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Resumen: Este estudio analiza las actitudes y los discursos en torno a la muerte
que se suscitaron en Tucuman (Argentina) en 1886-1887, como consecuencia
de la epidemia de coélera que impactd en esa provincia. La experiencia de la
muerte andnima, despersonalizada, y el caos que ocasionoé la peste provocaron
una alteracién de las relaciones humanas desestructurando el tejido social. A
partir de fuentes periodisticas, documentos oficiales y crénicas de la época,
busco indagar en el imaginario religioso que este acontecimiento pone de mani-
fiesto, desde el que se intenta encontrar a los culpables de la peste y se ensayan
medios de salvacion para liberarse de la muerte y de las penas del “mas allg”.
Los protagonistas de estos acontecimientos tenian la conviccién de que el “c6-
lera morbus” era en definitiva “célera divina” y poseian también un conjunto de
creencias nutridas de la tradicion biblica que los impulsé a restituir la urdimbre
de solidaridad quebrada.

Palabras clave: Imaginario religioso, Muerte, Epidemia de Célera, Tucuman (Ar-
gentina) Siglo xix.

Abstract: This study analyzes the attitudes and discourses around death that
were raised in Tucuman (Argentina) in 1886-1887, as a consequence of the
cholera epidemic that burst in that province. The experience of anonymous and
uncharacterized death, and the chaos that a pest causes, aroused an alteration
of human relationships, breaking up the social fabric. The religious imagery that
this event shows is investigated in journalistic sources, official documents and
chronicles of that time. An effort is made to find those who are responsible for
the pest and means are assayed to escape death and the sorrows of “the world
beyond.” The protagonists of these events had the conviction that the “cholera
morbus” was in fact “divine anger” and they also possessed beliefs nurtured
in the biblical tradition that encouraged them to restore the warp of broken
solidarity.
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1. Introduccion

Los meses de diciembre de 1886 y enero de 1887 fueron particularmente crue-
les para la poblacion mas pobre de la provincia de Tucuman, en el noroeste de la
Republica Argentina. La epidemia de cdlera habia ingresado al pais por el puerto
de Buenos Aires y encontré a Tucuman con una estructura estatal muy fragil
en materia sanitaria. Como toda epidemia, los sentimientos que prevalecieron
fueron el miedo y la desesperacién, con la consecuente necesidad de buscar
las causas y los culpables de la peste. Las ideas imperantes en el imaginario
religioso de un sector mayoritario de los pobladores de Tucuman fortalecieron
la creencia en un Dios vengador que azotaba a sus criaturas con la enfermedad
y vigorizaron un discurso religioso de condena moral de la poblacion. El terror
ante un mal desconocido domind tanto en la ciudad como en las zonas rurales
y los pobladores recurrieron con oraciones y procesiones a implorar la “gracia
del cielo” para frenar la muerte. Por otro lado, la catastrofe sanitaria impulsé a
muchos al compromiso de ayuda a los mas dolientes. Cuidar de los enfermos,
acoger a los huérfanos y enterrar a los muertos fueron actividades que encon-
traron gran cantidad de voluntarios. Los lazos solidarios se fortalecieron y re-
constituyeron el tejido social quebrantado.

En este recorrido de mi investigacién intento indagar en las actitudes y sen-
timientos que la epidemia y la muerte generaron en los habitantes de Tucuman
y en los discursos que se pusieron de manifiesto ante esta catastrofe sanitaria.
He privilegiado el analisis de crénicas de la epidemia, documentos administrati-
vos y articulos del diario E/ Orden, uno de los periddicos locales. Propongo una
lectura de las actitudes ante la muerte en el Tucuman decimondnico, en didlogo
con textos fundamentales de la historiografia sobre esta tematica (Aries, 1987;
Delumeau, 2002; Duby, 1995; Huizinga, 2003 [1927]); Le Goff, 1985) elaborados
en diferentes coordenadas espacio-temporales, pero que convergen en las ex-
periencias antropoldgicas basicas de todos los tiempos y geografias.

2. La epidemia, el miedo a la muerte y al “mas alla”

El 4 de enero de 1887, el diario E/ Orden publica una “Oracién contra la Peste™".
La misma se habia utilizado en Buenos Aires hacia 18712, con motivo de la epi-

1. Diario El Orden, 4 de enero de 1887. Biblioteca Fundacion Miguel Lillo, Tucuman.

2. La oracion publicada en Tucuman contiene el imprimatur del Obispo Federico Aneiros, vicario
capitular de la Arquidiécesis de Buenos Aires. Aneiros ejercié como arzobispo entre 1873 y 1894.
Durante la epidemia de fiebre amarilla, la sede estaba vacante debido al fallecimiento de su prede-
cesor, Mariano José de Escalada, en 1870.

74 Boletin Americanista, Afio xi.1, n° 62, Barcelona, 2011, pp. 73-96, ISSN: 0520-4100



demia de fiebre amarilla que invadié aquella ciudad. La situacién de Tucuman no
era diferente, la epidemia de célera estaba diezmando la poblacién® y el panico
colectivo se expandia por doquier. La plegaria pone de manifiesto el imagina-
rio* religioso de los miembros de la Iglesia catdlica en la Argentina de fines del
siglo xix. Los textos producidos en esa circunstancia hablan de un Dios que es
ofendido por los pecados de los seres humanos, que tiene derecho a castigarlos
pero que a la vez es misericordioso y por ello es necesario dirigirle una plegaria
y realizar obras caritativas para obtener el perdén:

“Grandes son, Sefior, los motivos que tenéis para castigarnos porque la impiedad en unos y la
indiferencia en otros produce una corrupcion sin limites; pero también grande es vuestra mise-
ricordia, y a la vez que envias un azote para castigar los errores de los pueblos, también tenéis
el poder de desarmar vuestro brazo”.

Esta oracion, publicada en el periddico para ser rezada por toda la feligresia,
explica la epidemia como un “azote de Dios” para corregir los errores del pue-
blo. A su vez, el texto de la plegaria describe la angustia y afliccion que padece
la poblacion: “reina la consternacion mas horrorosa, la gente huye de un pueblo
a otro, buscando garantias que no encuentra para su vida”. Asimismo expresa
respeto a los “irreprochables designios divinos” que provocaron “el mortifero
flagelo”, expresando el dolor y la impotencia de la ciencia para dominar el mal,
razon por la cual se implora a Jesucristo, “médico divino”:

3. Lacifra de defunciones segun el “Informe de la Comisién de Salud Publica de la Nacion sobre
el colera en las provincias del norte” fue de 4.787. La poblacion de la capital, San Miguel de Tucu-
man, segun el censo nacional de 1869 era de 17.438. Hacia 1895 la ciudad albergaba 34.000 almas.
No se cuenta con la cifra exacta de la poblacion de 1886-1887 y las cifras de mortalidad son incom-
pletas, debido a que sdlo se recogieron los datos de los lazaretos establecidos en la capital durante
la epidemia y del informe del jefe de sepultureros del enterratorio especial, sin tener en cuenta a los
difuntos del cementerio comun. El informe tampoco computa los cadaveres inhumados fuera de
los cementerios y los que quedaron insepultos en zonas rurales, ni los que morian en sus domicilios.
Las fuentes, en un periodo pre-estadistico, carecen de rigurosidad y de criterios homogéneos, y
tampoco la epidemia aparece registrada en los libros de defunciones de ninguno de los dos curatos
de la capital (Rectoral y La Victoria). Estos datos son analizados por Parolo, Campi y Fernandez,
2006.

4. El término “imaginario” es muy complejo y tal vez ambiguo. Pretendo utilizarlo como cate-
goria que me permita dar cuenta de concepciones colectivas que hacen posible practicas comunes
impregnadas de sentimientos ampliamente compartidos de legitimidad. En el caso que nos ocupa,
con el concepto imaginario religioso hago referencia al tipo de creencia comun que permite el desa-
rrollo de practicas religiosas colectivas que dan sentido a una sociedad. La concepcion hace posible
la practica porque la practica encarna en gran medida la concepcién. Las personas han funcionado
siempre gracias a su comprension implicita del repertorio comun, sin necesidad de recurrir a ningu-
na perspectiva tedrica de conjunto. Desde esta perspectiva utilizo el término “imaginario religioso”,
de manera analoga al uso que Charles Taylor hace del concepto “imaginario social”(Taylor, 2006:
37-45). También puede servir de referencia la sistematizacion de las diversas perspectivas con que
se utiliza el concepto imaginario social, realizada por Maria Cristina Estébanez en la voz “imaginario
social” del Diccionario de Ciencias Sociales y Politicas (Di Tella, 2008).
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“La ciencia avergonzada divaga y se confiesa impotente para dominar el mal; sélo a Vos, Médi-
co Divino, os es posible cambiar tan lamentable situacion. Cede pues, Querido Padre, a las
suplicas de tus hijos atribulados y contritos. Tuya sera nuestra vida siempre”.

