalle dimostra efficacemente su quali punti della sua opera egli si 

sia concentrato di più. La descrizione delle religioni dei nativi, come quella dei loro usi e 

costumi, sono componenti secondarie, se si analizza l’Historica Relacion nella sua totalità e 

complessità, probabilmente anche per come l’aveva concepita Ovalle. D’altronde, si è più volte 

ribadito in questa sede la finalità del lavoro del gesuita cileno, quella di convincere la 

Compagnia a finanziare le missioni e i giovani missionari a prendervi parte. In questo senso, 

descrivere in modo dettagliato, con dovizia di particolari e con lo spiccato interesse di matrice 

acostiana, i loro usi e costumi, sarebbe quasi da considerarsi uno spreco di preziosa carta. Ciò 

che deve recepire il lettore è la condizione di differenza che si impone tra il lettore (a rigor di 

logica, un missionario europeo della Compagnia) e i nativi: l’obiettivo di queste descrizioni è 

evidenziare cos’è civiltà da un lato, cos’è barbarie dall’altro.   

I due autori sono casi interessanti, sul tema della civiltà, proprio per questa ragione. Acosta 

presenta un atteggiamento molto classificatorio, che verrà approfondito in seguito, proprio 

perché si rapporta con una realtà molto più vasta e varia rispetto a quella che decide di riportare 

Ovalle, mezzo secolo più tardi. Quest’ultimo, come si è già anticipato, si presenta quasi come 

 
231 Testo deuterocanonico della Bibbia cattolica. Largamente il più appellato da Acosta nel V libro.  
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uno storico-narratore, cui importa non solo di trasmettere la verità del passato, ma anche il 

pathos e il fascino di quella verità. Proprio per questo, quando Ovalle si interfaccia con il 

mondo dell’Araucania, egli riconosce l’esistenza di più gruppi, ma appartenenti all’unica 

civiltà della regione, quella che sta combattendo la Guerra di Arauco contro gli occupanti 

spagnoli. Sebbene si concentri su una sola civiltà232, egli la tratta come un elemento della sua 

narrazione, è lo sfondo su cui si muovono i personaggi che vi appartengono. Per capire la storia 

del Cile è necessario, secondo Ovalle, comprendere l’immenso insieme di variabili che si può 

riscontrare anche in una sola civiltà, come quella araucana, nel suo caso. Egli si concentra su 

storie di uomini singoli, sulle loro gesta e sul loro ruolo, di antagonisti agli spagnoli, all’interno 

di un disegno molto più ampio, ovvero quello della storia del Cile, in cui sono 

imprescindibili233. Tornando ad Acosta, l’ampiezza del raggio di analisi di quest’ultimo non gli 

permette di entrare nelle complessità dei singoli gruppi e delle singole persone che ne fanno 

parte, ma gli offre l’opportunità di costruire un sistema, di ordinare il reale dentro a strutture 

comprensibili, immediate e, a suo avviso, perfettamente logiche.   

In altre parole, se Acosta è il Plinio del Nuovo Mondo, lo storico catalogatore e classificatore 

della realtà, in grado di ordinare il caos elementale americano (costruito su una pluralità infinita 

di gruppi, usi, riti e organizzazioni sociali), Ovalle è lo storico periferico, autore meno 

conosciuto e meno applaudito, il quale è in grado di approfondire lo scarso numero di elementi 

che ha a disposizione (se comparato ad Acosta), in modo da renderli vivi e reali nel lettore234.   

Approfondita, dunque, la caratterizzazione singolare e plurale della civiltà, nella differenza 

binaria tra i due autori, è tempo di analizzare un ulteriore elemento del nesso tra civiltà e storia.  

 

 

 

 

 
232 Sempre se di civiltà si può parlare in questa sede.  
233 Riferimento a diverse figure illustri della storia mapuche, marchiati sia positivamente che negativamente, come 

Caupolican, Lautaro, Colo-Colo, Tucapel o Anganamon. Alcuni di questi, nella trattazione che ne offre Ovalle, 

verranno approfonditi nell’ultima sezione del capitolo.  
234 Si noti che tale discorso, per quanto semplificativo, può essere applicato anche alla storia naturale che offrono 

Acosta e Ovalle, e alla loro trattazione delle religioni amerindie, a dimostrare il nesso tra questi tre elementi 

all’interno della concezione della storia delle Americhe per questi due autori.  
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Civiltà che scrivono la storia  

 

“Los indios del Perú, antes de venir españoles, ningún género de escritura tuvieron ni por 

letras ni por caracteres o cifras o figurillas, como los de la China235 y los de México; mas no 

por eso conservaron menos la memoria de sus antiguallas, ni tuvieron menos su cuenta para 

todos los negocio de paz y guerra y gobierno. [...] Fuera desta diligencia, suplían la falta de 

escritura y letras parte con pinturas como los de México - aunque las del Perú eran muy 

groseras y toscas -, parte y lo más con quipos.”236 

 

Il termine civilizacion non viene mai adoperato da Acosta e Ovalle, per motivi che si sono 

descritti precedentemente. Questo non ha fermato questi due gesuiti (e tutta la Compagnia nella 

Indie Occidentali) dal descrivere usi e pratiche delle popolazioni che hanno incontrato. Acosta, 

in questo senso, è quello tra i due che ha contribuito in modo più significativo237. Il grande 

interesse del gesuita di Medina de Campo per i costumi degli indios, principalmente del Perù, 

si riversa nel VI libro della sua Historia, che può essere diviso in tre sezioni principali: la prima, 

dal I al X capitolo, in cui si tratta della scrittura dei nativi di Perù e Messico (e delle loro misure 

del tempo); la seconda, dal XI al XVIII libro, in cui si tratta delle leggi e degli usi politico-

sociali dell’impero incaico; la terza, dal XIX al XXIII capitolo, in cui Acosta ricostruisce le fasi 

della storia di quest’impero, dalle sue origini alla caduta degli ultimi discendenti di Huascar e 

Atahualpa; la quarta e ultima, dal XXIV al XXVII capitolo, dove si introduce la struttura 

politico-sociale dei mexicas. Fuori da questa grossolana suddivisione del VI libro si trova 

l’ultimo capitolo, il XXVIII, quello sui balli e le danze dei nativi, dalle Ande alla Nuova 

Spagna. La prima di queste quattro parti risulta incredibilmente interessante. In primo luogo, 

Acosta dimostra in questa sezione la sua riflessività e la sua capacità logica, seguendo 

precisamente le nozioni basilari del pensiero aristotelico anche per quanto riguarda il 

linguaggio, a riprova del fatto che, per quanto l’autore può aver criticato il filosofo parlando di 

 
235 Acosta, nonostante sia un’opinione contraria al senso comune dei suoi contemporanei, sostiene che i cinesi (e 

i giapponesi) non abbiano un sistema di scrittura paragonabile a quelli europei, ma anche a quelli latino, greco o 

ebraico. Essi scrivono tramite immagini, per questo impararne la scrittura è complicatissimo, dato il numero 

praticamente infinito di caratteri diversi. Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VI, cap. V.  
236 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VI, cap. VIII [corsivo non originale]. 
237 Non si tratta di un commento qualitativo, quanto più di un’osservazione di natura quantitativa: non solo per la 

varietà di popoli rappresentati, l’Historia offre una maggiore serie di descrizioni sia sulle religioni native che sugli 

usi e costumi degli amerindi in generale, quando l’Historica Relacion presenta un maggiore interesse per la 

componente storica della Guerra in Araucania e dell’introduzione delle missioni della Compagnia. 
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geografia 238 , la sua concezione della realtà e del funzionamento di questa dipenda 

profondamente da Aristotele239. Il suo discorso sull’importanza della scrittura è centrale per 

cogliere la sua personale prospettiva sulla civiltà, naturalmente connessa con il concetto, anche 

questo mai adoperato da Acosta, di cultura. Per l’autore, la lingua (parlata o scritta) è il 

passaggio fondamentale per iniziare a entrare in contatto con un popolo, come ha dimostrato 

scrivendo dell’importanza del lavoro sul campo e del contattare direttamente i nativi. Per questo 

per Acosta è importante che gli amerindi siano in grado di scrivere e di comunicare, e che 

abbiano una buona capacità di apprendimento: può essere loro insegnata anche la lingua dei 

colonizzatori e, tramite essa, può essere loro spiegato il Vangelo e possono essere convertiti. 

Come si è già potuto vedere, Acosta intende stabilire un ponte di dialogo con queste civiltà, 

proprio perché le ritiene degne di essere evangelizzate e, nella sua prospettiva (parafrasando), 

civilizzate. Il rispetto di Acosta per questi popoli è reale, sincero, ma anche dettato dal fatto che 

le missioni in Perù dipendono da quanto i gesuiti sono in grado di stabilire un contatto con loro 

e di mantenerlo. In altre parole, senza i risultati chiari, ovvero la conversione di massa degli 

aborigeni, la Compagnia di Gesù e Acosta, uno dei suoi massimi esponenti a Lima, avrebbero 

fallito. Egli, infatti, spiega quali sono due i motivi che l’hanno portato a descrivere usi e 

politiche degli indios:  

1- Dimostrare l’ingegno delle genti americane, superando il senso comune della loro 

generale e universale barbarie.  

2- Aiutare gli aborigeni a governarsi tramite le loro tradizioni, purché non vadano contro 

quella di Cristo240.  

Tornando al tema della lingua, l’autore identifica tre modalità di trasmissione della memoria: 

la scrittura, intesa come insieme di lettere e caratteri cui si attribuiscono determinati significati; 

le immagini, infatti “la pittura è il libro per gli ignoranti che non sanno leggere”241; le cifre e i 

caratteri, tipici del linguaggio matematico. Sebbene, afferma Acosta, non si sia trovata alcuna 

comunità aborigena nel Nuovo Mondo capace di scrittura alfabetica, si riscontrano diversi 

esempi di comunicazione non orale, soprattutto tramite i disegni. Importante qui il passaggio 

sui libri ritrovati nello oucatan, il vescovato di Honduras ai tempi dell’autore, nei quali erano 

custodite diverse immagini di elementi vegetali e animali, di grande interesse secondo il 

gesuita. Questi libri sono però stati fatti bruciare, credendo che contenessero immagini 

 
238 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. VIII. 
239 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989, p. 198. 
240 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VI, cap. I. 
241 Cit. Concilio Niceno II, riportata ivi, libro VI, cap. IV. 



   

    95 

  

sacrileghe e stregonesche. Ciò, per Acosta, è un peccato estremamente grave, dovuto 

all’eccessivo zelo dei colonizzatori, i quali “sin saber ni aún querer saber las cosas de los indios, 

a carga cerrada dicen que todas son hechicerías y que éstos son todos unos borrachos, que ¿qué 

pueden saber ni entender?”242. In Messico molti aborigeni hanno appreso la scrittura latina, e 

quando non sanno che parole utilizzare decidono di adoperare le immagini, come quella delle 

tre teste coronate per indicare la Trinità o un indio inginocchiato ai piedi di un sacerdote per il 

significato di confessione243. In Perù Acosta riconosce l’importanza dei quipus e di altri sistemi 

di comunicazione e di calcolo, composti da pietre e grani di mais, attribuendo un vasto ingegno 

agli indios delle Ande, anche per il vantaggio degli spagnoli: “Si esto no es ingenio y si estos 

hombres son bestias, júz guelo quien quisiere, que lo que yo juzgo de cierto es que en aquello 

a que se aplican nos hacen grandes ventajas”244. Parla poi del modo tramite cui scrivono gli 

aborigeni messicani, che completano uno schema particolare: essi espongono i propri disegni 

dal basso verso l’alto, al contrario dei cinesi, che ordinano i loro segni dall’alto verso il basso; 

allo stesso modo i cristiani da sinistra a destra, e viceversa gli ebrei245. 

Acosta, in questi capitoli, vuole dare sostanza agli obiettivi che ha esposto all’inizio del libro. 

Gli indios, nella sua lettura, sono estremamente ingegnosi, in grado di apprendere rapidamente 

l’utilizzo di sistemi complessi come quelli di scrittura propri degli europei, e di arricchirli 

tramite le loro tradizioni. Dietro questo momento iniziale del VI libro si nasconde però un’altra 

chiave di lettura, ben esposta da Serge Gruzinski in La colonizzazione dell’immaginario246. La 

conquista e la colonizzazione, infatti, non ebbero il semplice effetto di spazzare via le realtà 

preispaniche, ma anche di cancellare (o quantomeno modificare stabilmente) la 

rappresentazione di queste realtà. L’elogio di Acosta all’abilità degli aborigeni, sia intellettuali 

che spirituali, rappresenta la chiara volontà europea di sottomissione di questi popoli o civiltà. 

Infatti, introducendo la scrittura alfabetica, dimostra Gruzinski, gli indios persero col tempo i 

tratti fondamentali che davano sostanza alla loro concezione del mondo, comunicandolo 

tramite le immagini. Acosta sì è posto in verso contrario alla cancellazione dei popoli amerindi 

e delle loro culture, ma agisce in modo opposto, inserendosi perfettamente nel contesto 

coloniale in cui operava. Cercando di portarli alla salvezza cristiana deve, in qualche misura, 

far rinnegare loro il loro passato pagano e, per quanto non intenda intraprendere questo 

 
242 Cit. Ivi, libro VI, cap. VII.  
243 Rif. Ibidem.  
244 Cit. Ivi, libro VI, cap. VIII.  
245 Rif. Ivi, libro VI, cap. IX.  
246 Gruzinski, S., La colonizzazione dell’immaginario, 1994.  
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percorso in forma violenta, ignorante e prepotente verso gli indios, è artefice del processo di 

cancellazione di queste culture. Acosta intende imporre, senza violenza, la religione cristiana 

cattolica (dunque universale, unica e univoca per tutto l‘universo) sui nativi, e per quanto possa 

ammettere di riuscire a scendere a compromessi su determinati argomenti (quali 

l‘organizzazione sociale indigena, ad esempio), egli ha questo obiettivo e scrive l‘Historia con 

l‘esplicita finalità di portarlo a termine, o quantomeno di facilitare questo percorso. Per 

concludere sul lavoro di Gruzinski, quest‘ultimo prova chiaramente che, nel lungo arco di 

tempo in cui le culture aborigene sono andate disperdendosi, si sono create delle nicchie di 

resistenza (non esplicita) alla colonizzazione dell‘immaginario: ne è un esempio la traduzione 

di diverse immagini cristiane in figure tipiche della religione azteca, ad esempio la Vergine, o 

la produzione di immagini sacre cattoliche incastonate in altri ambienti o con figure diverse 

rispetto a quella dell‘uomo bianco europeo tipiche dell‘iconografia cristiana occidentale; 

questo ha portato dunque a una forte ibridazione culturale, frutto di una negoziazione continua 

tra elementi dell‘immaginario europeo e di quello indigeno247.   