Se apela a la misericordia divina, recordando un pasaje del Antiguo Testa-
mento® en que Abraham intercede ante Dios pidiendo que retire el castigo sobre
las ciudades de Sodoma y Gomorra, no destruyéndolas, teniendo en cuenta que
los justos que alli habitaban sufririan igual que los culpables:

“Acuérdate, justisimo Dios, de la promesa que hiciste a Abraham respecto de las ciudades de
Pentapolis. ;Qué no hay entre nosotros diez justos que calmen tu colera? ;Es tan triste y mise-
rable el estado de tantas almas? jAh gran Dios! No, no es posible que asi sea”.

El devoto autor de la plegaria insiste en que deben existir “dignos hijos” en
la poblacion, “aunque desapercibidos por los malos”, que “elevando sus humil-
des preces, sean bien acogidos”. Pero por si las acciones de los justos no sean
suficientes para calmar la colera divina, propone como mediacion de su pedido
los méritos de la Virgen Maria y de San Roque:

“Tuya sera nuestra vida desde hoy, pero si nuestra promesa no os basta, interpongo la media-
cion y méritos de esa divina criatura predestinada entre los predestinados y los del glorioso San
Roque, a quien elegisteis para abogado contra la peste...”.

Una tradicion teoldgica de largo arraigo en la Iglesia catélica se contiene en
esta oracién y hace referencia a la importancia de los méritos propios$, los de
la Virgen Maria’ y los de los santos como mediacion fundamental para obtener
el perdon divino.

5. Génesis 18 y 19. En este relato biblico, Dios termina destruyendo las ciudades de Sodoma 'y
Gomorra, pero advirtiendo a Lot —el Unico justo que encontr6 alli- que junto a su familia huya de la
ciudad para evitar ser aniquilados en ella.

6. La afirmacién de Lutero —interpretando la Carta a los Romanos 3,18- de que la justifica-
cién no se adquiere por ninguna obra, ley o mérito sino que la sola fe hace justa a la persona ante
Dios, generd uno de los debates mas importantes de la reflexion teoldgica cristiana (Vilanova, 1989,
II: 219-326). El Concilio de Trento ratificd la postura catélica afirmando que las buenas obras del
hombre justificado no son sélo don de Dios, sino también mérito del hombre mismo, y que por las
buenas obras se adquiere la gracia y la vida eterna. Concilio de Trento (1545-1563), sesion sexta,
13 de enero de 1547. Decreto sobre la Justificacion, canon 32, Denzinger y Hiinermann, n.° 1582
(2000: 503). Cito las formulaciones del Magisterio de la Iglesia segun la sistematizacion de Denzinger
y Hinermann, en adelante HD, seguida del n.° del parrafo, afio de edicién y pagina. Utilizo la edicion
n.° 38 del Enchiridion Symbolorum Definitionum et Declarationum de Rebus Fidei et Morum.

7. La participacion de los méritos de Maria y de los santos en la obra redentora de Jesucristo
es una doctrina de larga data. El Papa Clemente VI, en la Bula del Jubileo “Unigenitus Dei Filius”
(1343), expone por primera vez la doctrina sobre el “tesoro de gracia” de la Iglesia (elaborada por
los tedlogos desde el siglo xi) como fundamento para las indulgencias. En la conformacién de este
“tesoro” es fundamental el aporte de los “merecimientos de Cristo que son infinitos y de los méritos
de la Bienaventurada Madre de Dios y de todos los elegidos desde el primer justo hasta el ultimo”
DH, n.° 1027 (2000: 405). El Concilio Vaticano Il (1962-1965) afirma que Maria “con su asuncién a los
cielos no abandoné su misién salvadora sino que continda procurando con su multiple intercesion
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El articulo del diario El Orden agrega a continuacion de la oracién el impri-
matur del obispo y el anuncio de la concesion de 80 dias de indulgencia por
rezar devotamente esta oracioné. Este dato nos coloca de lleno en el sistema
de creencias de la tradicién catdlica, en donde las indulgencias® ocuparon y adn
ocupan un lugar importante en la economia de la salvacién™. La doctrina de
las indulgencias esta intimamente relacionada con la del purgatorio', que era
comprendido como “espacio” intermedio entre el infierno y el cielo, en donde el
alma del difunto que ha cometido pecados veniales o ligeros tiene la oportunidad
de purgarlos, con la ayuda del los sufragios de la Iglesia'. Mediante el sistema de
las indulgencias la Iglesia busca aliviar o anular las futuras penas que como cas-
tigos podrian contraer los vivos; esto implica un proceso de acumulacion, una
cierta “capitalizacion de la gracia”. La elaboracioén de la nocién del purgatorio y

los dones de la salvacion eterna. Constitucion Dogmatica Lumen Gentium (LG), n.° 62; DH, n.° 4177
(2000: 1145). El Catecismo de la Iglesia catolica (n.° 1478) ratifica que las indulgencias se obtienen
por la Iglesia en virtud del poder de atar y desatar que le fue concedido por Cristo Jesus, interviene
en favor de un cristiano y le abre el tesoro de los méritos de Cristo y de los santos para obtener del
Padre de la misericordia la remisién de las penas temporales debidas por sus pecados (Concilio de
Trento, sesion 25, Decreto sobre las indulgencias, 4 de diciembre de 1563; Pablo VI, Constituciéon
Apostolica, Indulgentiarum Doctrina, 1976, n.° 8).

8. Para una aproximacion a las cuestiones de la culpabilidad, el purgatorio y la acumulacién de
indulgencias en la era colonial en la region del Rio de la Plata, pero que bien pueden aplicarse a la
mentalidad decimondnica, véase Fogelman, 2004.

9. “Laindulgencia es la remisién ante Dios de la pena temporal por los pecados, ya perdona-
dos en cuanto a la culpa, que un fiel dispuesto y cumpliendo determinadas condiciones consigue
por mediacion de la Iglesia, la cual, como administradora de la redencién, distribuye y aplica con
autoridad el tesoro de los méritos de Cristo y de los santos”, Pablo VI, Indulgentiarum Doctrina,
normas, n.° 1. “La indulgencia es parcial o plenaria segun libere de la pena temporal debida por los
pecados en parte o totalmente. Todo fiel puede lucrar para si mismo o aplicar por los difuntos, a
manera de sufragio, las indulgencias tanto parciales como plenarias”, Cédigo de Derecho Canénico,
c. 992-997.

10. La teologia catdlica utiliza el concepto “economia de la salvacion”, acufiado desde la tra-
dicion patristica, para referirse a la realizacion en la historia del plan salvifico de Dios (Catecismo
de la Iglesia catdlica, n.° 1066) y a las mediaciones establecidas por la Iglesia para participar de la
redencion divina, entre las cuales se encuentran los sacramentos, plegarias, obras de caridad, etc.

11. Es fundamental para el abordaje de la evolucién de esta doctrina el estudio de Jacques Le
Goff, 1985.

12. Las primeras definiciones pontificias respecto del purgatorio como lugar intermedio entre
el infierno y el cielo se encuentran en la carta del Papa Inocencio IV de 1254, que busca superar las
diferencias doctrinales entre la Iglesia latina y la griega respecto de este estadio intermedio del alma
del difunto. Quien ha fallecido habiendo cometido pecados veniales o faltas ligeras, sin haberlas
purgado en el curso de su existencia, las mismas “gravan el alma después de la muerte” pero tiene
la oportunidad de purificarse en este “espacio” intermedio y para ello puede recibir ayuda de los
sufragios de la Iglesia. Se considera esta carta el acta de nacimiento doctrinal del Purgatorio como
“lugar”. Luego, el Il Concilio de Lyon (1274) dara un paso mas confirmando su existencia como un
“alivio” para las penas en donde son de mucha utilidad las misas, plegarias, limosnas y otras obras
de piedad que los fieles tienen costumbre de ofrecer por los demas fieles. A nivel dogmatico el pur-
gatorio no sera definido nunca mas por la Iglesia como un lugar preciso o como un fuego. Las dos
asambleas que instauran definitivamente el dogma del purgatorio en el cristianismo romano son el
Concilio de Ferrara-Florencia, en 1438-1439, frente a los griegos y el Concilio de Trento, en 1563,
contra los protestantes (Le Goff, 1985: 325-330).
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las necesarias indulgencias constituyeron una necesidad en la evolucién de la
conciencia religiosa del Medioevo, un alivio, una oportunidad nueva de salva-
cidn, ante el terror que el infierno producia en la mentalidad de los creyentes.

La creencia en la inmortalidad y en la resurrecciéon, en el doble juicio (en
el momento de la muerte y al final de los tiempos), en el pecado original y los
pecados veniales, constituye el fundamento de la doctrina del purgatorio. Esta
prolongacion del proceso de penitencia y salvacion, mas alla de la frontera de la
muerte, fue una alternativa que tranquilizé a los fieles cristianos a la vez que im-
plicéd un complejo procedimiento judicial de mitigacién de penas. Segun Le Goff,
esta modificacion de la articulacién entre el tiempo terreno y el tiempo escato-
I6gico operd una revolucion mental en el Medioevo; a su vez, la Iglesia adquirio
un estricto control y mayor poder sobre ese espacio del mas alla, fortaleciendo
el papel de mediadora de la salvacién (Le Goff, 1985: 10-15).

En el Tucuman del siglo xix todavia encontramos estos rasgos de la religio-
sidad colonial; los creyentes realizaban una serie ritos con los que pretendian
asegurarse una situacion no muy desagradable en el mas alla. Temian el juicio
divino y el castigo en el mas alla. Junto a Georges Duby, que analiza los miedos
en la Edad Media, podemos afirmar que a fines del siglo xix “los ritos cristianos
de la confesion y la penitencia y un conjunto de gestos destinados a lavar las fal-
tas del pecador, desempenaban un papel por lo menos analogo a lo que intenté
jugar el psicoanalisis en nuestra sociedad” (1995: 132).

La experiencia de la peste en Tucuman provocd miedo y ansiedad; una cré-
nica de la época describe el paisaje devastado:

“Familias enteras se extinguian victimas de la peste. El aspecto de la ciudad era de una gran
desolacion [...] A los muertos los llevaban almacenados, como se trasladan de una parte a otra
las bolsas de azlcar u otra mercancia cualquiera en los carros. En las calles grandes fogatas
encendidas para purificar el ambiente y en las que se arrojaban grandes cantidades de azufre,
alquitran y otras sustancias desinfectantes, aterraban el animo y hacian pensar en el juicio de
Dios. jEra un horror ver el estado en que se encontraba la ciudad!”*.

La angustia y el temor revelan el clima de inseguridad y desconfianza que
toda epidemia provoca. Las investigaciones sobre el miedo en Occidente, lleva-
das a cabo por Jean Delumeau (1989)™ en otras coordenadas espacio-tempo-
rales (Europa siglos xiv-xvii), ponen de manifiesto las constantes antropolégicas
en las conductas humanas ante las circunstancias que no se pueden controlar.

13. Esta descripcion de la epidemia pertenece a Tomasa Alberti, quien en la biografia que escri-
be sobre su amiga y compafiera, Elmina Paz de Gallo, detalla las secuelas del célera en la ciudad de
Tucuman. El texto inédito se conserva en el Archivo Hermanas Dominicas de Tucuman (AHDT), Caja:
Escritos sobre Elmina Paz, “Vida de Sor Maria Dominga del Ssmo S Sacramento Paz-Gallo”, f. 17.

14. Sobre todo sigo su tipologia de los comportamientos colectivos en tiempos de peste; me
resultaron coincidentes con los analizados para el caso de la epidemia de célera en Tucuman (1989:
155-222).
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El Dr. Benjamin Araoz'®, en su informe sobre la epidemia de cdlera, describia la
situacioén de la provincia:

“Ningun pueblo de la Republica ha sufrido tanto como Tucuman los estragos del célera, ni parte
alguna fue sorprendida en peores condiciones de defensa [...] No me detendré a describir las
escenas de horror que alli hemos presenciado todos, pues basta para concebirlas considerar
el estado moral de un pueblo que veia desaparecer a sus hijos por centenares bajo los golpes
de un enemigo intangible y misterioso” (Araoz, 1887: 3-4).

La actitud de la poblacion tucumana ante la muerte causada por la epidemia
de cdlera, no puede disociarse del imaginario religioso que impregnaba las men-
talidades decimondnicas. El juicio final, el peligro de la condena eterna en el in-
fierno, el temor del purgatorio y las necesarias practicas devocionales de honra
ala virgen y a los santos —para asegurar la salvacion del alma- alimentaban una
sensibilidad religiosa impregnada de representaciones que muestran la creencia
en un Dios “sadico”, que necesita del sacrificio y la penitencia para calmar su ira
causada por los pecados humanos’®. El miedo a la muerte provocé en la pobla-
cién de Tucuman de fines de siglo xix un despertar al sentimiento religioso, como
instrumento para poder controlar esta vivencia aterradora.

3. Las causas de la epidemia: los pecados personales y las leyes
laicas

El discurso de la jerarquia eclesiastica'” buscoé explicar las causas de la epide-
mia, tomando como referencia los tépicos comunes de la tradicién biblica: las
conductas desordenadas e inmorales son el origen del castigo divino. El 26 de
noviembre de 1886, el vicario foraneo' de Tucuman, presbitero Ignacio Colom-
bres, se dirigi6 a la poblacion mediante una circular que ponia de manifiesto su
interpretacién de las causas de la epidemia, invitando a realizar practicas devo-
cionales para obtener misericordia:

“Imploramos la misericordia de Dios, Nuestro Sefior, para que nos perdone nuestros pecados,
causa verdadera del azote célera morbus que nos amenaza, y que estan sufriendo ya alguno
pueblos de la Republica, y persuadidos de que el medio mas eficaz y poderoso para conseguir

15. Nacié en Tucuman en 1852, estudié medicina en Buenos Aires y, junto a otros tucumanos
residentes en Buenos Aires, integro la Comision Nacional de Auxilios; fue designado como comisio-
nado sanitario para los pueblos del norte, con motivo de la epidemia de 1886. Fue gobernador de la
provincia entre 1894 y 1895, falleciendo a la edad de 44 afios.

16. Para una historia de la teologia catélica respecto a la imagen de un Dios sadico y de las
practicas de redencién, necesarias para “pagar” la deuda contraida por los seres humanos a causa
del “pecado original” y los pecados personales, véase Frangois Varone, 1988.

17. Los primeros estudios sobre el discurso eclesiastico en tiempos del célera en Tucuman
fueron realizados por Sofia Brizuela y Pablo Hernandez (2000; 2003); agradezco a los autores las
conversaciones y sus textos, que enriquecieron mi reflexion.

18. Hacia 1886, Tucuman no era sede de Obispado (lo sera recién en 1897) y dependia como
Vicaria Foranea del Obispado de Salta.
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que el Sefor se apiade de nosotros librandonos de tan terrible flagelo es la penitencia y la
oracion, disponemos lo siguiente: 1) Todos los sacerdotes daran en la misa la colecta Pro cua-
qumque tribulatione. 2) En todas las iglesias de la ciudad y la campafa después de terminada
la misa Ultima se cantaran las letanias de los Santos con las preces correspondientes. 3) En las
iglesias parroquiales, regulares y en las demas que hubiese sacerdote o capellan se rezara el
Santisimo Rosario, implorando protecciéon de Maria Santisima a fin de que el Sefior se apiade
de nosotros. 4) Las familias que por cualquier inconveniente no pudieran concurrir a la iglesia
podran hacerlo en sus casas como lo hacian en los mejores tiempos, sin otro estimulo que dar
culto a la Madre de Dios. Finalmente, persuadamonos de que si continuamos en el camino del
vicio y de la impiedad y no tratamos de corregir nuestras desarregladas costumbres, el Sefior
cerrara sus oidos a nuestras plegarias; el colera vendra haciendo sentir sobre nosotros la pesa-
da mano de su justicia”®.

Asi, el vicario de Tucuman afirmaba el aspecto punitivo de la epidemia por
los pecados de los hombres y proponia un cambio de conducta en su feligresia
como remedio del mal. El mensaje se dirigia a confirmar que las desgracias eran
consecuencias de los vicios humanos que habian provocado la ira divina. La
circular evocaba un topico caracteristico de la tradicién biblica, en donde las
“costumbres desarregladas” provocaban el caos y la humanidad debia ser pu-
rificada por una catastrofe o epidemia que permitiria la purificacion de los seres
humanos a la vez que aplacar la célera divina mediante practicas que calmen
al Dios ofendido. La comprensién del castigo divino como causa de la muerte
colectiva no es sélo propia del cristianismo, ejemplos de esta interpretacion se
encuentran en la antigua literatura griega y latina y en los textos de todas las
tradiciones religiosas (Delumeau,1989: 165); en la tradicion cristiana existe una
abundante literatura y manifestaciones en las artes plasticas que confirman la
concepcion de que “el cielo” enviaba el castigo y que habia que aplacar la ira
de Dios, prosternarse y lamentar los pecados, como lo explica Georges Duby
(1995: 30).