Questa digressione sulla scrittura è utile per introdurre una breve riflessione molto importante 

e inevitabile quando si scrive di civiltà e storia: il passato delle Americhe (in questo caso) da 

chi è stato ricostruito? In termini pratici, il periodo della conquista e della colonizzazione 

spagnola è stato raccontato dagli stessi protagonisti di questi processi, lasciando in secondo 

piano la narrazione dei colonizzati. Questo naturalmente getta diverse ombre sull’imparzialità 

di questi resoconti, di cui fanno parte, ovviamente, anche quelli di Acosta e Ovalle. Che 

capacità avevano questi autori di ricostruire in maniera fedele un passato che non hanno mai 

visto, o che hanno conosciuto solo lontanamente? La storiografia spagnola di questo periodo è 

un campo immenso, costellato di vari autori e testi di immenso valore, che servono ancora per 

capire come vivessero i nativi e come si organizzassero, ma è fondamentale sempre mantenere 

un’attitudine critica verso ciò che si sta leggendo: tutti i libri di questo periodo sono prodotti 

della società imperiale spagnola e delle sue declinazioni coloniali nelle Americhe; perciò, resta 

centrale non distogliere lo sguardo dalla parzialità di questi autori, i cui testi sarebbero poi stati 

sottoposti a controlli da parte della monarchia come della Chiesa, senza contare gli espliciti 

interessi di questi produttori di sapere. Come si è potuto vedere, soprattutto in Ovalle, i fini del 

loro lavoro non sono mai celati, e devono essere messi a sistema quando si tenta di valutare 

 
247 Ivi.  
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un’opera o il pensiero del suo autore. Come insegna Gruzinski248, anche il mondo coloniale 

spagnolo è ampio e variegato, sul piano valoriale come su quello pratico, ma è necessario 

inserire i resoconti di questi autori (come di tutti gli altri) all’interno di uno schema più ampio, 

nel quale si può benissimo comprendere come la storia delle civiltà amerindie sia stata narrata 

dalla stessa civiltà che le ha spazzate via o che ne ha contribuito fortemente all’oblio249. Il 

paradosso è quantomai esclusivamente retorico: il fatto che le società native non siano 

protagoniste della storia moderna è certamente conseguenza dell’avanzata europea sul 

continente, tramite anche violenza, malattie e sfruttamento, ma il fatto di scrivere di queste 

società è il modo tramite cui gli europei colonizzatori sono stati in grado, con enormi limiti, di 

mantenerle stabili nella memoria. Questo che va delineandosi non intende essere un giudizio 

di valore sull’operato degli europei in America, ma un punto focale per riflettere non solo sui 

fatti accaduti tra XVI e XVII Secolo oltre l’Atlantico, ma anche sulle fonti che si utilizzano per 

ricostruirli. L‘incontro, violento e impetuoso, tra una cultura e le altre (perché non si può 

declinare al singolare la miriade di culture preispaniche), è stato riportato quasi esclusivamente 

dalla parte dominante, quella che è risultata vittoriosa da questo conflitto culturale e, dunque, 

che è stata in grado di imporre la narrazione (anche storiografica) più congeniale al suo 

dominio.  

Impostata questa riflessione necessaria, si passa ora ad analizzare come Acosta intenda 

descrivere le civiltà amerindie e come abbia intenzione di organizzare il complicato pluralismo 

culturale delle Americhe.   

  

 
248 Rif. Gruzinski, S., Introduccion in O’Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C., [a cura di] Passeurs, mediadores 

culturales y agentes de la primera globalizacion en el Mundo Iberico, Siglos XVI-XIX, 2005.  
249 Si noti che questo processo di cancellazione culturale non intende eludere le ibridazioni culturali che Gruzinski 

espone ne La colonizzazione dell‘immaginario. Dicesi processo di cancellazione per indicare la finalità ultima di 

questo momento storico, riconoscendo che esso ha, suo malgrado, prodotto altre forme culturali che rimangono 

alternative a quella dominante cattolica, ma anche differenti da quelle originali preispaniche.   
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III.II Acosta e la grande classificazione universale  

  

  

“[...] sabe más un indio del Perú o de México que ha aprendido a leer y escrebir que el más 

sabio mandarín dellos. Pues el indio, con veinte y cuatro letras que sabe escrebir y juntar,  

escrebirá y leerá todos cuantos vocablos hay en el mundo; y el mandarín, con sus cien mil  

letras, estará muy dudoso para escrebir cualquier nombre propio —de Martín o Alonso— y  

mucho menos podrá escrebir los nombres de cosas que no conoce”250.  

  

Si è già parlato più che a sufficienza dell’influenza di Acosta sul pensiero dei suoi 

contemporanei, su come la sua opera si ponga in una posizione centrale nel contesto di 

comprendere come i moderni concepivano il mondo. Le sue intuizioni hanno sicuramente 

sbalordito gran parte del suo pubblico, e sbalordisce anche nel XXI Secolo pensare che un 

gesuita, con scarne basi di conoscenza scientifica e geografica251, sia stato in grado di teorizzare 

processi lontani nel tempo e complicati da provare persino a secoli di distanza, come la 

migrazione dall’Asia alle Americhe tramite lo Stretto di Bering252.  

Definire Acosta come un visionario, un uomo “in anticipo” sui suoi tempi sarebbe, però, 

quantomai sbagliato. In primo luogo, tali valutazioni sono di poco rilievo per la ricerca 

storiografica e l’analisi del passato, rispondono probabilmente a una necessità di 

semplificazione e categorizzazione tipica dell’essere umano, quando va a confrontarsi con 

figure antecedenti a lui nella storia. In secondo luogo, ed è sicuramente di maggiore interesse, 

perché Acosta era un soggetto perfettamente inserito nella società nella quale viveva, e le sue 

intuizioni sono state frutto di un modo di pensare che si stava delineando proprio in quegli anni, 

sia da un lato che dall’altro dell’Atlantico, almeno per quanto riguarda i gruppi intellettuali e 

le classi dominanti. Il gesuita spagnolo era infatti un noto e abile teologo, con un ruolo eminente 

 
250 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VI, cap. VI.  
251 Quantomeno se calibrate con quelle del XXI Secolo. 
252 Rif. Rivara de Tuesta, M.L., José de Acosta (1540-1600). Historia natural y moral de las Indias y la renovacion 

del conocimiento del cosmos, del mundo y del Nuevo Mundo, 2008, p. 214. 
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all’interno di uno dei gruppi religiosi più forti della Chiesa cattolica del XVI Secolo. A questo 

si aggiunga la sua provenienza, di buoni lignaggio ed estrazione sociale, dall’impero più ricco 

dell’Europa coeva, cioè quello spagnolo. Acosta è un uomo di grande successo nei suoi tempi, 

sia sul campo sociale che su quello intellettuale.  

L’autore dell’Historia non è sicuramente un genio dei suoi tempi o un grandissimo innovatore, 

ma è un ingegnoso organizzatore e un brillante catalogatore di informazioni. La mole di sapere 

con la quale Acosta si trova a lavorare è immensa, molto più vasta rispetto a quella che aveva 

a disposizione padre Ovalle nel suo viaggio europeo. Il gesuita spagnolo è molto colto, come 

dimostrano le varie letture e autori che cita all’interno dell’Historia. Come dimostrato 

precedentemente, il testo fondamentale per il sapere di Acosta è naturalmente la Bibbia, dalla 

quale attinge passi principalmente dell’Antico Testamento, ma anche grandi filosofi e pensatori 

dell’antichità (Platone e Aristotele, ma anche Plinio il Vecchio) così come altri cronisti della 

colonizzazione spagnola, come Bernabé Cobo, Polo Ondegardo253 e Juan de Tovar, al quale lo 

stesso Acosta si rifà nel discorso legato ai sistemi di scrittura e agli esercizi mnemotecnici delle 

popolazioni mesoamericane254, oltre a tutta la storia del Messico255.  

La grande cultura di Acosta, soprattutto sugli elementi della storia amerindia, si riversa nella 

sua opera principale così come nelle altre, tra cui il De Procuranda Indorum Salute.  

Quest’opera, il cui titolo completo è De natura novi orbis, libri duo et de promulgatione 

Evangelii apud barbaros, sive de procuranda Indorum salute, libri sex, è stata fondamentale 

proprio per la costruzione dell’Historia. I primi due libri (De natura novi orbis) sono gli stessi, 

in latino, che figurano come primi due libri dell’Historia, nella sezione di “storia naturale” del 

testo. I seguenti sei hanno un’impronta catechistica, quasi didattica per i missionari, e vi 

vengono descritti sempre usi e costumi degli indios nella prospettiva di facilitare il processo di 

evangelizzazione tramite l’insegnamento da parte dei gesuiti. In questa seconda parte 

dell’opera, pubblicata per intero a Salamanca nel 1589 da Foquel256, Acosta introduce il tema 

 
253 Corregidor di Cuzco e consigliere del viceré in Perù nella seconda metà del XVI Secolo.  
254 Tovar, Juan de, Segunda Relacion riportata in Guarnieri Calò Carducci, L., La consideracion de las fuentes 

indigenas en la Historia Natural y Moral de las Indias de José de Acosta, 2020.  
255 Rif. Ivi, libro VI, cap. I. Si noti che Juan de Tovar, gesuita famoso per l’omonimo codice, è il compagno di 

Acosta al quale si attribuisce la versione originale del libro VII dell’Historia, accusando l’autore di Medina de 

Campo di aver copiato direttamente il testo di Tovar.  
256 Vedasi Universal Short Title Catalogue, voce “De promulgatione Evangelii apud barbaros sive de procuranda 

indorum salute”.  
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centrale per questo capitolo, ovvero la classificazione, alla quale appone alcuni cambiamenti 

durante nell‘Historia. 

Nel De Procuranda Indorum Salute257 Acosta esplica il proprio sistema e caratteri classificatori 

come segue, in ordine gerarchico dal più civilizzato al più barbaro:  

• I barbari più “civili”, coloro che hanno sviluppato istituzioni, diritti, leggi e 

infrastrutture stabili, un commercio florido e, soprattutto, che adoperano la scrittura. In 

questo caso Acosta porta l’esempio dei cinesi, poi dei giapponesi e infine di alcuni 

popoli dell’India.  

• I barbari di stadio intermedio, che hanno alcune strutture e condizioni proprie delle 

culture civilizzate, ma non disponendo di scrittura sono privi di conoscenza e filosofia. 

In questa categoria, l’autore porta gli esempi degli imperi incaico e azteco. Essi, infatti, 

avevano sì una forte organizzazione e complessa architettura culturale, ma erano privi 

di sistemi di scrittura vera e propria.  

• I barbari di ultimo grado, la fascia più selvaggia. Questi popoli, ancora nomadi e privi 

di indumenti, all’interno dei quali non vi è alcuna gerarchia e in cui, talvolta, si pratica 

il cannibalismo, sono a uno stadio ancora inferiore, ma non per questo sono 

“irrecuperabili”. Il processo di conversione, con loro, deve avvenire successivamente 

alla loro sedentarizzazione e alla loro civilizzazione, educandoli come bambini a 

comportarsi in società. Queste genti, come i chichimecas, gli otomì o diversi gruppi 

etnici del Brasile amazzonico, non sono per Acosta bestiali di natura, come sosteneva 

Las Casas prima di lui: essi sono comunque umani, per quanto selvaggi e vicini al regno 

animale e, in quanto immagini di Dio, possono guadagnarsi la salvezza. 

Questo sistema di rappresentazione di quello che nel XXI Secolo si può definire come “livello 

di civilizzazione” di diversi popoli del mondo moderno, è esposto da Acosta lungo tre 

capitoli258 , descrivendo le caratteristiche di ogni stadio e le tecniche missionarie utili alla 

conversione per ognuno di questi, dimostrando che non è possibile rivolgersi alla barbarie come 

fosse una massa unica e compatta, ma contribuendo a evidenziarne le differenze interne, per 

quanto in tono gerarchico.  

 
257  Rif. Acosta, J., De Natura Novi Orbis, libri duo, et de Promulgatione Evangelii apud Barbaros sive de 

Procurande Indorum Salute, libri sex. Per indicare direttamente la seconda parte del volume si utilizzerà De 

Procuranda Indorum Salute o, più semplicemente, De Procuranda.  
258 Rif. Acosta, J., De Procuranda Indorum Salute, libro I, capp. VIII-IX. Il libro I è da considerarsi il primo dei 

sei del De Procuranda, omettendo dal computo totale i due libri del De Natura Novi Orbis.  
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La classificazione di Acosta è un dato storico interessantissimo. Egli, infatti, è tra i primi gesuiti 

a esporre una differenziazione ordinata interna alla barbarie, e proprio per spiegare questo 

concetto l’autore arriva a costruire tale schema. Il suo tentativo di inquadrare gli amerindi come 

gli abitanti degli altri continenti dentro una struttura rappresentativa semplice, gerarchica e 

saldamente organizzata, risponde alla necessità della Compagnia, di fine XVI Secolo, di 

ricalibrare il suo lavoro, visti i fallimenti ormai sempre più evidenti della prima ondata di 

evangelizzazione, che Acosta vide in prima persona durante le missioni e di cui ebbe conferma 

durante il Concilio di Lima del 1583. La conversione degli aborigeni americani, come quelli 

delle Indie Orientali259, non stava portando i risultati che Acquaviva e i suoi speravano, inoltre 

le difficoltà riscontrate sul percorso richiedevano un aggiustamento del metodo e una definitiva 

soluzione al dibattito dell’evangelizzazione violenta, che aveva infuocato la scuola di 

Salamanca (dove lo stesso Acosta aveva studiato) dai tempi di Las Casas e Sepulveda260.  

Acosta, forte anche della sua fama nella Compagnia, offre alle stampe il De Procuranda nel 

1589 proprio per questa ragione. La classificazione della barbarie riportata al suo interno, 

insieme alle varie riflessioni e ai segmenti più didattici per i missionari, hanno il fine di 

inscrivere la barbarie nel mondo del reale, di riconoscerne l’alterità (rispetto ai “civilizzati” 

europei) ma anche di approfondirne il significato, sempre partendo da una prospettiva logica e 

classificatoria, quasi tassonomica, con la finalità di aumentare l’efficacia delle missioni.  