Otras de las explicaciones encontradas para comprender las causas de la
epidemia son sefialadas en una homilia pronunciada en la iglesia catedral, a
principios de enero de 1887, por el P. Carluchi, un sacerdote jesuita que habia
arribado a Tucuman, proveniente de Cérdoba, junto a otros compaferos para
socorrer a los enfermos. El sacerdote asocia la epidemia y el castigo divino con
la cuestidn de las llamadas leyes laicas que se debatian en esos afos y con otras
transformaciones sociales del proceso de secularizacion decimondnico. La cro-
nica periodistica recupera los siguientes topicos abordados en el sermoén:

“1.° El remedio de los males sociales actuales esta en la educacion de los nifios. 2.° La socie-

dad actual sucumbia por la educacién anticristiana, por la introduccion del matrimonio ateo, por
la violacion del precepto de santificar las fiestas, por las lecturas prohibidas, especialmente de
las publicaciones periddicas propagadoras de malas doctrinas, por la aboliciéon de todo respeto
a la autoridad, etc.”?°.

19. El Orden, 27 de noviembre de 1886.
20. El Orden, 10 de enero de 1887.
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El proceso de modernizacion del estado argentino de la segunda mitad del
siglo xix habia implicado una redefinicion de los campos de poder en la socie-
dad?'. El nuevo orden politico fue estructurando el espacio social delimitando el pa-
pel de la Iglesia y privandola de mecanismos de control que ahora asumia el Estado.
El registro de nacimientos y defunciones, la necesidad de secularizar los cemen-
terios, de legislar sobre el matrimonio civil y de proponer una educacién publica
que no imponga la ensefianza religiosa catélica a toda la poblacion, provocé que
la jerarquia eclesiastica se sintiera amenazada y asediada por una sociedad
que redefinia sus espacios y limitaba sus ambitos de competencia. El proceso
vivido en Argentina, como en otros paises de Latinoamérica??, coincidia con la
posicién de la Santa Sede, que se autodefinia como “anti moderna” en el Sylla-
bus de 1864 y en el Concilio Vaticano | de 1870. El proceso de secularizacion de
fines del siglo xix buscaba evacuar la religidn como principio explicativo legitimo
del mundo y a su vez delineaba, en términos de lucha en el campo del poder,
un proceso histérico de diferenciacion institucional. El conflicto entre Estado e
Iglesia a fines del siglo xix fue un proceso de lucha y negociacién para definir
espacios de incumbencia en los que se jugaba el poder simbdlico —reconocer
existencias, administrar identidades, legitimar vinculos, clasificar y nombrar a
las personas, definir lo que es licito hacer y decir o no— (Martinez, 2011).

Esta secularizacion decimonodnica, entendida como proceso de pérdida de
la capacidad normativa de la religion, implicé que los comportamientos de la
sociedad ganaran autonomia respecto de la autoridad religiosa. Por su parte,
la laicizacion provocd una sustraccién a la autoridad religiosa de instituciones
y funciones que pasan a ser controladas por el Estado (Di Stefano, 2011). En-
tendemos asi la secularizacion como el proceso de construcciéon de ambitos
especializados para lo politico y lo religioso, que implica un cambio de jurisdic-
cién de determinados bienes y la asuncién de responsabilidades por parte del
Estado de tareas que antes eran exclusivamente realizadas por la Iglesia. La
secularizacion asi entendida implica el proceso de construcciéon de un estado
laico (Cardenas Ayala, 2007: 197-211).

En la historia argentina, el momento algido de diferenciacion entre Iglesia y
Estado? aconteci6 en la década de 1880 con la discusion y promulgacion de
las leyes de creacion del Registro Civil Educacion (1882-1884), y al debatirse
y establecerse el matrimonio civil (1888). Fueron estas instancias de la accién

21. He optado por utilizar las categorias de “espacio social” y “campos del poder” para situar a
la institucion eclesiastica y al estado en conflicto dentro de un campo del poder, segun la especifi-
cacion del uso de estos términos que realizan Bourdieu (2009) y Martinez (2011).

22. Para el proceso de secularizacion del siglo xix, los trabajos de Pilar Garcia Jordan (1991),
referido a PerU, y de Sol Serrano (2009), para el caso chileno, aportan interesantes perspectivas que
pueden ser utilizadas para un analisis comparativo del caso argentino.

23. Lalglesia catolica argentina comenzé a conformarse en forma paralela al Estado en la dé-
cada de 1870. Incluso, su formacién no fue independiente del proceso de organizacién del Estado,
ni de la consolidacién de la idea de nacion. Crear una nacion implicaba también crear una Iglesia
(Bianchi, 2000: 19).
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politica lo que llevo a la consolidacion del estado-nacion y a la implementacion
de un proyecto modernizador.

La jerarquia eclesiastica vivié este proceso como un ataque a su autoridad,
y el sermén pronunciado con motivo de la epidemia de cdlera en Tucuman se-
falaba que la peste fue causada porque la sociedad “sucumbia por la educa-
cidén anticristiana, por la introduccién del matrimonio ateo y por la abolicion de
todo respeto a la autoridad”, y advertia sobre los efectos nocivos de la prensa
periddica, principal factor de creacién de opinién independiente y adversa a la
autoridad religiosa?*. El discurso eclesiastico buscaba recuperar el espacio so-
cial perdido, y la epidemia de célera —con el fervor religioso que suscité—fue una
oportunidad para fortalecer el predominio de la institucién como mediadora de
la salvacién, ante un pueblo atemorizado por la muerte masiva. En plena ebulli-
cién de un proceso secularizador del estado y la sociedad, la poblacion, impac-
tada por el descontrol de la epidemia, se refugio en el discurso eclesiastico y en
las practicas religiosas que el clero proponia, para tranquilizar las conciencias y
buscar proteccién divina ante el flagelo.

El sermoén hace clara alusién a los debates en torno a la creacion del Registro
Civil y el establecimiento del matrimonio civil, que el predicador llama “matrimo-
nio ateo”. Afos antes de la epidemia, en 1882, ante el proyecto de creacion del
Registro Civil, el internuncio monsefior Matera?®, desde la nunciatura de Brasil,
solicité a los obispos de las didcesis de la Republica Argentina®® que le elevasen
un informe sobre las opiniones reinantes en sus iglesias locales? . El obispo Rizo
Patron, de la didcesis de Salta, afirmaba que de convertirse en ley la creacion
del Registro Civil, la misma implicaria una serie de “disposiciones contrarias a la
Iglesia y en menoscabo del clero”?. Explicaba que los parrocos llevan los libros
de Registro segun las pautas del ritual romano y las especificaciones solicitadas

24. El delegado apostolico en Buenos Aires, Mons. Luis Matera, afirmaba que la prensa en Ar-
gentina era la “principal difusora de ideas erréneas y perversisimas doctrinas [...] y la masoneria las
utilizaba como arma potente para ridiculizar las practicas catdlicas, burlarse del clero y conducir al
pueblo al indiferentismo” (Bruno, 1981: 40). Para analizar algunos ejemplos de anticlericalismo en la
prensa tucumana hacia fines del siglo xix, véase Garcia Soriano, 1972: 84-85.

25. Matera fue delegado apostélico en Argentina entre los afios 1882-1884. Fue expulsado del
pais en 1884 como consecuencia de los conflictos suscitados en diferentes didcesis argentinas con
motivo de las medidas de laicizaciéon asumidas por el Estado. Entendemos “laicizacion” como la
sustraccion a la orbita religiosa y a sus autoridades de instituciones que pasan al control del Estado
(Di Stefano, 2011).

26. Hacia 1882 la estructura de la Iglesia en la Republica Argentina estaba constituida por la
arquidiocesis de Buenos Aires y las didcesis de Cuyo, Salta, Parana y Cérdoba. Tucuman era una
vicaria foranea perteneciente a la di6cesis de Salta.

27. Analizo en este apartado los informes completos de los obispos elevados al nuncio Matera;
algunas de estas fuentes han sido estudiadas por Cayetano Bruno (1981) con otros matices y estan
indicadas con diferentes referencias de ubicacion en el Archivo de la Nunciatura de Brasil existente
en el Archivo Secreto Vaticano (ASV).

28. Carta de mons. Buenaventura Rizo Patréon al nuncio mons. Matera, Salta, 3 de mayo de
1882. Archivo Nunciatura Apostolica en Brasil, Caja 63, Fasc. 304, f. 40v, en ASV.
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por la oficina de estadistica nacional. Justificaba que si los datos de defuncion
a veces no son exactos es porque

“es costumbre muy generalizada en gentes ignorantes de los campos la de ocultar los cadave-
res en los bosques o en los cerros y de esto resulta un gran trabajo para que el parroco pueda
recoger todos los datos para hacer los registros con exactitud”?.