Partendo dalla prima categoria, si nota subito una specificità che Acosta ha sempre criticato 

rispetto allo scrivere di luoghi e società: l’assenza dell’esperienza diretta. Acosta non è mai 

stato in Asia, non ha mai operato nelle Indie Orientali, ma si sente in diritto di conoscerne 

abbastanza a fondo le culture per poterle classificare insieme alle altre che ha conosciuto sul 

campo. Oltretutto, assegna a queste culture asiatiche un grado superiore rispetto ai popoli che 

ha conosciuto personalmente, nello schema classificatorio. Perché questo? Acosta, come già si 

è detto, è un uomo di enorme cultura, inserito in una fittissima rete di scambi di informazioni 

con tutta la galassia gesuita sparsa per il globo di fine XVI Secolo, e questo gli permetteva di 

aggiornarsi e di studiare molto di quanto non poteva esperire personalmente. A questo si 

 
259 Acosta era informato dell’operato dei gesuiti anche aldilà del Pacifico. A stabilizzare la sua conoscenza di tali 

condizioni, si rammenta anche l’incontro con padre Sanchez, proveniente dalle Filippine, col quale viaggiò dal 

Messico all’Europa nel 1586. Si rimanda a Prieto, A. I., The Theologian and the Empire. A biography of José de 

Acosta (1540-1600), 2024 e Romano, A., Impressioni di Cina, 2020.  
260 Mattei, F., e Casalini, C., L’educazione dell’indio. I gesuiti José de Acosta e Blas Valera su lingua e ingegni 

dei nativi peruviani, 2013, p. 173.  
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aggiunge il contatto diretto con determinate figure di questa rete, come padre Sanchez261, e con 

diverse forme scritte e sintesi storiche dalla Cina e dal Giappone262. Rispetto alla sua relazione 

su queste culture orientali del De Procuranda, nell’Historia Acosta aggiunge alcune riflessioni 

interessanti sulla scrittura di queste grandi civiltà asiatiche, soprattutto della Cina. La sua 

valutazione finale, esposta nei primi capitoli del libro VI dell’Historia263, è interessante. In 

poche parole, egli riconosce che gli ideogrammi dell’Estremo Oriente siano una forma di 

comunicazione efficace, ma ne discute l’efficienza: l’elevatissimo numero di caratteri e di 

combinazioni di questi rende praticamente impossibile ai suoi colleghi della Compagnia 

apprendere questa forma di scrittura, riducendo le possibilità di poter spiegare loro i precetti 

fondamentali del cristianesimo tramite la loro lingua, visto che è impossibile scrivere in 

ideogrammi i nomi propri europei oppure di oggetti che non si conoscono (secondo Acosta). 

Come arriva a sostenere, un amerindio, con ventiquattro lettere, può scrivere tutto, anche nomi 

propri e, soprattutto, anche le cose che non conosce264.  

Altra valutazione interessante che si osserva nella prima categoria della classificazione di 

Acosta è che è l’unica che chiama in causa i barbari non americani, mentre per la seconda e la 

terza porta esempi esclusivamente del Nuovo Mondo. Come nota Pagden265, l’espistemologia 

di Acosta si fonda, espressamente, sull’esperienza diretta come sul pensiero logico aristotelico. 

Date le informazioni che ha a disposizione, grazie alla sua fitta rete di contatti anche nelle Indie 

Orientali, il gesuita spagnolo è in grado di inserire anche civiltà di cui non ha esperienza diretta, 

ma anche di ampliare la portata delle sue valutazioni, costruite esclusivamente su suolo 

americano, verso tutto il mondo extra-europeo. La sua esperienza diretta nel Nuovo Mondo con 

i barbari gli permette di generalizzare il suo discorso sulla barbarie, tramite anche una serie di 

fonti di informazioni fedeli. È proprio il valore di ciò che ha scoperto sul campo che gli permette 

di considerarlo vero, reale, e quindi di poterlo generalizzare oltre l’orizzonte delle Americhe.   

Resta, nonostante ciò, una questione aperta: perché la Cina? Perché non considerare altre 

civiltà, come quella ebraica o quelle musulmane, tanto spaventose per la prima Europa 

moderna, come esempi validi per il grado più elevato di barbarie presente al mondo? Una 

risposta esatta, univoca e universalmente valida per questo dubbio probabilmente non si avrà 

 
261 Vedasi Romano, A., Impressioni di Cina, 2020, pp. 98-100.  
262 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VI, cap. V.  
263 Rif. Ivi, libro VI, capp. V-VI.  
264 Ibidem.   
265 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989.  
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mai, ma ci sono alcuni punti da mettere in evidenza nel tentativo di formulare un tentativo. In 

primis, la Cina è nettamente la realtà politica più grande e prospera del periodo storico di  

Acosta: tra i cinque grandi imperi asiatici del tempo266, la Cina è sicuramente quello che più di 

tutti ha affascinato gli europei, fin dai tempi di Marco Polo, e indubbiamente genera un interesse 

forte anche in Acosta, che più volte nell’Historia chiama in causa esempi, analogie e divergenze 

tra Nuovo Mondo ed Estremo Oriente.  

Passando poi alla seconda categoria, trattando dei mexicas e della loro scrittura, l’autore 

sostiene che questi hanno nel tempo sviluppato questa capacità e che sono in grado di affinarla 

apprendendo la scrittura alfabetica europea. Gli aztechi, infatti, erano in grado di comunicare 

per immagini la loro memoria collettiva, il proprio passato, le “antiquallas”, nelle parole di 

Acosta267 . La storia è un motore della civiltà, secondo Acosta, ed è su questo che basa la 

differenza fondamentale tra la seconda e la terza categoria.  

Nel tema della classificazione universale delle civiltà (seppur Acosta non utilizzi questo 

termine), si nota un chiaro tentativo di stabilire un ordine, uno stato delle cose. Per Acosta però 

quest’ordine può essere sovvertito, proprio per questo motivo si impegna nelle missioni andine: 

tramite la conoscenza del Vangelo, la fede in Cristo, la civiltà può prosperare e trovare un nuovo 

posto all’interno di questa classificazione.   

 

  

Tentativi di sovvertimento dell’ordine, tra l’Ophir, l’Eden e l’Eldorado  

  

“o, si valen conjeturas y sospechas, las mías son que en la divina escritura los vocablos de  

Ophir y de Tharsis las más veces no significan algún determinado lugar, sino que su 

significación es general cerca de los hebreos; como en nuestro vulgar el vocablo de Indias es  

general, porque el uso y lenguaje nuestro nombrando Indias es significar unas tierras muy  

 
266 Si intendono gli imperi cinese, russo, safavide, ottomano e Moghul. Rif. Parker, C.H., Relazioni globali nell’età 

moderna, 2012.  
267 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias.   
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apartadas y muy ricas y muy extrañas de las nuestras. o así, los españoles igualmente 

llamamos Indias al Pirú y a México, y a la China y a Malaca, y al Brasil [...]”268  

  

Si è visto come Acosta intendeva costruire uno schema di rappresentazione del mondo moderno 

tramite una grande classificazione, basata su specifiche caratteristiche religiose, culturali e 

politico-sociali. In questa grande impalcatura ideale, l’autore riconosce un ruolo predominante 

della civiltà cattolica europea, in grado di mantenersi nel tempo, di tramandare la sua memoria 

e di ampliarsi nel globo, a scapito di altre società rimaste a forme più barbariche. Non è 

secondario il ruolo della religione nella condizione di primarietà dell’Europa fedele alla Chiesa 

di Roma, portatrice della parola dell’unico vero Dio nel mondo. La schematicità del pensiero 

del gesuita spagnolo offre diversi spunti legati al suo contesto culturale a Lima e in patria, ma 

produce anche una base per processi successivi al suo operato tra il Nuovo Mondo e il Vecchio 

Continente.  

La sua prospettiva logica, razionale (con tutti i limiti che vi si possono riconoscere), arriva a 

fargli provare che il Perù non è il celebre Ophir biblico del I Libro dei Re269. La mitica terra 

dell’oro puro, verso cui cercò di imbarcarsi Josafat prima di morire, da cui ogni tre anni 

Salomone riceveva enormi carichi di materiali preziosi, secondo Acosta, non è però il Perù. La 

correlazione tra la regione americana e la misteriosa terra delle ricchezze della Bibbia è dovuta, 

secondo Acosta, alla vasta presenza di oro nei dintorni di Potosì e, soprattutto, alla somiglianza 

tra i nomi dei due territori270 . Acosta, senza intenzione di smentire la Bibbia (e dunque 

l’esistenza di Ophir), si concentra sul dimostrare il perché il Perù non è, sicuramente, questo 

leggendario luogo di ricchezza: “Mas la etimología del nombre Ophir y redución al nombre de 

Pirú téngolo por negocio de poca sustancia, siendo —como es cierto— que ni el nombre del 

Pirú es tan antiguo ni tan general a toda esta tierra. [...] Acá es opinión que de un río en que a 

los principios dieron los españoles, llamado por los naturales Pirú, intitularon toda esta tierra 

Pirú. o es argumento de esto que los indios naturales del Pirú ni usan ni saben tal nombre de 

su tierra”271. Ancora: “La principal razón que me mueve a pensar que Ophir está en la India 

 
268 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. XIV.  
269 Acosta lo cita come III Libro dei Re, capitolo 9. Come mostra Del Pino Diaz, F., curatore dell’edizione critica 

dell’Historia, la citazione è errata: I Libro dei Re, capitolo 10.  
270 Acosta utilizza sempre Pirù (invece di Perù) e Ophir, questo rende molto evidente la consonanza tra i due 

termini.  
271 Cit. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. XIII.  



   

    105 

  

Oriental, y no en esta Occidental, es por que no podía venir acá la flota de Salomón sin pasar 

toda la India Oriental y toda la China, y otro infinito mar”272.  

L’immaginario biblico della ricchissima Ophir rimane ancorato all’idea che gli europei si fanno 

dell’America una volta approdativisi. I parallelismi con la leggendaria terra di Eldorado sono 

quantomai evidenti. Ne scrive anche brevemente Acosta, descrivendo i fiumi dell’America 

Meridionale e le spedizioni alla ricerca di questo fantomatico regno, senza mai trovarlo273. 

Questi miti e le leggende, che siano fondati sulla Bibbia o sulle scorribande dei conquistadores, 

hanno un humus basilare comune, che è già stato in parte introdotto precedentemente: il fascino 

dell’universo americano verso gli europei, la meraviglia e il mistero che ne consegue.  

Il mondo americano, nella sua straordinarietà (per gli europei), richiede spiegazioni complesse 

e non sempre automatiche nel pensiero di uomini che si definiscono moderni. Tra queste 

risposte ipotetiche si trovano naturalmente la fede cattolica, cui si appiglia diverse volte lo 

stesso Acosta, il pensiero logico e, a volte, anche la superstizione e la tendenza al mito popolare, 

come per l’Eldorado.  

Questo porta a riflettere sul concetto di civiltà e sulla sua localizzazione, sia sul piano 

geografico che culturale. Osservare le Indie Occidentali come il potenziale Ophir biblico, o 

come territorio della leggendaria città d’oro, dimostrano quanto anche le civiltà che abitavano 

il Nuovo Mondo debbano essere inserite all’interno di un discorso globale sul ruolo di ogni 

popolo nella storia, in un tentativo di localizzarle geograficamente quanto spiritualmente 

all’interno del mondo.   

Questa localizzazione culturale è evidente analizzando la letteratura iberoamericana del tempo. 

In un interessante studio su alcuni circoli letterari peruviani tra la fine del XVI Secolo e l’inizio 

del XVII Secolo proposto da Sonia Rose, si osservano i riferimenti e gli obiettivi culturali delle 

élites creole letterate di Lima274. Autori come Diego Mexìa de Fernangil, nella sua Primera 

Parte del Parnaso antartico (1597), hanno cercato di avvicinare alle Ande la Grecia e la Roma 

antica, imponendo il circolo degli antartici come un nuovo centro culturale che si pone in 

continuità con la grandezza dell‘epoca classica. Dopo l’arrivo (necessario) degli spagnoli e 

 
272 Cit. Ibidem.  
273 Rif. Ivi, libro III, cap. XXIII.  
274  Rif. Rose, S., Eje antiguo y Nuevo Mundo. Legitimacion y reordenamiento de espacios en la Monarquia 

Catolica, in O‘Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C., [a cura di] Passeurs, mediadores culturales y agentes de la 

primera globalizacion en el Mundo Iberico, siglos XVI-XIX, 2005.   
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l’ingresso del Vangelo nel Nuovo Mondo, quest’ultimo è pronto a prendere le veci dei grandi 

imperi del passato come centro di produzione artistica e culturale: “Un nuovo territorio (il Polo 

antartico) è stato creato nella Repubblica universale delle lettere, un nuovo parnaso275 che si 

dichiara nuovo asse dell’Impero”276. È una dichiarazione di intenti ancora in parte separata da 

pretese politiche o economiche rispetto al Vecchio Continente, ma che stabilizza un momento 

iniziale di forte indipendenza culturale da parte dell’élite creola peruviana rispetto alle proprie 

origini e ai dominatori spagnoli. 

Mezzo secolo più tardi i fratelli Diego e Antonio de Leon Pinelo pubblicano altri due testi 

interessanti. Nell’Hypomnema Apologeticum (1647) di Diego il Nuovo Mondo è descritto, 

nell’emblema iniziale, come una nuova luce per il globo277. Anche Antonio, ne El Paraiso en 

el Nuevo Mundo (pubblicata solo nel XX Secolo), impone il riposizionamento del Perù 

all‘interno della storia biblica e globale: riprendendo le tesi di Sant‘Efrem e di Mosé Bar Cefas, 

localizza l‘Eden e la creazione di Adamo ed Eva proprio nel continente americano, come fosse 

il luogo di inizio della vicenda umana e alludendo che sia anche luogo della sua fine278. Questi 

tentativi di riposizionamento rispondono probabilmente a una necessità culturale, più che 

politica. Questi sono centrali per comprendere l’espansione dell’identità creola all’interno della 

galassia coloniale iberica, che si andrà sviluppando in un desiderio di indipendenza dal 

decadente dominio spagnolo. In questa prospettiva emancipatoria della collocazione culturale 

del Perù, la posizione verso gli indios da parte di Antonio de Leon Pinelo rimane ambigua: 

riconosce una possibilità di redenzione da parte della comunità indigena, riconoscendo in essi 

però dei limiti intellettuali innegabili, arrivando anche ad affermare nel Paraiso che gli indios 

“sono per loro natura servi, come dice il filosofo”279.  

Senza entrare nel merito di quella che, evolvendosi, diventa l’identità creola, anche in 

contrapposizione con quella spagnola, questa breve digressione ha l’obiettivo di portare alla 

luce due elementi principali.  

 
275 Montagna sacra della Grecia classica, patria di Apollo e simbolo per Mexìa de Fernangil del luogo 

delle arti (ivi). 
276 Cit. Ivi, p. 738 [traduzione dall’originale in spagnolo]. 
277 Ivi, pp. 739-741. 
278 Ivi, pp. 747-751.  
279 Cit. Leon Pinelo, A., El Paraiso en el Nuevo Mundo, riportata ivi, p. 754.  



   

    107 

  

In primo luogo, la presenza di una civiltà silenziosa che si va costruendo all’interno 

dell’universo coloniale iberico, anche attraverso soggetti che corrispondono alla descrizione di 

passeur offerta da Gruzinski come Mexìa e i fratelli de Leon Pinelo280. Questa civiltà nasce, a 

tutti gli effetti, in piena continuità con quella dominante cattolica, ma si sviluppa nel contesto 

americano fino a considerarsi portatrice di nuove idee, forme di pensiero e innovazioni, che 

finiscono col sedimentarne il malcontento verso le proprie origini iberiche. La civiltà creola, 

ancora troppo embrionale per entrare tra gli interessi di Acosta e troppo poco organizzata 

politicamente per avvicinare Ovalle (che ne era membro effettivo), inizia però tra fine XVI e 

inizio XVII Secolo a costruire le basi della sua emancipazione culturale, riconoscendosi come 

qualcosa di derivato dalla civiltà cattolica iberica, ma anche un prodotto nuovo, frutto della 

colonizzazione e del contatto diretto col Nuovo Mondo.  

Infine, questo passaggio sugli autori peruviani dell’età moderna, dimostra una connessione, per 

quanto puramente mentale e grafica, tra la geografia e la/le civiltà, che vengono posizionate 

all’interno di uno schema che si traduce in mappa del mondo. In questo schema-mondo in 

costruzione, la geografia non è solo un solo mezzo di orientamento e ordinamento concreto del 

cosmo, ma anche uno strumento mentale per stabilire le coordinate di pensieri, usanze, religioni 

e civiltà.   

  

   

 
280 Ivi.   
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III.III Ovalle e la caratterizzazione identitaria  

  

  

“[...] que estuviera oy aquel Reyno délos mas floridos, y opulentos délas lndias, de que no es 

pequena prueba el estado, en que oy se halla, sin embargo del perpetuo, y continuo contraste,  

que ha tenido de guerras desde mas ha de ciena años que se comenzó pelear, sin hauer dexado 

un punto las armas délas manos, que es cosa marauillosa, y digna de ponderación, que  

habiendo el Español abatallado tan en breue lmperios tan poderosos, como fueron los de 

Montczuma en México,y del Inga en el Perú, nunca aya podido acabar de sugetar estos 

valientes guerreros de Chile, hijos de aquella cordillera que parece les pega lo crudo, e  

incontrastable de sus inexpugnables roca y asperezas.”281  

  

Abbiamo visto come Acosta si faccia portavoce del pluralismo della civiltà e delle culture 

native americane non solo per i gesuiti, quanto per tutta l’intellighèntsia spagnola coeva e, per 

un certo verso, per la vasta e complessa comunità di passeurs che pullulava nella galassia 

coloniale iberica 282 . La sua Historia è così ingombrante all’interno di questa specifica 

storiografia, che molti membri della Compagnia si sono rifatti al suo modello di narrazione e 

di strutturazione dell’opera. Uno di questi è, certamente, Alonso de Ovalle, la cui Historica 

Relacion è quasi considerabile come una declinazione cilena del lavoro di Acosta. L’autore di 

Santiago, però, si allontana rapidamente dalla trattazione ampia e pluralistica delle culture 

native del gesuita di Medina de Campo, tracciando in maniera evidente un confine pratico 

intorno alla civiltà che intende descrivere. Inoltre, Ovalle non ha intenzione di approfondire 

tratti tipici e fondamentali della cultura araucana come invece ha tentato di fare Acosta con gli 

imperi incaico e azteco: l‘Historica Relacion ha l’obiettivo di chiamare in Cile nuovi missionari 

e di attirare fondi sulla vice-provincia, per cui si concentra anche sul rapporto tra colonizzati e 

colonizzatori, tra le due parti della Guerra di Arauco. In questo senso, il gesuita cileno non si 

concentra sulle peculiarità culturali degli indios dell’estremo meridionale del continente, 

 
281 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro III, cap. II.   
282 Rif. Gruzinski, S., Introduccion in O’Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C., [a cura di] Passeurs, mediadores 

culturales y agentes de la primera globalizacion en el Mundo Iberico, Siglos XVI-XIX, 2005.  
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tantomeno su quelli delle altre regioni d’America, ma su quelle caratteristiche importanti ai fini 

della prosecuzione delle missioni e del loro successo aldilà della frontera delineata da 

Valdivia283 . Il pluralismo di Acosta, quindi, non trova citazione in Ovalle, il quale stringe 

l’attenzione su un solo popolo (per quanto gli araucanos non si considerino un popolo solo, 

almeno per certe condizioni), e solo su alcuni tratti di questo popolo. Ne è un esempio 

l’interesse proto-antropologico per la religione e per i rituali dell’Araucania, sui quali Ovalle 

non intende soffermarsi, se con qualche fugace informazione in alcuni capitoli, mentre Acosta 

dedica un intero libro, quello centrale dell‘Historia, al tema.  

Data questa premessa, si può affermare che Ovalle non si rapporta all’altra cultura con lo stesso 

occhio, analitico e catalogatore, che è ben visibile nel gesuita spagnolo. Se Acosta, infatti, cerca 

di esporre una grande serie di informazioni, ordinandole tramite un determinato criterio di 

selezione, per poi esporre un suo pensiero in forma logica (quasi aristotelica), Ovalle vira la 

sua narrazione storiografica su poche fonti284, anche epiche285, ricostruendo la storia anche più 

recente del Cile tramite un racconto dalla forte connotazione patetica ed eroica. In questo 

contesto, le civiltà native si appiattiscono nella descrizione di ciò che non è vera e propria 

civiltà (quella spagnola): Ovalle imposta il suo lavoro sullo scontro tra civiltà e barbarie.  

La divergenza più importante da Acosta, in Ovalle, è proprio questa: da un lato, il gesuita 

spagnolo è un grande difensore della pluralità del concetto di civiltà, mentre dall’altro, Ovalle 

riduce ai minimi termini la ricchezza di popoli e culture descritta dal primo in una semplice 

guerra tra civiltà e barbarie.  

Non per questo, però, l’Historica Relacion è un’opera dall’importanza secondaria, da questo 

punto di vista, se confrontata alla più celebre Historia. Infatti, Ovalle sì semplifica il numero e 

la ricchezza di elementi delle civiltà analizzate da Acosta, ma si concentra in modo diverso e 

più attento su una di queste, quella raucana (per quanto plurale al suo interno). Il suo modo di 

trattare gli aborigeni dell’Araucania è diverso e molto più profondo di quello che si può 

riscontrare nell’Historia. Ovalle analizza più attentamente le figure storiche presenti nella 

Guerra di Arauco, offrendo loro una dignità storica di protagonisti-antagonisti, superando la 

 
283  Riferimento alla guerra defensiva ideata dal gesuita Luis de Valdivia, predecessore di Ovalle come vice-

provinciale del Cile.  
284 L’Historica Relacion è stata scritta durante il viaggio verso Roma da parte di Alonso de Ovalle, il quale afferma 

più volte di non avere a disposizione tutta la letteratura che desidererebbe per completare il suo libro.  
285 Riferimento a La Araucana di Alonso de Ercilla e alla Araucana di Francisco Alvarez de Toledo.  
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visione da buon colonizzato286 cui Acosta, anche se non esplicitamente quanto altri autori del 

suo secolo287, si rifà. 

Per questa ragione è importante rileggere Ovalle e la sua concezione di civiltà (per quanto non 

sia la parola che lui stesso avrebbe usato). Egli è stato uno dei primi, anche in seno alla 

Compagnia di Gesù, ad aver attribuito la dignità di protagonisti della storia della 

colonizzazione agli indios anche se, come si vedrà in seguito, riducendoli al ruolo di semplici 

barbari. Senza di essi non ci può essere la conquista totale del territorio americano, non ci può 

essere l’evangelizzazione totale degli indios, e loro sono l’ultimo baluardo di resistenza contro 

il potere buono dei colonizzatori. Questa dignità che attribuisce loro Ovalle si nota dalle prime 

pagine del libro III, quello in cui tratta più attentamente le caratteristiche culturali e sociali 

degli araucanos (“Corren plaça los Indios de Chile a boca de todos los que los conocen, y han 

escrito de ellos, delos mas valerosos, y mas esforzados guerreros de aquel tan dilatado mundo, 

[...]”288), ma traspare anche dalle descrizioni di diversi leader della resistenza aborigena nei 

libri successivi, proprio nel loro confronto con gli spagnoli. In questo senso differisce 

profondamente da Acosta, ma ne completa in qualche modo il pensiero: egli li tratta come 

personaggi storici umani, con una forza e una volontà proprie, come con dei limiti e delle 

emozioni, mentre nell’Historia sono descritti solo come figure da studiare e da conoscere per 

poter essere convertite.  

In questa prospettiva, può essere utile avviare un’analisi su come Ovalle intende descrivere gli 

indios, sia come popolo che come singoli individui, offrendo loro una caratterizzazione 

fortemente identitaria, in cui le personalità dei protagonisti della storia araucana sono 

incarnazioni pratiche delle caratteristiche del loro popolo.   

  

 

 

 
286 Rif. Fanon, F., Pelle nera, maschere bianche, 2015.  
287 Come, ad esempio, Bartolomé de Las Casas. 
288 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro III, cap. II. 
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L’identità araucana 

  

“Por ella mesma causa no solo resistieron al señorio del Inga, pero no quisieron jamas admitir  

Rey de su propria nación, ni déla agena, porque el amor y estima déla propia libertad,  

preualecio siempre contra todas las raçones de estado [...]”289 

 

  Il Cile di Ovalle è una colonia ancora in guerra, a differenza del Perù di Acosta o del 

Messico di fine XVI Secolo. La resistenza dei popoli nativi si traduce, in Cile, come una vera 

e propria resistenza armata, la più coriacea che gli spagnoli abbiano affrontato nel Nuovo 

Mondo.   

Questo contesto bellico nel quale operano i gesuiti li pone di fronte a un vero e proprio nemico, 

che loro intendono affrontare non solo con la spada ma anche con la parola. Questa posizione 

ambigua della Compagnia, posta da un lato della guerra ma in qualche misura anche in dialogo 

con l’altro fronte, si traduce in Ovalle in una narrazione dai forti toni epici e passionali, ma 

anche in una rendicontazione attenta e precisa di fatti storici e di elementi utili per comprendere 

questa particolare condizione a chi non la vive direttamente, come l’autore. A differenza, infatti, 

di altri contesti americani, in cui ogni resistenza dei nativi è crollata presto sotto i colpi degli 

spagnoli e dei portoghesi, il Cile è ancora un territorio in cui le due parti dialogano 

(violentemente) tra di loro senza una palese condizione di dominatore-dominato. Questo rende 

possibile analizzare in tempo diretto, da Ovalle e da altri gesuiti, l’intera complessità di un 

popolo (o più popoli in uno) e delle personalità che stanno al suo interno, a differenza del 

distacco di Acosta nella sua proposizione della storia incaica e azteca. Le figure storiche di 

Ovalle sono personaggi completi, narrati con un grande pathos, riprendendo lo stilema del 

“barbaro virtuoso” molto in voga nel XVII Secolo. Secondo questa definizione, assimilabile a 

quella del “buon selvaggio”, i barbari araucani di Ovalle e di diversi altri autori secenteschi 

vengono descritti sì come bestiali, feroci, ribelli all’ordine e alla ragione, ma anche come forti, 

rigidi, valorosi e liberi. Nella loro opposizione alla civiltà si staglia un ideale protoromantico 

 
289 Cit. Ibidem. 
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di ammirazione per la purezza d’animo e la tensione alla libertà, che sono i punti centrali della 

descrizione che l’autore offre degli araucanos290.   

Come scrive lo stesso Ovalle nel libro III, nessuno ha mai proposto una storia del Cile e, di 

conseguenza, neanche dei nativi del Cile, mentre al momento della stesura della sua Historica 

Relacion afferma che è in fase di elaborazione anche una seconda storia della provincia andina, 

con tutta probabilità alludendo al lavoro di Rosales291. L’opera di questi due gesuiti rappresenta 

dunque il primo momento di separazione degli indios del Cile da quelli del resto del continente, 

nel primo tentativo formale di descriverli e di distinguerli dalla massa che ha cercato di 

ordinare, tra gli altri, anche e soprattutto Acosta. Ovalle dedica tutto il III libro al tema degli 

araucanos, entrando anche più in profondità per quanto riguarda la loro organizzazione politica 

e le loro tradizioni. Proprio parlando di queste, però, afferma: ”Este modo de vestir tan simple, 

y de tan poca hechura, asi délos hombres como délas mugeres, y el poco fausto, que usan en 

sus casas, es un grande ahorro de officiales, y artífices, con que no ocupandose la gente en ellos 

ministerios, av mas soldados para la guerra, que es en lo que esta gente pone fu honra, y 

presumpcion” 292 , confermando una pochezza di caratteri culturali tipici degli araucani, 

sedimentando la convinzione che essi siano bellicosi e feroci, stoici e temprati, come le loro 

donne, che resistono a diversi usi e costumi europei come quello del trucco (nonostante abitino 

con creoli o spagnoli)293. 

 
290 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro III, capp. I-II.  
291 Vedasi Orellana Rodriguez, M., El pensamiento historiografico chileno [Siglos XVI, XVII y XVIII], 2021, e 

Gaune Corradi, R., Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, 2021.  
292 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro III, cap. IV.  
293 Ibidem.  
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F. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro III, cap. IV
294

. 

Il libro III di Ovalle non sintetizza completamente il pensiero del gesuita sulla civiltà araucana. 