Monsefnor José Wenceslao Achaval, obispo de Cuyo, informaba al nuncio
que se vio obligado a realizar una protesta publica contra el Registro Civil, que
se sanciond en la provincia de San Juan (sede del obispado), porque con la
creacion de aquél “nos quitan los cementerios secularizandolos y privando a
la autoridad Eclesiéstica de toda inspeccion en los cementerios, privando a los
parrocos de sus derechos vigentes y dados a ellos en toda la Nacion para su
sustentacion, aboliendo asi el Archivo Eclesiastico”; sugeria asi mismo al nun-
Cio que se entrevistase con el sefior ministro de Culto para solicitar que no se
les quitara a los curas sus derechos, ya que la tarea de registro de personas les
servia de sostén econdmico.

El obispo de Cérdoba, monsefior Mamerto Esquiu, afirmaba “no hay una sola
prescripcion legal, un solo principio que no sea capcioso y mal intencionado”
y que “teniendo en cuenta quiénes son los agentes de la nueva ley, no puedo
dudar ni por un momento que ella sera una obra maestra de sabiduria satanica
para establecer el matrimonio civil o preparar su establecimiento para borrar
de los Cementerios su caracter religioso y levantar todos los falsos cultos al
nivel del catélico, es decir, suprimir todos y establecer el puro naturalismo”'.
Aseveraba que los agentes de la nueva ley “se han amamantado de los pechos
de la gran Prostituta, la revolucién francesa” y que el proyecto de creacion del
Registro Civil era obra de la politica anticristiana dominante”.

El obispo de Parana, monsefior José Maria Gelabert, corroboraba que el
proyecto de Registro Civil, “a juzgar por los sancionados en otros paises y es-
pecialmente en la vecina Republica del Uruguay, temo mucho que si no abier-
tamente hostil a la Iglesia y al clero, lo sera disimuladamente, poniendo trabas
a la administracion de los sacramentos con perjuicio de la salud espiritual de
los fieles y violando las leyes candnicas relativas a la concesion o denegacion
de sepulturas”. Agregaba que “no seria tampoco extrafo fuese este el primer
paso para llegar poco después al Matrimonio civil y a la separacion total entre la

29. Carta de mons. Buenaventura Rizo Patrén al nuncio Mons. Matera, Salta, 3 de mayo de
1882. Archivo Nunciatura Apostdlica en Brasil, Caja 63, Fasc. 304, f. 41r, en ASV.

30. Carta de mons. José Wenceslao... al nuncio Mons. Matera, San Juan, 28 de febrero de
1883. Archivo Nunciatura Apostdlica en Brasil, Caja 63, Fasc. 304, f. 44r, en ASV.

31. Carta de mons. Mamerto Esquil al nuncio Mons. Matera, Cérdoba, 22 de abril de 1882.
Archivo Nunciatura Apostolica en Brasil, Caja 63, Fasc. 304, f. 38r-38v, en ASV.
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Iglesia y el Gobierno Argentino, pues sé que desde hace tiempo se abrigan tales
pretensiones y se trabaja con lamentable actividad por conseguirle™2.

Por su parte, el arzobispo de Buenos Aires, monsefor Federico Aneiros, ante
las afirmaciones del ministro de Justicia, Culto e Instrucciéon Publica, Eduardo
Wilde, sobre las deficiencias de los registros parroquiales, defendia el papel de
los parrocos y se preguntaba:

“¢Por qué hacer este dafno de tentar y facilitar a muchos que se alejen mas de la Iglesia, que
tan importante servicio presta a la moral publica y privada, tan indispensable para la felicidad
social e individual?”3?

Y agregaba el argumento del gasto que supondria para el Estado establecer
y sostener oficinas y empleados, ademas de advertir que, con la creacion del
Registro Civil, se quitaba a los parrocos un derecho y un recurso que, si bien
pequefio, aseguraba su sustento, ya que éstos se mantenian gracias a esos
ingresos parroquiales con que los fieles les retribuian ciertos oficios de su minis-
terio. Con la creacion del Registro se les quitaria lo que el pueblo les daba como
remuneracion por sus servicios. Aseveraba también que este proyecto desco-
nocia la palabra de los presbiteros, “la palabra de un Parroco que siempre y en
todas partes valid6 como la de un fidedigno funcionario, no vale, no se admite”.

Este clima de debate por la redefinicion de espacios y campos de poder
subyace a la homilia pronunciada en Tucuman con motivo de la epidemia de
colera. El Estado, que habia emprendido la tarea modernizadora de la sociedad
y la ley de educacion comun, gratuita y obligatoria, mostro, junto a las leyes
anteriormente citadas, la intencion de redefinir los espacios de intervencién so-
cial del estado y la Iglesia. Como afirma Lucia Lionetti®, “la controversia se
instalé a partir de la batalla librada entre ambas instituciones por controlar los
espacios de socializacién y difusion de un principio organizador para la comu-
nidad” (2006: 95). La educacion laica era considerada el marco adecuado para
la implementacién del proyecto modernizador del pais, que buscaba acoger
inmigrantes desde una posicion aperturista hacia la diferencia cultural y religio-
sa amparada en la Constitucion Nacional. El sacerdote jesuita que pronuncio el
sermon a principios de 1887, explicando que una de las causas de la epidemia

32. Carta de mons. José Maria Gelabert al nuncio Mons. Matera, 26 de abril de 1882. Archivo
Nunciatura Apostolica en Brasil, Caja 63, Fasc. 304, ff. 42r y 42v, en ASV.

33. Carta de mons. Federico Aneiros al nuncio Matera, 18 de mayo de 1882. Archivo Nunciatura
Apostolica en Brasil, Caja 63, Fasc. 304, f. 33v, en ASV.

34. Carta de mons. Federico Aneiros al nuncio Matera, 18 de mayo de 1882. Archivo Nunciatura
Apostolica en Brasil, Caja 63, Fasc. 304, f. 34ry 34v, en ASV.

35. Para un abordaje del debate entre catdlicos y liberales, véase Auza, 1981. Desde otra
perspectiva, Lucia Lionetti plantea que, en el caso argentino, los catdlicos liberales laicos tuvieron
una activa participacién en la definicion del proyecto educativo estatal, los valores catdlicos fueron
resignificados y la ensefianza laica utilizd un dispositivo normativo que tuvo méas puntos de contacto
que diferencias con lo que se transmitia en la ensefianza religiosa (2006: 105).
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era la educacién anticristiana que se impartia en el pais, representaba al sector
de la Iglesia mas intransigente respecto al proceso de laicizacion.

4. Buscando la salvacion de la peste

Los intentos de frenar el avance de la peste provinieron de diferentes sectores
de la sociedad. El estado tomé las medidas sanitarias que tenia a su alcance, la
iniciativa privada despleg6 su creatividad y la Iglesia puso en marcha los meca-
nismos salvificos propiciados por una serie de practicas religiosas que actuaban
como apaciguadoras del mal y defensa de los creyentes.

4.1. Medidas de lucha contra el flagelo y negacién de la epidemia

Desde principios de noviembre de 1886, la ciudad estaba en vilo, las noticias
que llegaban de la propagacion de la peste en Buenos Aires, Rosario y Cérdoba
habian movilizado a las autoridades a tomar medidas de precaucién. Se habia
decidido ampliar con nuevos miembros el Tribunal de Medicina®, convocando
a todos los médicos residentes en Tucuman para que orientasen a la poblacién
en las medidas preventivas contra la epidemia®.

El médico tucumano Gregorio Araoz Alfaro®, testigo de los acontecimientos
de la epidemia, recordaba 50 afios después, en 1936, que: “Fue el importa-
dor un barco italiano que traia entre sus pasajeros, ansiosos por desembarcar
cuanto antes, un ministro plenipotenciario, en cuyo obsequio atenuose el rigor
de las medidas sanitarias”*®. Con la misma falta de prevencion, la enfermedad
se difundio por el interior del pais al permitir que un batallén —salido de Buenos
Aires ya infectado, que debiera haber sido inmovilizado en Cérdoba, donde se

36. La politica sanitaria de Tucuman ante la epidemia de cdlera ha sido estudiada ampliamente
por Maria Estela Fernandez (2004, 2006 y 2008). Agradezco a Vanesa Teitelbaum el haberme permi-
tido acceder a estos textos.

37. Este tribunal quedé constituido por Dr. Tiburcio Padilla, Juan Mendilaharzu, Victor Bruland,
Pedro Catalan (miembro del Consejo Deliberante), Manuel Esteves, D. Posse, L. de la Pefia, R.
Cantén, V. Garcia, Francisco Mendioraz (médico municipal), Federico Schikendantz (jefe de la Ofi-
cina Quimica Municipal) y el Dr. Benjamin Matienzo (secretario de la Intendencia), en E/ Orden, 9 de
noviembre de 1886. También se puede seguir el proceso de las medidas tomadas por las instancias
gubernamentales en la Compilacion Ordenada de Leyes, Decretos y Mensajes (COLDM) del periodo
constitucional de la Provincia de Tucuman, que comienza en el afio 1852. Documentos selecciona-
dos, ordenados y publicados por Horacio Sanchez Loria y Dr. Ernesto M. del Moral en 1918. Vol IX,
1885-1886. La ampliacién del Tribunal de Medicina se encuentra en la p. 386.