Nella descrizione infatti degli indios, del loro animo e della loro nobiltà295, l’autore esplicita 

pienamente il suo giudizio verso questi indios, ma intende dimostrarlo concretamente nelle 

descrizioni storiografiche degli avvenimenti della Guerra di Arauco296 e successivi297, quasi 

come se la storia confermasse le sue teorie.  Sostenere che per Ovalle gli araucanos siano 

indomiti, valorosi e amanti della libertà, solo basandosi su quanto scritto dall’autore nel libro 

III sarebbe parziale. Per il gesuita creolo, infatti, questi tratti tipici del popolo dell’Araucania 

si rivelano nelle descrizioni dei personaggi storici che compaiono nelle vicissitudini della 

guerra, con dei riferimenti puntuali soprattutto a tre figure specifiche: Caupolican, Lautaro e 

Anganamon. Essi rappresentano l’incarnazione vera e storica dei tratti peculiari degli indios, e 

 
294 Disegno del gioco della Chueca, nominato da Ovalle come antichissimo e importante per la comunità proprio 

nel libro III, cap. IV. Il nome del gioco, in mapundungun, è Palìn. L’immagine è disponibile presso il sito Memoria 

Chilena. 
295 Rif. Ivi, libro III, cap. III.  
296 Rif. Ivi, libri V-VI. 
297 Ivi, libro VII. 
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la loro rappresentazione nell’Historica Relacion coincide con gli snodi storici e culturali 

significativi tramite i quali Ovalle intende descrivere questo popolo.  

Caupolican, leggendario condottiero araucano, è il vero protagonista della seconda parte del 

libro V. Qui Ovalle introduce lo scontro tra indios e spagnoli, elogiando le grandi capacità del 

loro leader, eletto dall’assemblea dei sed comunità. Egli è in grado di ricacciare gli spagnoli a 

Nord del Bio-Bio, e di affrontare astutamente il grande comandante Valdivia in campo aperto, 

prendendolo prigioniero 298 . I tratti peculiari degli araucanos emergono qui in maniera 

dominante, caratterizzando non solo il condottiero ma tutta la sua parabola alla guida della 

resistenza aborigena: egli viene eletto in una complicata assemblea tra i vari capi locali, tutti 

ansiosi di essere nominati unici leader del fronte indigeno, arrivando in più casi a minacciarsi 

di morte a vicenda299. Caupolican viene nominato per intercessione del più anziano e saggio 

Colo-Colo, che godeva di grande stima tra i comandanti. L’amore per la libertà che Ovalle 

introduce nel libro III si concretizza nell’operato degli indios come nell’indole del singolo 

protagonista, il quale si dimostra astuto nell’infiltrare alcuni uomini nelle fortezze degli 

spagnoli e brutale nell’attirare Pedro de Valdivia, grande conquistador del Cile, verso Tucapel, 

dove si consuma la fine di quest’ultimo. Dopo essere sconfitto nello scontro campale, infatti,  

Valdivia viene giustiziato dagli araucanos, nonostante la sua implorazione di pietà verso 

Caupolican e verso Lautaro. Il leader della rivolta indigena, però, mostra “gran sentimiento”300 

all’esecuzione del governatore, incapace di invitare alla calma il suo popolo e nonostante 

l’intercessione di Lautaro. Nei capitoli successivi, Ovalle descrive le gesta di Caupolican, delle 

sue grandi vittorie ma anche del malcontento per la guerra che inizia a germogliare tra i suoi. 

Egli è descritto come un instancabile guerriero, astuto e carismatico, ma disegnandolo come 

un eroe della libertà contro il grande esercito di Mendoza, successore di Valdivia. Contro questi, 

il leader araucano trova la morte, sconfitto a causa del tradimento dell’indio Andres (descritto 

tramite un forte parallelismo con Lautaro).  La sua morte, condannato all’impalamento, non è 

il fulcro del capitolo per Ovalle: l’autore vuole soffermarsi sulla conversione del capo araucano, 

dedicando all’interno del capitolo XXIII una sezione a parte a questo tema. La descrizione è 

lunga e pomposa, e dipinge Caupolican come convinto profondamente della grandezza di 

Cristo e del re di Spagna. La sua conversione avviene in maniera diretta e sincera, descritta con 

 
298 Rif. Ivi, libro V, capp. XVII-XVIII.  
299 Rif. Ivi, libro V, cap. XVII.  
300 Cit. Ivi, libro V, cap. XVIII.  
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grande forza e con diversi particolari301 . È qui che Ovalle si distacca maggiormente dalla 

principale fonte che cita per la Guerra di Arauco, ovvero Ercilla: la conversione in punto di 

morte di Caupolican è la dimostrazione che gli araucanos non sono solamente selvaggi 

valorosi, buoni, ma che possono essere salvati e perdonati da Dio. Caupolican si redime, pur 

andando incontro alla morte e dopo aver seminato il panico tra le fila degli spagnoli, 

uccidendone numerosi. Egli non è dunque solo un eroe nativo, ma è un eroe della fede, 

dimostrazione concreta del potere del Vangelo e della necessità, naturalmente, di proseguire il 

progetto missionario.  

Per comprendere appieno la vicenda di Caupolican e di Valdivia, occorre conoscere anche la 

figura, centrale per il libro V, di Lautaro, “que era vn Indio, que servìa de paje al gouernador 

Valdivia” 302 . Egli è esemplificativo della natura degli indios. Combattendo infatti nella 

battaglia tra Caupolican e Valdivia a lato del suo padrone spagnolo, nel momento della ritirata 

degli araucanos, Lautaro prende il proscenio della storia: in quell’attimo “prevale in lui l’amore 

per la patria e per la libertà”303, si dimostra nella realtà dei fatti un araucano, con tutti i tratti 

tipici del suo popolo, nonostante la “fedeltà al suo padrone”304, che egli amava come un padre 

(”por el amor de padre que le tenìa”)305. Il suo discorso agli araucanos, sempre riportato nel 

capitolo XVIII in discorso diretto, è l’esemplificazione massima dell’amore per la libertà dei 

nativi del Cile. Questi capitoli sono carichi, anche sul piano della formale resa su carta, di un 

pathos che in Acosta non si riscontra. Il gesuita spagnolo riesce a esporre le sue idee, talvolta 

con veemenza (come si è dimostrato trattando dei sacrifici umani)306 , ma non assume la 

funzione di narratore epico di cui Ovalle si ammanta in determinati passaggi chiave della sua 

opera. La parabola dell’astuto stratega Lautaro si conclude nel capitolo XXI, dopo la presa di 

Concepcion da parte dell’esercito araucano. Egli arriva quasi alle porte di Santiago, ma viene 

ucciso da un proiettile spagnolo, prima di poter assediare la capitale provinciale307. La sua 

morte è molto meno patetica e riccamente descritta rispetto a quella di Caupolican. Lautaro, 

infatti, sul piano letterario rappresenta la natura degli araucanos, la tendenza alla libertà, il 

valore in guerra e l’astuzia strategica, che sono le stesse caratteristiche con cui sarebbe possibile 

 
301 Rif. Ivi, libro V, cap. XXIII.  
302 Cit. Ivi, libro V, cap. XVIII.  
303 Cit. Ibidem.  
304 Ibidem.  
305 Ibidem. Questa frase è inserita da Ovalle successivamente nel capitolo, al momento di spiegare come Lautaro 

abbia cercato di salvare il suo padrone una volta finito prigioniero di Caupolican e dei suoi, dopo la battaglia.  
306 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. XIX.  
307 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro V, cap. XXI.  
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descrivere Caupolican, il quale ha però perfezionato la sua natura, quantomeno in punto di 

morte, tramite la sua conversione. La mitizzazione di Caupolican, di cui anche Ovalle è vittima 

e complice308, trova concretezza soprattutto attraverso il passaggio del leader della resistenza 

aborigena al cristianesimo, al suo riconoscimento del potere superiore del Dio cristiano.  

 

G. Raymond Monvoisen, Caupolican, chef des Araucaniens, prisonnier des Espagnols [Caupolicán 

prisionero y Fresia], 1859, Museo Nacional Bellas Artes, Santiago de Chile
309

. 

L'ultima figura storica, che espone un’ulteriore alternativa ai paradigmi di Lautaro e 

Caupolican, è quella più misteriosa e brutale di Anganamon. Questo leader, originario di Purén 

 
308 Ovalle è sia vittima che complice di questo processo di mitizzazione della figura di Caupolican. Da un lato 

vittima, perché è un processo che inizia prima che lui se ne occupasse, passando per le fonti che lui stesso utilizza, 

come La Araucana di Alonso de Ercilla; dall’altro è complice perché, anche tramite la sua Historica Relacion il 

personaggio di Caupolican è entrato nell’immaginario culturale cileno, oltre che mapuche, come dimostrano 

diversi riferimenti a questa figura all’interno dell’arte cilena o della toponomastica.  
309 La tela del pittore francese, naturalizzato cileno, Raymond Monvoisen, che ritrae la cattura di Caupolican, è 

esposta al Museo Bellas Artes di Santiago de Chile, qui riportata nella foto di Nicolas Aguayo Fuenzalida, 

disponibile sul sito della piattaforma Quinsac, dedicata all‘artista, inaugurata nel 2019 dal Museo Nacional de 

Bellas Artes e dal Centro Nacional de Conservacion y Restauracion.  
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e già celebre per le sue gesta sul campo di battaglia (dove uccise il governatore Gracìa Oñez 

de Loyola310), ritorna nell’Historica Relacion per secondo episodio importante: diverse donne 

del suo seguito, tra cui una cristiana, fuggono dai territori araucani cercando rifugio presso gli 

spagnoli, i quali resistono alle pretese dell’ulmén311. Nonostante il dialogo tra questi e padre 

Valdivia, il caso diplomatico esplode. Da un lato, Anganamon è furibondo per la mancata 

restituzione delle donne fuggite, dall’altro i gesuiti intendono continuare l’opera di 

evangelizzazione e ristabilire i contatti il leader degli araucanos di Purén. Questa situazione si 

traduce nell’invio di alcuni missionari, che vengono catturati e uccisi dagli uomini di 

Anganamon a Elicura, nel 1612. Non è necessario soffermarsi sulla storia del martirio e sulla 

descrizione che ne offre Ovalle, ma è qui importante osservare come il gesuita cileno si 

sofferma sul personaggio storico dell’ulmén. Come Caupolican e Lautaro, egli è l’incarnazione 

storica dei tratti caratteristici degli araucanos, un’esemplificazione concreta dell’identità dei 

barbari. Anganamon viene introdotto in questa vicenda con l’immagine di una tempesta: 

“Corriendo tan apopa las esperanças del buen successo, y establidad déla paz, que se dava ya 

por efectuada, se enturbio el cielo, y se mudó el ayre, entablándose la furiosa tempestad que se 

verà antes de mucho ocasionó esta la huida de tres mugeres de Anganamon”312. Dopo la fuga 

delle donne, infatti, l’ulmèn si lancia in uno scontro aperto con gli spagnoli, come con i leader 

araucani che cercano di intercedere per questi ultimi: il suo atteggiamento è quasi epico e 

drammatico, tanto che nella narrazione delle vicende diplomatiche non si presenta quasi mai 

in persona, ma si muove per le valli del Bio-Bio a raccogliere soldati, minacciando una guerra 

per il suo onore. Una volta entrati nei suoi territori, i padri Horacio Vecchi, Martin de Aranda 

e Diego de Montalban, “se toparon con Anganamon, que venia en su busca, para quitarles las 

vidas, porque habian atrevidose a entrar en sus tierras a doctrinar a los indios”313. Condannati 

a morire i tre uomini di Chiesa, Aranda cerca di negoziare, proponendosi di essere ucciso solo 

lui, per non turbare eccessivamente gli equilibri del Cile, ma “no hizo caso Anganamon dela 

replica, y nuevo raçonamiento, que el padre le hizo, respondiendo, que no quería paz ni 

christianidad, ni la habia de consentir”314, e fece proseguire l‘esecuzione dei tre missionari. 

 
310  Il governatore, estremamente importante nella stabilizzazione del conflitto con gli araucani, è collegato a 

doppio filo con l’opera della Compagnia di gesù, essendo discendente di Ignacio de Loyola, suo fondatore. Egli 

morì decapitato durante la sollevazione di Pelentaro e Anganamon, nel 1598.  
311 Ulmén: uomo onorevole, potente e rispettato. Trattasi di un titolo tra le comunità araucane. In seguito, 

Anganamon assumerà anche i titoli di toqui (come Caupolican), ovvero comandante in tempo di guerra, e di 

gentoqui, signore militare e civile. Si rimanda a Gaune Corradi, Escritura y Salvacion, 2016, p. 275.  
312 Cit. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro VII, cap. III. 
313 Cit. Ivi, libro VII, cap. V (bis).  
314 Cit. Ivi, libro VII, cap. VI. 
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Dopo l’episodio di Elicura, la figura di Anganamon non compare più all’interno dell’opera di 

Ovalle. Ciò per cui è rimasto nell’immaginario è la sua descrizione tirannica e spietata, fiera e 

ancorata all’onore e alla libertà, la sua dimensione anticristiana e violenta contro l’esercito 

occupante di Loyola quanto contro i missionari e la diplomazia di Valdivia. L’intera sua 

parabola, nell’Historica Relacion, si concentra sulla sua negazione, senza possibilità di 

conciliazione, della colonizzazione. A differenza di Lautaro, che tradisce il processo coloniale, 

o di Caupolican, che sul finale della sua vita cede all’evangelizzazione, Anganamon è il 

baluardo della resistenza barbarica.   

Le tre figure della storia araucana riportate da Ovalle non sono mai da considerarsi come 

protagonisti veri e propri della narrazione della storia cilena. Caupolican, Lautaro e 

Anganamon sono però un motore per la comunicazione dell’autore, tramite i quali riesce a 

elaborare diversi effetti: in primis, riconoscere una complessità maggiore ai nativi, seguendo 

la traccia di Acosta; inoltre, aumentare il carico di pathos e di epicità dei vari momenti della 

storia cilena; infine, riconoscere un’identità vera, condivisa e vissuta non solo tra i 

colonizzatori, ma anche tramite i colonizzati.   

Il primo punto è il più semplice: il solco che prima Las Casas e poi Acosta hanno tracciato è 

indelebile nella storiografia gesuita a loro successiva, e in Ovalle vi è una prova concreta. Gli 

aborigeni americani non sono semplici omuncoli, oggetti passivi dell’incontro tra le culture 

europee e amerindie. Gli araucanos di Ovalle sono persone reali, che vivono la guerra come 

parti attive, in grado di modificare il corso degli eventi e di colpire le lacune degli spagnoli. 

Persino il Dio cristiano facilita il loro percorso di resistenza quando gli spagnoli si macchiano 

di avarizia e crudeltà, punendo questi ultimi con la distruzione delle città durante la prima 

sollevazione mapuche comandata da Anganamon315 . Questo sì sminuisce il valore militare 

attribuito agli araucanos, ma serve a Ovalle per indicare che la fede necessita di figure stabili e 

preparate, perché da essa dipende l’esito della guerra in Cile.  

Il secondo punto è già stato portato alla luce in altri momenti, ma in quella della descrizione 

delle tre figure cardinali della resistenza indigena trova la sua massima espressione. Gli episodi 

che focalizzano l’attenzione, all’interno della grande storia di Ovalle, sono infatti i momenti in 

cui la fede interagisce con l’evento storico, determinandone necessariamente l’esito. 

Caupolican e Anganamon sono i due esempi più celebri, presenti nei brani più letti 

 
315 Rif. Ivi, libro VI, cap. XIII.  
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dell’Historica Relacion. Il primo, tramite la sua conversione prima di morire, offre speranza 

per l’evangelizzazione degli indios e rappresenta il desiderio dei gesuiti, in modo sia esplicito 

che implicito: chiaramente, la Compagnia spera di affrontare la conversione su ampia scala 

tramite l’intervento di alcuni uomini di valore, leader locali, che aderiscono agli insegnamenti 

religiosi dei missionari e che spronano i propri uomini a fare lo stesso; tra le righe, il processo 

messo in atto dai gesuiti è quello di eliminare la cultura pagana degli indios, togliere da loro 

ogni credo ancestrale e salvare loro l’anima, e Caupolican è servito perfettamente allo scopo. 

Egli, di fatto, ha rinnegato i suoi sistemi religiosi precedenti una volta evidentemente sconfitto, 

incapace di replicare all’espansione dell’impero iberico come del verbo del Dio cristiano. 

Anganamon, invece, rappresenta l’esempio in negativo, per Ovalle: anch’egli grande 

condottiero militare e abile governante nella sua comunità, come Caupolican, decide di non 

sottostare, di non arrendersi né ai colonizzatori né alla Chiesa, e questo ne causa l’oblio, l’uscita 

di scena dalla storia del Cile, come non fosse più ormai rilevante.   

Infine, tutti e tre sono tra i motori principali del pathos di quest’opera che nasce, come si è più 

volte ripetuto, con l’obiettivo di convincere nuovi missionari europei ad attraversare l’Atlantico 

e le Ande, per concludere il percorso di evangelizzazione in Cile. Se Ovalle avesse desiderato 

convincerli, avrebbe dovuto costruire qualche passaggio intrigante e affascinante per il lettore, 

sedimentando le basi di una narrazione storiografica che riprende tanto dall’epica cavalleresca 

e dall’ode cristiana. Lautaro è un personaggio completo e complicato, che ama i suoi quanto il 

suo padrone, che vive inizialmente nell’indecisione, che tradisce e che viene tradito; 

Caupolican è l’antagonista eroico per eccellenza, quasi un Ettore araucano; Anganomon, come 

quest’ultimo, è il grande nemico dell’avanzata spagnola e cattolica oltre il Bio Bio, emblema 

di un mondo che non intende cedere al re di Spagna e a Dio il suo popolo, capace di gesti 

efferati per la sua libertà, così tanto da costruire dei veri e propri eroi, quali i tre martiri 

missionari di Elicura.  

In conclusione, Acosta e Ovalle offrono due letture molto diverse del rapporto tra civiltà e 

barbarie, in qualche modo complementari e dissonanti, facendo ben comprendere la vastità di 

riflessioni e concezioni possibili sul tema. Acosta è analitico, ordinato e di conseguenza 

necessita di inscrivere le civiltà amerindie in uno schema semplice e ampio, che renda però più 

facile comprendere il mondo e, soprattutto, comprendere come modificarlo secondo gli 

obiettivi dell’evangelizzazione. Ovalle, con gli stessi obiettivi, opta per una narrazione più 

avvincente e concentrata, che ha le sue fondamenta sugli avvenimenti storici tragici di un 

territorio segnato dalla guerra; non gli interessa inserire gli indios cileni nel sistema-mondo da 
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evangelizzare di Acosta, ma desidera che l’opera della Compagnia in Araucania raggiunga il 

suo compimento pratico. Se Acosta inscrive le civiltà del Nuovo Mondo in un sistema teorico 

e analitico di civiltà mondiali, Ovalle preferisce inserire gli araucanos nel sistema pratico, 

concreto, delle missioni, per far sì che finalmente la storia del Cile in guerra contro la barbarie 

si possa concludere. Nonostante le divergenze tra i due autori, visibili attraverso le loro opere, 

sul concetto di civiltà, entrambi esprimono visioni che sono, in qualche misura, accumunabili: 

per Acosta la civiltà è un concetto plurale e parzialmente dinamico, poiché attraverso il dialogo 

interreligioso e la comunicazione culturale, può essere modificato in alcuni suoi aspetti, 

offrendo la possibilità ad alcune civiltà di spostarsi all’interno dello schema di classificazione 

che lui stesso ha proposto nel De procuranda; per Ovalle, la civiltà è una e deve essere 

universale316 e, di conseguenza, necessita di conflittualità (anche violenta), come dimostrano 

la Guerra di Arauco e la guerra defensiva di Valdivia, ma può essere allargata anche alle genti 

barbare dell‘Araucania; per entrambi, la civiltà si riconosce nell’esistenza di altro, che sia esso 

civiltà o barbarie, e di come questa riesca entrare in contatto con l’altro, poiché questo altro è 

degno di essere rappresentato, considerato e, in alcuni casi, addirittura elogiato. Per ambedue 

gli autori, la civiltà ideale (o l’unica) è quella cattolica europea, ma essa può essere tale solo 

espandendosi e toccando tutto il resto, siano esse civiltà diverse (Acosta) o barbarie (Ovalle). 

Ciò rende entrambi i gesuiti, seppur su un piano esclusivamente teorico, dei passeurs317. 

  

 
316 Riferimento alla civiltà cattolica.  
317 Rif. Gruzinski, S., Introduccion in O’Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C., [a cura di] Passeurs, mediadores 

culturales y agentes de la primera globalizacion en el Mundo Iberico, Siglos XVI-XIX, 2005. 
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Conclusioni 

 

 

Il percorso intellettuale intrapreso tra i concetti di natura, religione e civiltà all’interno 

dell’Historia Natural y Moral de las Indias e l’Historica Relacion del Reyno de Chile ha portato 

a una serie di risultati, tramite i quali è possibile concepire in maniera più chiara quali fossero 

i sistemi di pensiero di Acosta e di Ovalle, ma anche quale fosse in qualche modo l’evoluzione 

di questi concetti all’interno della storia della Compagnia, determinando la profondità del solco 

tracciato dal primo tramite i riferimenti, le modifiche e la personalizzazione del lavoro del 

secondo318. 

Il primo concetto analizzato è quello di natura, attorno al quale si concentrano i primi libri di 

entrambe le opere prese in esame. L’analisi, dunque, si è incentrata sulla scelta da parte dei due 

autori di dedicare la sezione iniziale dei loro testi alla storia naturale. Più interessante, in questo 

senso, l’Historia di Acosta, nella quale si costruisce il paradigma della letteratura gesuitica sul 

tema, essendo il primo ad aver scritto una storia sia naturale che morale319, ben suddivisa al 

suo interno in libri che trattassero entrambi questi macro-temi, declinandoli in vari argomenti 

più specifici. Attraverso la lettura dei primi libri dell’Historia e dell’Historica Relacion si 

giunge alla conclusione che il pensiero di Acosta e di Ovalle vede nella natura un tutto, che 

dialoga necessariamente con le persone che la abitano e con il Dio che l’ha creata. La natura, 

in entrambi i casi, assume due caratteri: il primo è l’utilità, tramite la quale gli autori descrivono 

le proprietà delle piante, la fertilità dei terreni o la ricchezza delle miniere; il secondo è la 

divinità, poiché la natura del Nuovo Mondo può essere spiegata solo, ai loro occhi, dall’azione 

di Dio, che in essa lascia alcune tracce del suo agire, come l’albero a forma di crocifisso che 

Ovalle afferma di aver visto direttamente320. Le dimensioni utilitaristica e divina della natura 

sono i principali fattori che producono, nei colonizzatori, il sentimento chiave per comprendere 

la concezione di natura nel Nuovo Mondo tipica di questo periodo storico, ovvero la 

meraviglia. Essa, causata passivamente dalla novità che si osserva in America da parte degli 

 
318  Rif. Del Pino Diaz, F., La Historia Natural y Moral de las Indias como genero leterario: orden y genesis 

literaria de la obra de Acosta, 2000, p. 312. 
319 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989. 
320 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno del Chile, libro I, cap. XXIII. 
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europei e dalla lettura di questa novità nella prospettiva della creazione di Dio e dell’utilità per 

l’uomo, è un sentimento con il quale devono confrontarsi anche Acosta e Ovalle. Per quanto 

entrambi descrivano infatti la natura americana dopo aver passato diverso tempo in Perù (il III 

e il IV libro dell’Historia sono stati prodotti in Spagna dopo il ritorno dell’autore) e in Cile 

(terra d’origine di Ovalle), passato dunque il periodo di meraviglia per la novità iniziale, essi 

devono rapportarsi col sentimento dei lettori delle proprie opere. In altre parole, è per loro 

necessario tradurre la realtà naturale americana in qualcosa che evochi da un lato il sentimento 

di meraviglia, ma dall’altro anche in una descrizione da cui scaturisca un’opera intellettuale 

reale, legittima anche sul piano scientifico, in grado di offrire una spiegazione delle cose 

meravigliose della natura americana. Per fare ciò devono muoversi in un terreno complicato, 

dove il problema non è solo la mancanza di lessico per descrivere determinati oggetti e prodotti 

naturali, ma soprattutto la resa, nello spettatore, di qualcosa di mai visto attraverso la parola 

stampata (anche per questo motivo Ovalle utilizza diverse tavole, anche se adoperate per la 

maggior parte nella ritrattistica e nella mappatura).  La spiegazione di questa realtà, tanto 

complessa e misteriosa, risponde alla curiosità che suscita la galassia del Nuovo Mondo 

nell’immaginario europeo, ma si struttura sia in Acosta che in Ovalle attraverso la 

sottomissione del dato empirico, del fenomeno naturale misterioso, all’unica spiegazione che 

questi due gesuiti riescono a trovare, ovvero quella legata alla Bibbia. Le Sacre Scritture sono 

di gran lunga il testo più citato da Acosta, il quale, anche nel celebre brano sulle antiche 

migrazioni che hanno popolato le Americhe tramite uno passaggio terrestre ancora 

sconosciuto321, trova alcune conferme nei testi biblici o in altri apocrifi, che in altri casi devono 

essere considerati per confutare altre teorie, come quella della migrazione ebraica nel Nuovo 

Mondo322. I tentativi di spiegazione del mondo naturale, di traduzione di un mondo difficile 

anche solo da immaginare per chi non l’ha mai visto con i propri occhi, fanno appello anche a 

una necessità impellente nell’Europa di allora: controllare e possedere tale nuova realtà. Per 

fare ciò, tramite alcuni documenti (le Ordinanzas su tutti) le istituzioni coloniali si sono mosse 

non solo per consolidare il proprio dominio politico e militare sul Nuovo Mondo, ma anche per 

impossessarsi del sapere di quel mondo. Conoscere, in questo senso, equivale a controllare. Per 

questo motivo, da cui non è esente neanche la Chiesa cattolica o la Compagnia di Gesù stessa, 

si producono testi di descrizione della natura, poiché è il territorio sul quale intendono operare 

 
321 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro I, cap. XX. Riguardo al rapporto di Acosta con la 

Natura e il suo empirismo si segnala anche Gerbi, A., La disputa del Nuovo Mondo. Storia di una polemica (1750-

1900), 1955, p. 503. 
322 Proposta a partire dal libro di Esdra, ivi, libro I, cap. XXIII. 
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missionari e conquistadores, e conoscerlo li pone in vantaggio tattico contro i colonizzati. 

Inoltre, questo processo di produzione di sapere sulle Americhe, modifica in parte anche la 

percezione che gli europei hanno di sé stessi. Il fatto che Acosta stressi la mancanza di scrittura 

nelle popolazioni amerindie comporta, insieme a molto altro, che i gesuiti costruiscano 

l’immagine della Compagnia come quella di custode del sapere delle Indie Occidentali, colei 

che non solo è in grado di portare in questo continente il Vangelo, ma anche di far sopravvivere 

la memoria di alcuni di questi popoli323.  

Proprio sull’introduzione del Vangelo in America si è concentrata la sezione successiva. Il tema 

della religione è da presentarsi come antitetico rispetto a quello della natura: essa non è visibile, 

non ha carattere fisico, concreto o fenomenologico (anzi, quando lo ha si parla di miracolo), 

ma serve per comprendere invece tutto ciò che si osserva nel mondo, ovvero la natura, nella 

prospettiva dei due gesuiti. Partendo da Acosta324, si sono poste tre questioni principali: come 

può un testo contribuire alla salvezza (cattolica) di diversi popoli? C’è qualche forma di 

finalismo nella ricostruzione della storia di questi popoli? Come intendono, gli autori, 

descrivere le religioni di questi popoli, visto che non le comprendono a fondo e le credono 

errate? Acosta, quando scrive delle religioni aborigene nel V libro, affronta il tema tramite una 

particolare lente teorica: la logica, confermandosi un pensatore di stampo aristotelico325. Egli 

riconosce, pur nella compassione per le anime tradite dal demonio326, una grande capacità di 

fede nei nativi che arrivano a compiere, nel nome dei loro dèi, gesti che neanche i cristiani 

metterebbero in atto per il volere di Dio327. Ma visto che Satana, desideroso di essere simile a 

Dio, ha imitato la struttura del credo cristiano nella strutturazione delle religioni amerindie, è 

possibile per i missionari sfruttare la presenza di queste strutture. Parlando, ad esempio, di 

Viracocha in Perù, Acosta afferma che non vi sia difficoltà nel far comprendere ai nativi che 

esista un Dio superiore alle altre entità328 . Partendo, dunque, dalla fede “potenziale” degli 

indios, che si sono dimostrati tanto fedeli, quasi ciechi, nel seguire le loro religioni, e 

applicando su di essa la logica e il dialogo, per Acosta diventa possibile avvicinare questi 

popoli al credo cristiano e a convertirli ad esso. Per quanto riguarda la lettura finalistica della 