38. Nacio en Tucuman en 1870 y fallecié en Buenos Aires en 1955. Cuando era estudiante de
medicina en la Universidad de Buenos Aires, fue como voluntario a Tucuman para hacer de practi-
cante en uno de los improvisados hospitales para coléricos. Desde 1893 trabaj6 en la proteccion de
lainfancia y auspicio la lucha contra la mortalidad en los nifios. Fueron célebres sus presidencias del
Departamento Nacional de Higiene y la instalacion de nuevas secciones de profilaxis de la tubercu-
losis, asistencia a la infancia y lucha contra el tracoma.

39. Gregorio Araoz Alfaro, “El Cdélera de 1886”, La Razon, diciembre de 1936. Este texto esta
reproducido en Ardoz Alfaro, 1938.
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comprobaron los primeros casos de la enfermedad- prosiguiera su marcha al
norte, sembrando a lo largo del camino el contagio y la muerte.

En Buenos Aires se contaba ya con un sistema de canalizacion cerrado para
el agua corriente y alcantarillado, asi como con médicos capaces de asistir a
los enfermos y de combatir la difusién del mal. Pero las provincias del norte
—afirmaba Ardoz Alfaro— estaban “totalmente carentes de aquellas instalaciones
de higiene, la extensién del mal hizose con gran rapidez y los estragos fueron
terribles” (1938: 308).

Tucuman experimentaba hacia fines de siglo xix un proceso de moderniza-
cién econdmica basado en la especializacion agroindustrial azucarera, pero no
presentaba aun mejoras en el proceso de urbanizacién y en las condiciones de
vida de los sectores populares (Fernandez, 2004). La pobreza, las malas condi-
ciones sanitarias y la resistencia de la poblacion a acatar medidas que resultaban
ajenas a sus costumbres*’, hicieron que la virulencia de la epidemia fuera intensa
en esta provincia. Las acciones de los organismos estatales, la difusion a través
de la prensa de medidas higiénicas, la organizacion de comisiones vecinales de
desinfeccion, la creacion de cuatro lazaretos y la habilitacion de un enterratorio
especial para coléricos en la Quinta Agronémica, no pudieron impedir el progre-
so de la enfermedad. Se formé la Comisién Nacional de Auxilios con médicos
y estudiantes de medicina tucumanos radicados en Buenos Aires, y una Junta
de Asistencia Publica que debia, ademas, elaborar las estadisticas de la epide-
mia. La iniciativa privada dio sus primeros frutos con la organizacién de la Cruz
Roja, la creacién del Primer Asilo de Huérfanos en la casa de la matrona tu-
cumana Elmina Paz-Gallo, y con la fundacion de la Sociedad de Huérfanos y
Desvalidos, presidida por el Dr. Zenén Santillan.

Al mismo tiempo, encontramos cierta resistencia de algunas autoridades a
reconocer la gravedad del problema, negando el peligro inminente como una
forma de defensa ante el mal. Un telegrama enviado al gobernador de Tucuman,
Juan Posse, afirmaba: “El estado de la ciudad de Buenos Aires es inmejorable
en los ultimos dias. Ningun caso de célera. Firma: Torcuato de Alvear”#'. Por otra
parte, los gobernadores de las provincias del noroeste (Catamarca, Santiago del
Estero y Tucuman) habian decidido establecer un “corddn sanitario” impidiendo
el paso de los trenes desde Cordoba; éstos debian permanecer en cuarentena
en la localidad de El Recreo bajo supervision médica, antes de ingresar a las
provincias del norte. También se acordé prohibir el ingreso de correspondencia
proveniente del Litoral. Sin embargo, el ministro del Interior de la Nacién, Dr.

40. Los pobladores de las zonas periféricas y rurales se opusieron a medidas como la quema
de ranchos y desinfeccién de viviendas. Hubo resistencias violentas, como la de la localidad de Los
Sarmiento, en donde fueron asesinados integrantes de la Cruz Roja (Goldman, 1990). En Famailla
un grupo de exaltados se opuso a las comisiones sanitarias porque creian que tenian el propésito
de envenenar a los contagiados (Garcia Soriano, 1972: 51). En San Antonio de Quisca, un grupo de
hombres armados intenté evitar que la Comision de Higiene fumigase las viviendas porque creian
que las fumigaciones exterminarian a los coléricos y evitarian asi la propagacion del mal (ibid.: 58).

41. El Orden, 13 de noviembre de 1886.

86 Boletin Americanista, Afio xi.1, n° 62, Barcelona, 2011, pp. 73-96, ISSN: 0520-4100



Wilde, desautorizé estas medidas, afirmando que en las naciones civilizadas
comprendian que la correspondencia fumigada no ofrecia peligro* y que los pa-
sajeros de los ferrocarriles debian llegar a su destino en Salta y no se les podia
prohibir pasar por Tucuman y Santiago del Estero*. Ante la aparicion de los pri-
meros casos, algunos médicos vacilaban y afirmaban: “no son casos de colera
asiatico, sino simples ‘colerinas’, como las hay todos los veranos. Algunos hasta
sostenian que el paludismo era antagonista del mal asiatico. jComo si la India,
patria del colera, no fuera uno de los paises mas paludicos del mundo” (Araoz
Alfaro, 1938: 308). Estas actitudes de negacioén del peligro se han repetido a lo
largo de la historia en diferentes circunstancias de epidemia, como si nombrar el
mal y aceptarlo hubiese significado atraerlo (Delumeau, 1989: 174).

El corddn sanitario no llegd a implantarse “porque mas pudieron los mengua-
dos intereses del comercio y del trafico que los sagrados de la salud publica”
(Garcia Soriano, 1972: 22)*.Un articulo recogido en el diario E/ Orden restaba
importancia a la epidemia de codlera sefialando “el dafio que se hacia al pais
haciendo circular falsas noticias alarmistas que restringen la inmigracion y per-
judican el comercio™®. El Tribunal de Medicina de Tucuman expresé su dolor al
ver que todos sus esfuerzos para preservar a la poblacion se hacian ilusorios
ante la decision del gobierno nacional, que desconocia el derecho de los
gobiernos de provincia de velar por la conservacion y salud publicas. El 28
de noviembre de 1886 ingresaba en tren a Tucuman el Regimiento n.° 5 de Ca-
balleria. Venia infectado.

La epidemia paralizé desde noviembre de 1886 hasta febrero de 1887 las ac-
tividades comerciales e industriales debido a la cantidad de casos de célera. La
humedad y el calor del verano y el hecho de que en Tucuman “habia mas de 200
lavanderas que lavaban ropa en sus casas al lado del pozo, hacian que el agua
infectada fuera el conductor mas seguro del célera” (Garcia Soriano, 1972: 77).
Ante tal situacion, el gobernador Posse*® solicitdé ayuda al gobierno nacional,
pero el apoyo que llegaba no era suficiente para detener el flagelo.

4.2. La practica de la confesion, plegarias y procesiones para conseguir
tranquilidad

La homilia citada concluye con una admonicién referida al necesario sacramen-
to de la confesibn como medio de salvacion en el “mas alla” y superacion de

los males que afectan a la poblacion. Asi lo expresaba el articulo periodistico:

42. El Orden, 13 de noviembre de 1886.

43. El Orden, 29 de noviembre de 1886.

44. Garcia Soriano y su equipo realizaron un exhaustivo relevamiento de la prensa y de docu-
mentos de la época para investigar sobre la epidemia en Tucuman.

45. El Orden, 13 de noviembre de 1886.

46. En otro trabajo, analizo el conflicto politico de lucha de facciones que impidié que Juan
Posse recibiera una pronta ayuda del gobierno nacional (Folquer, 2010).
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“Concluye haciendo notar cuan grave era el olvido generalizado de todos los deberes religiosos,
en particular el de la confesién, y que todas las confesiones hechas después de mucho tiempo
de una vida descuidada eran confesiones enfermas y cuan dificil era que se hiciera provecho”#".

Como analiza Jean Delumeau (1992: 9)*, la Iglesia romana quiso tranquilizar
a los fieles testificandoles el perdén divino; a cambio, exigié de ellos una con-
fesion explicita y ofrecié consuelo habiendo antes culpabilizado. Esta practica
no tiene equivalentes en otra tradicion religiosa, sélo en la Iglesia catolica se ha
concedido importancia a la confesién detallada y repetida de los pecados.