 
323 L’importanza della memoria è sottolineata non solo da Acosta e da Ovalle, ma anche dal Gallucci, traduttore 

dell’Historia Natural y Moral de las Indias in italiano, nella Dedica al marchese Giovan Martino. 
324 Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, Prologo a los libros siguientes. 
325 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989. 
326 Per Acosta le religioni degli amerindi sono state loro ispirate dal demonio, che vuole imitare Dio ed essere 

adorato come lui. Rif. Ivi, libro V, cap. I. 
327 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro V, cap. XVI. 
328 Ivi, libro V, cap. III.  
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storia dell’America 329 , in Acosta come in Ovalle, si riscontrano dei risultati affermativi: 

entrambi intendono riportare la storia di un continente (o di un vasto territorio al suo interno), 

all’interno del quale Dio o la sua Provvidenza assumono un ruolo attivo. È vero però che le 

storie che raccontano sono diverse, sia per contenuto che per forma. Nell’Historia, il ruolo del 

divino è chiaramente presente fin dai tempi arcaici, attraverso miracoli e vicende particolari 

che avanzano fino al regno di Montezuma330. Il fatto che il Messico fosse unito dagli aztechi 

come il Perù dall’inca ha ben eseguito il disegno di Dio, secondo l’autore: visto che queste 

terre erano già state unite sotto un signore temporale, era necessario solamente convincere il 

sovrano per poter spargere il verbo cristiano in tutti i suoi domini. Discorso completamente 

diverso per Alonso de Ovalle e per gli araucanos, divisi tra di loro sul piano politico quanto su 

quello spirituale. Stando al gesuita di Santiago, per il quale il passato da raccontare è molto più 

recente, vicino ai tempi suoi contemporanei, la storia del Cile vede il Dio cristiano come un 

agente super partes, che favorisce la discesa degli spagnoli verso Sud, ma che non tarda a 

punirli per l’avidità e la violenza di cui si sono macchiati331. Il Dio cristiano di Ovalle, che si è 

inserito nel passato più recente della storia del Cile, desidera la conquista spagnola e la 

conquista delle anime degli araucanos, per questo motivo il gesuita di Santiago scrive la sua 

opera. La visione di Dio come padrone della storia, fautore del disegno in base al quale la storia 

stessa si è mossa nel passato e si muove nel presente, è comune anche ad Acosta. Ciò che li 

differenzia è il modo in cui Dio interviene nelle vicende umane: da un lato, le ha da sempre 

accompagnate silenziosamente, e lo si può riconoscere solo dallo studio e dalla logica (Acosta); 

dall’altro, è un attore reale nella storia umana, con una sua volontà, un suo disegno, ma che 

interviene anche in senso opposto, quando il suo popolo eletto per convertire le anime dei 

barbari manca di rispetto nei suoi confronti (Ovalle). Per quanto concerne la descrizione di 

queste religioni, Acosta si pone fin da subito come distante, definendole superstizioni e riti, ma 

non nasconde mai il suo forte interesse verso questi usi. Egli, tramite il suo lavoro di 

ricostruzione, tramite confronti diretti tra i vari popoli e i rituali che svolgevano, ha reso la sua 

Historia uno dei primi grezzi testi di antropologia religiosa comparativa332. Se in Acosta anche 

la formalità rituale è un fattore che eleva le popolazioni amerindie a un grado superiore rispetto 

alla completa barbarie, in Ovalle ragionamenti di questo tipo non trovano spazio. L’Historica 

Relacion è appunto una “relazione”, un resoconto di eventi, scritto in modo molto diverso dalla 

 
329 Si intende una lettura della storia americana che in qualche modo giustifichi o anticipi l’arrivo degli europei e 

del cristianesimo, esplicitandosi in una serie di miracoli avvenuti in terra americana prima del 1492.  
330 Rif. Acosta, J., Historia Natural y Moral de las Indias, libro VII, cap. XXVIII. 
331 Rif. Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, libro VI, cap. XIII. 
332 Rif. Pagden, A., La caduta dell’uomo naturale, 1989. 
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più celebre e filosofica Historia di Acosta. Ovalle scrive “camminando”333, lontano dalla sua 

terra d’origine, e soprattutto scrive con l’esplicito obiettivo di rafforzare le missioni in Cile, 

cercando di convincere il Preposito Generale e le alte cerchie della Compagnia ad appoggiare 

la sua attività in Araucania, con un testo che risulta carico di pathos e drammaticità334. Per 

questo motivo anche l’attenzione che Ovalle dedica alle religioni araucane è minima, sparsa 

tra il III e l’VIII libro dell’Historica Relacion. Le religioni aborigene non sono il fulcro della 

sua opera, quanto lo è la lotta spirituale alla barbarie. Se per Acosta la religione è una verità 

incrollabile, unica, che si può dimostrare con la logica e che, tramite la logica, il rispetto e la 

conoscenza, può essere espansa aldilà dell’Atlantico, per Ovalle invece è qualcosa di più 

viscerale e profondo, a tratti vicino all’incomunicabilità con l’altro. Questo porta alla creazione 

di due immagini: per Acosta l’idolatria degli indios è la malattia che affligge il continente, e il 

cristianesimo ne è la cura; per Ovalle, invece, la religione cattolica è l’arma da usare contro il 

nemico, contro la barbarie in generale, sia essa degli araucanos come di altri. 

La civiltà è l’ultimo concetto del trinomio, la sintesi dei due precedenti. Il concetto di civiltà, 

però, ai tempi di Acosta e Ovalle non esisteva, o quantomeno non si indicava con questa stessa 

parola: nessuno dei due utilizza mai il termine “civilizacion”, proprio perché compare per la 

prima volta un secolo dopo il viaggio di Ovalle in Europa335. Questo non limita però l’analisi 

della concezione che Acosta e Ovalle potessero avere dei popoli che avevano di fronte, e dei 

parametri tramite i quali ne giudicavano il grado di barbarie o di vicinanza alla cultura iberica 

cattolica, che equivale alla civiltà più sviluppata ai loro occhi. La prima grande distinzione che 

si riscontra tra Acosta e Ovalle è quella della pluralità: per il gesuita spagnolo le civiltà sono 

necessariamente più di una, e il concetto stesso di civiltà si risolve nella pluralità di civiltà e 

nel confronto comparativo tra di esse; per il padre cileno, invece, la civiltà da analizzare sono 

una sola (oppure due, al massimo)336, quella spagnola cattolica. Concentrandosi sulle civiltà 

percepite come “altre” rispetto agli autori, Ovalle ne analizza solo un’altra, che però risulta 

avere un ruolo molto più vicino a quello di protagonista, rispetto alla narrazione più asettica 

che ne offre Acosta. Le figure storiche riportate da Ovalle sono interessanti, dipinte con 

caratteristiche umane reali, che li rendono a tutti gli effetti dei personaggi della storia cilena, 

 
333 Rif. Gaune Corradi, R., Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, 2021, p. 68. 
334  Soprattutto se comparato con il linguaggio semplice, diretto e puramente logico di Acosta, molto più 

concentrato sull’esposizione delle proprie idee in modo chiaro che sul convincimento di futuri missionari. 
335 Fernandez Retamar, R., Algunos usos de civilizacion y barbarie, 1989, p. 296. 
336 Riferimento al fatto che per Ovalle la civiltà vera e propria è quella cattolica europea, anche quella impiantatasi 

in America (quella creola). L’unica altra civiltà osservabile nell’Historica Relacion può essere, se considerabile 

tale agli occhi di Ovalle, quella araucana, in piena contrapposizione con quella degli spagnoli, rimarcando una 

differenza qualitativa netta fra le due. 
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con i loro pregi e i loro difetti337. Acosta, meno drammatico ed epico di Ovalle, si concentra 

invece sulla classificazione sistematica delle civiltà con cui entra in contatto (e non solo)338, 

tentando di costruire uno schema che rappresenti il grado di civiltà di ogni popolazione, in 

modo da poter tracciare delle coordinate precise ed elaborare una strategia più efficace nel 

campo della conversione. Il suo grande sistema classificatorio, riportato nel De procuranda 

indorum salute, rappresenta uno dei punti più interessanti e discussi del pensiero del gesuita. 

A questa necessità di sistematizzazione statica si contrappone anche una volontà attiva di 

modificare lo stato delle cose, proprio attraverso l’introduzione del Vangelo, elevando alcune 

popolazioni più barbariche al grado più perfetto possibile, quello dell’Europa cattolica. La 

civiltà rappresenta per Acosta qualcosa di plurale, che si realizza in rapporto all’altro, e di 

dinamico, mutevole. Tramite determinate azioni e processi storici, una civiltà può avanzare 

nello schema dell’autore, così come retrocedere. Proprio nella logica ordinatrice delle civiltà 

globali, sia sul piano geografico che su quello culturale, si inserisce il discorso dei letterati 

peruviani di fine XVI e inizio XVII Secolo, contemporanei di Acosta e Ovalle: essi, nelle 

persone di Mexìa de Fernangil prima e dei fratelli De Leon Pinelo poi, si erano prefissi 

l’obiettivo di elevare lo status di Lima e del polo antartico come nuova luce che avrebbe 

illuminato il mondo, il nuovo Parnaso della poesia e della arti, un Giardino culturale che torna 

ad essere l’Eden, fissando le basi dei futuri sentimenti nazionali creoli contro i dominatori della 

madrepatria spagnola 339 . Ovalle, come anticipato, si concentra su una civiltà sola, 

osservandone più in profondità spaccature interne e dibattiti politici, dovuti anche 

all’organizzazione degli araucanos e alle loro assemblee di elezione del toqui. In una di queste, 

quella dei sedici comandanti, viene eletto uno degli eroi della resistenza mapuche, ma anche 

uno dei personaggi principali dell’Historica Relacion, ovvero Caupolican. Questi, insieme 

all’araucano Lautaro (Lef-Traru), che tradì Pedro de Valdivia, suo padrone e da lui molto 

stimato, riuscì a sconfiggere le forze spagnole nella Battaglia di Tucapel, nel 1553, eliminando 

lo stesso conquistador. Le due figure di Caupolican e Lautaro, interessanti nell’ambito della 

conversione in punto di morte del primo e del tradimento e della compassione del secondo per 

la sorte di Valdivia, si uniscono a quella più misteriosa di Anganamon, ulmén di Purén. Questi 

compare in due episodi: la grande sollevazione dei nativi del 1598, culminata con l’uccisione 

del governatore Loyola a Curalaba per mano dello stesso Anganamon, e il dilemma 

 
337 Rif. Lautaro, Caupolican e Anganamon, analizzati nello specifico nel capitolo III. 
338 Rif. Alla Cina e al Giappone, soprattutto. 
339  Rif. Rose, S., Eje antiguo y Nuevo Mundo. Legitimacion y reordenamiento de espacios en la Monarquia 

Catolica, in O‘Phelan Godoy, S. e Salazar-Soler, C., [a cura di] Passeurs, mediadores culturales y agentes de la 

primera globalizacion en el Mundo Iberico, siglos XVI-XIX, 2005. 
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diplomatico che si è concluso con il massacro di Elicura del 1612, nel quale tre gesuiti vennero 

uccisi per la furia dell’ulmén, che desiderava la restituzione delle donne che erano fuggite dalle 

sue terre per cercare rifugio presso gli spagnoli. Per Ovalle, la civiltà non si riconosce nello 

schematismo di Acosta, ma nel rapporto diretto con l’altro, sia esso civiltà o pura barbarie. 

Questo rapporto, per il gesuita cileno, è una relazione di uno a uno, per quello spagnolo è molto 

più complesso e articolato, e necessita una segmentazione logica e una pianificazione tecnica. 

Nonostante queste divergenze, entrambi dimostrano di avere lo stesso fine, ovvero 

l’evangelizzazione del continente americano e del Cile nello specifico, nel caso di Ovalle. 

Entrambi, per fare ciò, ammettono di dover riconoscere l’esistenza di altro, esterno all’Europa 

cattolica o all’America creola e, facendo ciò, ammettono anche che la loro civiltà è tale solo se 

entra in contatto con un’altra, o con la barbarie. Per entrambi questo concetto presenta una 

dimensione dinamica: per Acosta, ogni civiltà può spostarsi gradualmente all’interno del suo 

schema di rappresentazione, avvicinandosi alla perfezione (che è superiore anche alla civiltà 

europea) o allontanandosene; per Ovalle, la barbarie non può evolversi così gradualmente come 

intende Acosta, ma può conoscere la civiltà attraverso il conflitto ed entrare a farne parte, 

facendo così espandere la civiltà ed eliminando sé stessa. 

Infine, è utile e interessante mettere a sistema i risultati ottenuti sui tre temi insieme, 

descrivendo cosa la triade natura-religione-civiltà indichi per Acosta, per Ovalle e, forse, per 

la Compagnia di Gesù. Il trinomio segue, per quanto l’ultimo termine non sia formalmente 

corretto, il modus operandi delle descrizioni delle Indie Occidentali tipiche della Compagnia, 

con una strutturazione quasi paradigmatica su cui influisce l’Historia di Acosta: storia naturale 

in apertura, con una serie di speculazioni anche di carattere geografico e cosmologico, storia 

morale in chiusura, suddivisa in una sezione sugli usi e i costumi dei popoli amerindi (come il 

libro V di Acosta sulla religione o il III dell’Historica Relacion) e un’altra di storia e cronaca 

dei fatti (la fine del libro VI e il VII intero nell’Historia e il IV, V, VI e VII libro per quanto 

riguarda l’opera di Ovalle). Il trinomio rappresenta dunque uno schema di pensiero tipico dei 

gesuiti, e incarna il desiderio di ordine che Acosta manifesta in quasi tutte le sue opere, anche 

in quelle sulla predicazione in America, come il De procuranda. Nei processi di costruzione 

delle storie delle Indie, natura-religione-civiltà sono i tre concetti su cui si sviluppa l’intero 

pensiero gesuita, come si nota anche in opere successive a quelle di Acosta, ad esempio 

l’Hitsorica Relacion di Ovalle, l’Historia del Nuevo Mundo di Bernabé Cobo (1639) o, in parte, 

anche alcune delle Relations des Jesuites della Nuova Francia340. Potrebbe essere interessante 

 
340 Odierno Canada. 
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osservare l’evoluzione di questo pattern espositivo, modificato comunque nel corso degli 

anni 341 , all’interno delle relazioni storiche della Compagnia di Gesù. Ulteriori spunti di 

riflessione possono derivare dall’accostamento di Acosta e Ovalle, come proposto da Gaune, e 

da un’analisi più accurata delle versioni italiane dell’Historia e dell’Historica Relacion, di cui 

manca ancora un’edizione critica342. 