La Iglesia catdlica se esforzaba en su pastoral —sobre todo desde el Concilio
de Trento- en aplacar “una angustia creciente sobre la salvacién en el mas alla”
(Delumeau, 1992: 40). Al gran miedo del infierno, la Reforma de Lutero aportd
el remedio de la justificacion por la fe, desde la conviccion de que el hombre
pecador no puede merecer por si mismo, y Roma replicé: “los méritos también
cuentan para la salvacion”. Por ello la Iglesia proponia la frecuencia del sacra-
mento de la confesidn como ayuda al hombre que cae una y mil veces en el
error. Esta teologia sacramental, que insistia en la confesidn como medio de
salvacion desde Trento, se habia propagado de manera inusitada.

Durante siglos, el discurso del clero propuso la confesiéon* como un medio
seguro de salvacion que aportaba psicolégicamente alivio al pecador y tranqui-
lidad ante la seguridad de alcanzar el perdén divino.

Junto a las misas y plegarias, la procesién con los santos protectores fue
otra practica asumida como un desagravio publico a la divinidad. Una crénica
publicada en E/ Orden la describe asi:

“Las campanas de los templos, con su lugubre tafido, anunciaban a los fieles que la procesion
iba a salir: un pueblo inmenso esperaba reunido en las adyacencias de la Iglesia de Nuestra
Sefiora de las Mercedes: a la aparicién de la imagen de San Miguel, que era la que presidia
aquella marcha luctuosa y consternadora, como por un movimiento eléctrico, cayé de hinojos a
la aparicion del arcangel. Un cielo plomizo cubria el firmamento en sefal del dolor que oprimia
los corazones de aquellos creyentes, que venian a pedir al Todopoderoso, por la intercesion
de las imagenes sagradas, la desaparicion del horrible flagelo que estaba diezmando a un
pueblo cristiano como Tucuman. El orden de la colocacién de la marcha era la siguiente: a San
Miguel, seguia San Roque, los Santos Apdstoles, Nuestra Sefiora de las Mercedes y cerraba
la marcha el milagroso Sefor de la Salud, cuya fe por él irradiaba a todos aquellos ojos, tristes
y escualidos que manaban raudales de lagrimas [...] Las mas notables sefioras y sefioritas de
Tucuman, los jovenes de la primera clase de nuestra sociedad, la gente del pueblo y todo el
mundo confundido imploraba la misericordia al Altisimo. Cada semblante de aquellos creyentes
era una agonia, cada mirada la expresion de un dolor profundo; aquello era un cuadro lastimero
que partiria el alma al mas endurecido e indiferente por los padecimientos de la humanidad.
La fe del pueblo de Tucuman en las imagenes sagradas que ha venerado en la procesion del
viernes ha de salvarlo y le ha de restituir la tranquilidad perdida”®.

47. El Orden, 10 de enero de 1887.

48. Jean Delumeau estudia la practica de la confesion en el marco de sus investigaciones his-
téricas sobre los miedos, la culpabilidad y el sentimiento de seguridad.

49. Para un andlisis de la practica de la confesion en Tucuman en el siglo xix, véase Folquer, 2006.

50. El Orden, 5 de enero de 1887.
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La presencia de San Roque, el santo “antipeste”, evoca antiguas tradicio-
nes del culto a los santos®!, que adjudican a cada uno un papel especifico de
intercesion ante Dios. Una leyenda medieval relata que San Roque (nacido en
Montpellier, Francia) en un viaje a Italia fue alcanzado por la peste y luego ex-
pulsado de Piacenza. Tuvo que refugiarse en una cabana en los alrededores de
la ciudad. Fue alli donde un perro de caza de un sefior de la vecindad empez6
a robar, de la mano y de la mesa de su amo, el pan que llevaba regularmente al
enfermo. Intrigado el duefo, llamado Gothard, siguié un dia a su perro y com-
prendié la maniobra. A partir de entonces y hasta su curacién, este hombre ali-
ment6 a Roque. En respuesta, el santo convirtié a Gothard, que se hizo eremita.
Roque regresé a Montpellier, no fue reconocido por los suyos y, considerado un
espia, fue encerrado en prision, donde murié. Fue entonces cuando el carcelero
descubrié cerca de su cuerpo la inscripcion trazada por un angel: “eris in pestis
patronus”. Luego las reliquias fueron trasladadas de Montpellier a Venecia y a
partir de entonces la fama del santo crecié rapidamente. El santo fue represen-
tado con su baston y su perro, mostrando con el dedo el bubdn de su muslo
(Delumeau, 1989: 220-221).

Esta antigua tradicion medieval recobré fuerza en 1886 y la imagen de San
Roque en la procesion inspiraba la confianza en su intercesion.

5. Muerte anénima, despersonalizada y alteracion de relaciones
humanas

La muerte en todas las culturas obedece a una liturgia en la que se suceden una
serie de gestos: el aseo del difunto, velar el cuerpo, las lagrimas, las palabras
que evocan recuerdos de su vida, las oraciones, la comitiva, el ataud, el entierro,
la presencia de los parientes y amigos. Todos estos gestos configuran un rito de
pasaje que se desarrolla en medio de un espacio ordenado. Esta liturgia en tiem-
pos de peste, guerra o desastre climatico es imposible de realizar y la muerte se
despersonaliza, se abandonan las costumbres mas profundamente arraigadas
en el inconsciente colectivo (Delumeau, 1989: 181). En tiempos de epidemia es
imposible ocuparse de cada uno de los cadaveres. Tomasa Alberti recordaba
la epidemia del colera en Tucuman: “a los muertos los llevaban almacenados,
como se trasladan de una parte a otra las bolsas de azlcar u otra mercancia
cualquiera en los carros”®. La ciudad apestada no consiguié absorber a sus
muertos, se improvisé un cementerio en la Quinta Agrondmica. El abandono de
los ritos tranquilizadores de la muerte, que acompanan la salida de este mundo
en tiempos normales, constituyé una tragedia. La muerte se desacralizo, se vol-
vié andénima y repugnante.

51. Los santos en la tradicion cristiana tienen un caracter tranquilizador e inspirador de confian-
za (Huizinga, 2003 [1923]: 224).
52. Véase la nota 13.
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El célera en Tucuman también generé conductas de desconfianza reciproca,
el enfermo era peligroso, habia que aislarlo, encerrarlo. Las relaciones humanas
basicas se alteraron, el projimo se convirtié en una amenaza. En un estudio so-
bre la nifez desamparada en Tucuman, Sofia Brizuela y Pablo Hernandez (2003)
analizan los cambios en la conducta social respecto a la acogida de huérfanos
durante la epidemia de cdlera. La costumbre de “colocar huérfanos” en familias
con una mejor situacién socioeconémica evidencio una profunda alteracion, ya
que las familias de la élite ahora se negaban a recibirlos por temor a que fueran
portadores de la enfermedad.

La peste sacude las bases del psiquismo tanto individual como colectivo (De-
lumeau, 1989: 184). Se produce un desmoronamiento de las estructuras familia-
res, una desocializacién de la muerte, la angustia permanente y el sentimiento
de impotencia. El contagiado es abandonado por sus parientes y amigos, por
sus patronos y vecinos. Asi describia el jefe de la Oficina de Estadisticas de
Tucuman la escena del célera en Tucuman:

“Fuimos llamados a una casa de una familia bastante acomodada para recoger en las ambu-
lancias o camillas de la Cruz Roja y conducir al Hospital a una nifiita de cuatro afios de edad,
de esas infelices creaturas que con la denominacioén de chinita hay a montones en las casas de
regular posicion arriba. Se nos indicé una puerta, la Gltima de la casa, y entramos solos [...] Una
habitacién de dos metros cuadrados, sin mas luz que la de la puerta; un montén de ropa sucia
[...] en un rincén dos cajones de petrdleo vacios y en medio de ellos, sobre una bolsa con paja,
empapada en deyecciones, una criatura amarilla, como la cal que la rodeaba, los ojos hundidos
en sus cuencas, los labios negros y las ufias clavandose en la palma de sus manecitas [...] al
salir en ninguin rostro hemos visto la mas insignificante sefal de dolor, ni de verglienza. Solo se
ansiaba alli arrojar de la casa, negarle hasta el inmundo rincén en que yacia, a aquella inocente
pequehita” (Rodriguez Marquina, 1899: 206).

Ante los primeros casos mortales y los llamados “fulminantes”, que mataban
en un dia o en pocas horas, se produjo una especie de “locura colectiva, el sal-
vese quien pueda de los grandes desastres”, afirmaba el médico Araoz Alfaro
(1938: 308).

En muchisimas casas de gente pobre, en cuanto se notaba en la persona los
sintomas del colera, todos los parientes huian, dejando al enfermo solo, en la
lucha terrible con la muerte (Ibid.: 309).

Contintda Araoz Alfaro sus memorias: “en el pésimo hospital improvisado en
el que yo servi como practicante, al abrir la puerta por la mafana, encontraba-
mos diariamente tirados en el suelo nifios y aun adultos, abandonados alli por
sus familias [...] la Municipalidad se vio en las mas serias dificultades para dar
sepultura a los cadaveres”.

Manuel Garcia Soriano (1972) recoge una serie de escenas que dan cuenta
de la desestructuracion de vinculos de solidaridad: el boticario Ercole Costa ha-
bia cerrado la farmacia del pueblo y partido a Europa, y el farmacéutico Thibot
fue multado por el Tribunal de Medicina por haber puesto en venta un elixir con
el nombre de “especial para el colera y toda clase de epidemias”, especulando
con el panico que la epidemia provocaba. Otros boticarios inescrupulosos, a
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quienes en El Orden se denominaban “vampiros del infortunio”, subian los pre-
cios de los medicamentos.

En muchas localidades los cadaveres quedaban insepultos porque nadie se
atrevia a enterrarlos, y “en un conventillo de la calle San Juan, en medio de un
montén de basura y deyecciones nauseabundas, bajo un sol tucumano de di-
ciembre, yacia desde hacia dias una mujer colérica con un nifio a su lado”.
Ambos estaban agonizantes. Muchos peones de ingenios azucareros eran arro-
jados a las zanjas cercanas sin cubrirlos de tierra.

6. Heroismo y solidaridad

Sin embargo, “como suele ocurrir en las grandes desgracias publicas, enfrente
de tantas personas paralizadas por el miedo, de los egoistas que solo buscan
escapar al peligro y de los indiferentes al dolor de los otros, surgieron muchos
nobles espiritus, dispuestos a prodigar sus esfuerzos aun a riesgo de la vida
para aliviar los sufrimientos ajenos” (Araoz Alfaro, 1938: 309). Destaca en sus
memorias el papel de los extranjeros:

“No solo los médicos y los sacerdotes, para quienes la abnegacion en tales casos es un deber
profesional, no solo las sefioras que, en buen nlimero, en nuestro pais, viven preocupadas de
socorrer a los que sufren, sino también una falange entusiasta y decidida de hombres, en su
mayoria extranjeros —italianos, franceses, suizos, espafoles—, se entregé con fervor de corazon
y con infatigable energia a cuidar de los enfermos, a transportarlos a los hospitales, a aliviar la
situacion de las familias diezmadas”.

Entre los médicos que lucharon contra el flagelo prevalecio la figura del Dr.
Benjamin Ardoz®. En las palabras que, con motivo de su fallecimiento, pronun-
ci6é fray Angel M. Boisdron, afirmaba que la ciencia para él tenia como Ultima
razon de ser el bienestar de la humanidad, el alivio de sus males (Boisdron,
1921: 322).

En la conviccién de Boisdron, las pestes eran permitidas para que se desta-
quen las personas solidarias y heroicas:

“Si las grandes desgracias de algo sirven, aqui abajo, si estas perturbaciones de la naturaleza
tienen un objeto, si la Providencia permite nuestros males, debe ser no para el triunfo de la cien-
cia, que nunca sera mas que un medio, sino para un fin superior, para la revelacién del orden
moral, para hacer brillar el caracter de las grandes almas destinadas a atraerse a los demas y
elevarlos” (Boisdron, 1921: 322).

Araoz Alfaro recuerda en sus memorias en particular a una mujer, ElImina Paz-
Gallo, quien “por su nobleza de alma ella concibié el noble anhelo de recoger
esos niflos huérfanos, de ser su amparo y su madre” y que “a esta obra tan alta
y tan digna decidié consagrar toda su fortuna y todo el resto de su vida” (1938:

53. Mencionado con anterioridad. Véase la nota 15.
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310). Alfaro asevera que “Elmina se transformé en algo mas que aya, hermana
de caridad y enfermera, en verdadera madre de todos los chicos desgracia-
dos de su pueblo” (Ibid.: 317). Esta decisién desconcert6 a un sector social que
tradicionalmente gestionaba y administraba los recursos para obras de caridad,
pero que no se comprometia en la ejecucion directa de las tareas, y menos aun
en el riesgoso contacto con los enfermos (Brizuela y Hernandez, 2000; 2003).

Ante una emergencia social “los ricos tenian el deber de dar y el cristianismo
estimulaba este deber de ayuda”, explicaba George Duby (1995: 28) refiriéndose
a las conductas solidarias en momentos de penurias en el Medioevo. Pero esta
afirmacion bien puede aplicarse a los acontecimientos vividos en Tucuman a
fines del xix.

José Ponssa (1940), estudiante de farmacia en la Universidad de Cérdoba,
encontrandose en su tierra natal de vacaciones durante la epidemia, presté sus
servicios teniendo 20 afos de edad. En su relato recupera una serie de héroes
de la epidemia, entre los que se destacan los integrantes de la Cruz Roja, que
fundaron lazaretos, transportaron enfermos abandonados y con los carros re-
colectores de basura pedian casa por casa camas para hospitalizar a los enfer-
mos. El primer hospital estuvo bajo la direccién del Dr. Eliseo Canton, y su ca-
pellan y también enfermero fue el dominico fray Pedro Cornelio. Sor Matilde de
la Congregacion del Huerto murié contagiada de cdlera, luego de haber servido
como enfermera brindando consuelo a tantos desgraciados. Integrantes de la
Cruz Roja que murieron también durante la epidemia fueron Eugenio Gémez del
Junco y Benjamin Lépez. Los voluntarios italianos realizaban sus servicios sobre
todo durante las noches y optaron por hacerlo anénimamente.

7. A modo de conclusion

El imaginario religioso del Tucuman de fines de siglo xix pone de manifiesto
la permanencia de ciertos tépicos del cristianismo medieval que impregné la
cultura del noroeste argentino desde los tiempos coloniales. Los rasgos de esta
religiosidad muestran la existencia de continuidades mas que de transformacio-
nes en las creencias y las practicas.

Si comprendemos la experiencia religiosa como un intento de dominacion de
lo contingente®*, de aquellas situaciones del ser humano que siempre quedaran
sin resolver: el mal, la muerte, la injusticia o la enfermedad, podemos afirmar
que durante la epidemia de codlera, la poblacion de Tucuman puso en marcha
un dispositivo de praxis religiosa con el que pretendié controlar el flagelo, pre-
servar la vida amenazada y asegurar la salvacion futura. Las plegarias, las prac-
ticas sacramentales y las procesiones adquirieron en este contexto una mayor
eficacia simbdlica, buscando atenuar el miedo a la muerte y al “mas alla” que
impregnaba la mentalidad de la poblacion desesperada. La muerte andnima,

54. Sigo en esta aproximacion al concepto de experiencia religiosa a Lluis Duch, 2001.
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despersonalizada desestructuro el tejido social; las actitudes de egoismo y la
huida del dolor de muchos pobladores dominados por el panico convivieron con
actos de heroismo y solidaridad.

La Iglesia y el Estado avanzaron en sus respectivos procesos de construc-
cioén y diferenciacion mutua, en un intenso ensayo de practicas y discursos ur-
gidos por la misma realidad. Las politicas sanitarias, practicamente inexistentes
en la provincia, se desarrollaron y planificaron con mayor eficacia a partir de
la peste. Se establecieron nuevas practicas de prevencion y atencidn médica,
mejoras en la salud publica, dotacion de la red de agua potable para la ciudad,
elementos fundamentales para asegurar la salud de la poblacion.

En los testimonios recogidos emerge la construccion de los “culpables” de
la epidemia: el gobierno nacional que, enfrentado con el de la provincia de Tu-
cuman, no respeta las medidas de prevencion contra la peste; el Regimiento
que ingresa en tren a Tucuman portando la enfermedad; los inmigrantes que
arribaron al puerto de Buenos Aires; los sectores populares, que por su pobre-
za, ignorancia y falta de higiene son instrumentos de difusion de la epidemia;
las familias de la élite que se niegan a acoger a los huérfanos y marginan a sus
empleados contagiados; los duefios de los ingenios que no se ocupan de los
peones enfermos, desechando sus cuerpos moribundos en zanjas.

La epidemia, como he querido mostrar, se puede estudiar a partir de una se-
rie de variables de analisis; algunas de ellas han sido abordadas en este trabajo
mientras que varios aspectos quedaran sujetos a futuros analisis, que buscaran
desentrafar este mundo de contrastes que fue la provincia de Tucuman, la que
en pleno desarrollo de la industria azucarera, con una gran demanda de mano
de obra que provoco el mayor crecimiento poblacional de la region, experimenta
atonitamente una epidemia que vino a desestructurar profundamente los lazos
de una sociedad convulsionada.
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