Leggere l’Historia e l’Historica Relacion attraverso la triade di concetti esposti in precedenza, 

offre la possibilità di ricostruire un vero e proprio pattern narrativo e strutturale nelle storie 

delle Americhe. Se, in precedenza, diverse ricerche si sono concentrate sull’elaborazione di 

alcuni singoli concetti, come quelli di natura o religione, nelle storie gesuite, mettere in dialogo 

la storia naturale e la storia morale permette di ricostruire l’intero immaginario dell’autore 

riguardo al territorio e ai suoi abitanti, sintetizzando il tutto in una progressione narrativa che 

unisce diversi membri della Compagnia. Inoltre, la correlazione tra più opere di diversi gesuiti 

permette di osservare l’evoluzione di questi pattern narrativi sia in termini spaziali che 

temporali. In questo caso, osservare la logicità del pensiero di Acosta, fondatore della divisione 

tra storia naturale e storia morale, nel riportare il dato empirico osservato sotto 

un’interpretazione di matrice cattolica e di riproporlo organizzato e ben classificato, trova 

diverse divergenze nell’Historica Relacion di Ovalle. Quest’ultimo segue lo schema tracciato 

da Acosta, asservendo il dato naturale ad ambientazione dei fatti storici narrati, dove diverse 

figure vengono rappresentate in maniera complessa e umana nonostante origini e appartenenze 

diverse, all’interno di una storia che è l’incarnazione reale della guerra tra civiltà e barbarie. 

In conclusione, il trinomio natura-religione-civiltà permette di addentrarsi al meglio non solo 

nel pensiero di gesuiti come José de Acosta o Alonso de Ovalle, non solo di dimostrarne le 

differenti concezioni intellettuali o le simmetrie valoriali, ma anche di percorrere l’Historia 

Natural y Moral de las Indias e l’Historica Relacion del Reyno de Chile attraverso una lente 

complessa e nuova, che restituisce uno squarcio sull’immaginario gesuita delle Indie 

Occidentali tra XVI e XVII Secolo. Prendendo in prestito le parole dell’opera di Gruzinski343, 

esso permette di affrontare lo studio della colonizzazione dell’immaginario ma, anche, 

dell’immaginario della colonizzazione (e dell’evangelizzazione) nelle Americhe tra gli 

europei.  

 
341 Riferimento alle varie divergenze che si osservano tra l’Historia e l’Historica Relacion, dimostrando non tanto 

un’evoluzione del pensiero (più complesso da osservare empiricamente), ma quantomeno un cambiamento nella 

tecnica di esposizione di questo. 
342 Gaune Corradi, R., Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, 2021, p. 74. 
343 Rif. Gruzinski, S., La colonizzazione dell’immaginario, 1994. 



   

    129 

  

Bibliografia 

 

Indice delle fonti 

 

ACOSTA, José, Historia Natural y Moral de las Indias, Siviglia, presso Juan de Leon, 1590. 

Disponibile digitalizzata presso il sito della Biblioteca Digital de Andalusia: 

https://www.bibliotecadigitaldeandalucia.es/catalogo/es/catalogo_imagenes/grupo.do?path=8

8980. 

ACOSTA, José, Historia Naturale, e Morale delle Indie; scritta dal reverendo padre Gioseffo 

di Acosta della Compagnia del Giesù; nella quale si trattano le cose notabili del cielo, & de 

gli elementi, metalli, piante, & animali di quelle: i suoi riti, & ceremonie: leggi, & governi, 

& guerre degli indiani, Venezia, presso Bernardo Basa, traduzione di Giovanni Paolo 

Gallucci, 1596. Disponibile digitalizzata presso: 

https://www.proquest.com/docview/2090350657?sourcetype=Books&imgSeq=10. 

GALLUCCI, Giovanni Paolo, Nova fabricandi horaria mobilia, et permanentia, tam acu 

magnetico, quam sine acu ad omnem latitudinem, ratio nuper excogitata; et nunc primum in 

lucem edita, Venezia, Grazioso Percacino presso Bernardo Basa, 1596. Disponibile 

digitalizzata presso: https://www.digitale-sammlungen.de/en/view/bsb10147825?page=4,5. 

OVALLE, Alonso, Historica Relacion del Reyno de Chile, Roma, presso Francesco Cavalli, 

1646. Disponibile digitalizzata presso: 

https://books.google.it/books?vid=IBNN:BNA01001470392&redir_esc=y. 

OVALLE, Alonso, Historica Relatione del Regno del Cile, Roma, presso Francesco Cavalli, 

1646. Disponibile digitalizzata presso: 

https://www.proquest.com/docview/2090346485?sourcetype=Books&imgSeq=10. 

 

 

 

 



   

    130 

  

Edizioni successive 

 

ACOSTA, José, De Procuranda Indorum Salute, 1589. Versione tradotta in spagnolo, De 

Procuranda Indorum Salute – Pacificacion y Colonizacion, tomo I (libri I-II-III), CSIC, 

Corpus Hispanorum de Pace, vol. 23, Madrid, 1984. Disponibile digitalizzata presso il sito 

della Biblioteca Virtual del Patrimonio Bibliografico: 

https://bvpb.mcu.es/es/consulta/resultados_ocr.do?id=56015&tipoResultados=BIB&posicion

=3&forma=ficha. 

ACOSTA, José, Historia Natural y Moral de las Indias, edizione a cura di Alcina Franch, 

José, Historia 16, Madrid, 1987. 

ACOSTA, José, Historia Natural y Moral de las Indias, edizione critica a cura di Fermin del 

Pino Diaz, CSIC, Madrid, 2008. 

OVALLE, Alonso, Historica Relacion del Reyno de Chile, Pehuen, Santiago, 2003. 

 

 

Letteratura secondaria 

 

ARMAS ASIN, Fernando (a cura di), La construccion de la Iglesia en los Andes, Pontificia 

Universidad Catolica de Perù, Lima, 1999.  

BLEICHMAR, Daniela, El imperio visible, Impresora y Encuadernadora Progreso, Città del 

Messico, 2016. 

MATTEI, Francesco, e CASALINI, Cristiano, L’educazione dell’indio. I gesuiti José de 

Acosta e Blas Valera su lingua e ingegni dei nativi peruviani, Firenze, Firenze University 

Press, 2013. 

DASTON, Lorraine & PARK, Katherine, Wonders and the Order of Nature, 1150-1750, Zone 

Books, Princeton University Press, Princeton (New Jersey), 1998. 



   

    131 

  

DEL PINO DIAZ, Fermin, La Historia Natural y Moral de las Indias como genero: orden y 

genesis literaria de la obra de Acosta, Historica, 24 (2), 2000. 

DEL PINO DIAZ, Fermin [coord.], Dos mundos, dos culturas o de la historia (natural y 

moral) entre España y el Perù, TECI, vol. 11, Iberoamericana, Madrid, Spagna, 2004.  

FANON, Franz, Pelle nera, maschere bianche, ETS edizioni, Pisa, 2015 (edizione originale 

del 1952). 

FERNANDEZ RETAMAR, Roberto, Algunos usos de civilizacion y barbarie, Revista 

Mexicana de Sociología, vol. 51, n. 3, 1989. Disponibile in digitale presso: 

https://www.jstor.org/stable/3540757?casa_token=IWQ7ITB24cUAAAAA%3AllEpwwar3b

KS3iS8SWPTZMOwuiOkdtjOCO-

wxveHIxTLOCaM2F5p5U6VNBqPORJBAKvHSSUmO1QiiOswJZCcJpHEMtzbJFwitLmJ

Dt3tJ33HsiUoUVMg&seq=4. 

FERRECCIO, Mario, Propuestos para una edicion critica de la Historica Relacion del Reino 

de Chile, de Alonso de Ovalle, Revista de Literatura Chilena nn. 2-3, 1970. 

GAUNE CORRADI, Rafael, Escritura y Salvacion, Ediciones Universidad Alberto Hurtado, 

Santiago, Cile, 2016. 

GAUNE CORRADI, Rafael, Los ojos y las manos del jesuita Diego de Rosales, Editorial 

Universitaria de Chile, 2021. 

GAUNE CORRADI, Rafael, El tipografo romano y el Procurador criollo. Viajeros de 

Ultramar y Redes de Impresores (Cavalli, Ovalle, Roma, 1646), Atelier D’Etudes 

Transnationales (ADET), 2022. Disponibile a: https://doi.org/10.58079/am4p. 

GAUNE CORRADI, Rafael, Un catalogo invisible. Roma, America y el tipografo Francesco 

Cavalli, Siglo XVII, America, El silencio de la misión. Escritura universal y fragilidades 

misioneras en una biblioteca americana en Roma (1566-1725) (58), 2024. Disponibile a: 

https://hdl.handle.net/11577/3531383. 

GERBI, Antonello, La disputa del Nuovo Mondo. Storia di una polemica (1750-1900), 

Ricciardi, Milano-Napoli, 1955. 

GINZBURG, Carlo, Formaggio e vermi, Einaudi, Torino, 1976. 



   

    132 

  

GINZBURG, Carlo, Il filo e le tracce: vero, falso, finto, Feltrinelli, Milano, 2006. 

GINZBURG, Carlo, I Benandanti, Adelphi, Milano, 2020 (quinta edizione). 

GRUZINSKI, Serge, La colonizzazione dell’immaginario, Torino, Einaudi, 1994. 

GUARNIERI CALO’ CARDUCCI, Luigi, La consideracion de las fuentes indigenas en la 

Historia Natural y Moral de las Indias de José de Acosta, Confluenze, Vol. XII, No. 2, 2020. 

HANISCH, Walter, El historiador Alonso de Ovalle, Ediciones Artes, Caracas, 1976. 

MANSO PORTO, Carmen, Los mapas de relaciones geograficas de Indias de la real 

academia de Historia, Revista de estudios colombinos, 8 (pp. 23-52), 2012. 

MILLONES FIGUEROA, Luis & LEDEZMA, Domingo [a cura di], El saber de los jesuitas, 

historias naturales y el Nuevo Mundo, TECI, vol. 11, Hiberoamericana, Madrid, 2005. 

MORALES FOLGUERA, Juan Miguel, Las ordenanzas de Felipe II de 1573 y el urbanismo 

Hispanoamericano, in El arte en las Cortes de Carlos V y Felipe II, pp. 283-294, Jornadas de 

Arte, 9, CSIC, Madrid, 1999. 

O’PHELAN GODOo, Scarlett & SALAZAR-SOLER, Carmen, [a cura di] Passeurs, 

mediadores culturales y agentes de la primera globalizacion en el mundo iberico, Siglos XVI-

XIX, Pontificia Universidad Catolica de Perù, Lima, 2005. 

ORELLANA RODRIGUEZ, Mario, El pensamiento historiografico chileno [Siglos XVI, 

XVII y XVIII], Ediciones del Desierto, San Pedro de Atacama (Cile), 2021. 

PARKER, Charles H., Relazioni globali nella prima età moderna, il Mulino, Bologna, 2012. 

PAGDEN, Anthony, La caduta dell’uomo naturale, Einaudi, Torino, 1989. 

PRIETO, Andrés I., The Theologian and the Empire. A biography of José de Acosta (1540-

1600), Brill, Leiden, 2024. 

QUILIS, Antonio, Los americanismos en la Historia Natural y Moral de las Indias del padre 

José de Acosta, Boletin de filologia (Universidad de Chile), vol. 37 (2), 1998. 

RIVARA DE TUESTA, Maria Luisa, José de Acosta (1540-1600). Historia natural y moral 

de las Indias y la renovacion del conocimiento del cosmos, del mundo y del Nuevo Mundo, 

Universidad Mayor de San Marcos, Lima, 2008. Disponibile a: 



   

    133 

  

https://repositorio.pucp.edu.pe/index/bitstream/handle/123456789/114252/1928 

Texto%20del%20art%C3%ADculo-7445-1-10-20120410.pdf?sequence=2 

ROMANO, Antonella, Impressioni di Cina, Viella, Roma, 2020. 

TAMPE S.J., Eduardo, Catalogo de Jesuitas de Chile (1593-1767), Ediciones Universidad 

Alberto Hurtado, Pontificia Universidad Catolica de Chile, Santiago, 2008. 

TODOROV, Tzvetan, La conquista dell’America. Il problema dell’“altro”, Einaudi, Torino, 

edizione 2014. 

VIAZZO, Pier Paolo, Introduzione all’antropologia storica, Laterza editrice, Bari, 2000. 

WROTH, Lawrence C., Alonso de Ovalle’s Large Map of Chile, 1646, Imago Mundi, Vol. 14, 

1959. Disponibile online a: https://www.jstor.org/stable/1150215. 

 

 

Testi letterari 

 

LEOPARDI, Giacomo, Operette morali (Dialogo delle Natura e di un Islandese), Feltrinelli, 

Milano, edizione 2008.  

 

Sitografia 

 

Memoria Chilena - https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html.  

Quinsac. Estudios razonados de arte y coleccionismo (Museo Nacional de Bellas Artes) - 

https://quinsac.mnba.gob.cl/ 

Universal Short Title Catalogue - https://www.ustc.ac.uk/. 

Vocabolario online Treccani - https://www.treccani.it/vocabolario/.  

https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html
https://www.ustc.ac.uk/
https://www.treccani.it/vocabolario/


   

    134 

  

Indice delle immagini 

 

 

A. (p. 21) - Tabula Geographica Regni Chile, in Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno 

de Chile, 1646. Immagine disponibile presso il sito Memoria Chilena. 

https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html. 

B. (p. 28) - Frontespizio della Historia naturale, e morale delle Indie di José de Acosta, 

nella traduzione di Giovanni Paolo Gallucci, Venezia presso Bernardo Basa, 1596. 

Immagine ottenuta dalla versione digitalizzata del documento. 

https://www.proquest.com/docview/2090350657?sourcetype=Books&imgSeq=10. 

C. (p. 30) - Frontespizio della Historica relatione del Regno di Cile di Alonso de Ovalle, 

nell’edizione italiana, Roma presso Francesco Cavalli, 1646. Immagine ottenuta dalla 

versione digitalizzata del documento. 

https://www.proquest.com/docview/2090346485?sourcetype=Books&imgSeq=10. 

D. (p. 39) - Cruz de Limache, in Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de Chile, 1646. 

Immagine disponibile presso il sito Memoria Chilena. 

https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html. 

E. (p. 72) - Misioneros jesuitas martirizados, in Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno 

de Chile, 1646. Immagine disponibile presso il sito Memoria Chilena. 

https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html. 

F. (p. 112) - Indigenas jugando Chueca, in Ovalle, A., Historica Relacion del Reyno de 

Chile, 1646. Immagine disponibile presso il sito Memoria Chilena. 

https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html. 

G. (p. 116) - Monvoisin, Raymond, Caupolican, chef des Araucaniens, prisonnier des 

Espagnols [Caupolicán prisionero y Fresia], 1859, Museo Nacional Bellas Artes, 

Santiago de Chile. Fotografia di Nicolas Aguayo Fuenzalida, disponibile presso il sito 

Quinsac. Estudios razonados de arte y collecionismo, del Museo de Bellas Artes di 

Santiago. https://quinsac.mnba.gob.cl/ 

https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html
https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html
https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html
https://www.memoriachilena.gob.cl/602/w3-channel.html

