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Capítulo 1 

Introducción 

Las empresas contemporáneas y los directivos de alto nivel pueden aprender 
mucho mirando al pasado, y deberían hacerlo. Si bien las pequeñas y medianas 
empresas (PYMEs) son sin duda “actores clave en las economías nacionales y 
están cada vez más integradas en las cadenas de valor globales” (Domínguez & 
Mayrhofer, 2018a) y, además, “forman una parte importante de casi todos 
los países” (Prange & Zhao, 2018), “estructuras empresariales” similares también 
fueron importantes para la expansión de las órdenes religiosas durante los 
siglos XVI y XVII. Han liderado la globalización económica en las últimas 
décadas (Domínguez & Mayrhofer, 2018c, 195), y parece obvio que nunca se 
insistirá lo suficiente en su papel (Bijaoui, 2016). Los miembros de “[l]a 
Compañía de Jesús soñaban tanto con su propio universalismo como con el de 
la cristiandad” (Hosne, 2013, 1) y, por tanto, con su expansión, al igual que las 
PYMEs actuales, a regiones del mundo culturalmente diferentes, en su contexto 
histórico, incluso completamente desconocidas. No es de extrañar que hoy en día, 
además de su potencial económico, las PYMEs también actúen a menudo como 
puentes culturales, ya que los directivos se ven influidos por su trabajo en 
diferentes entornos geográficos y culturales (Pauluzzo & Shen, 2018) y 
viceversa. En consecuencia, las PYMEs también deben considerarse una 
forma institucionalizada de gestión intercultural cuyos directivos necesitan 
competencias de gestión global (Bücker & Poutsma, 2010), especialmente 
porque la internacionalización de estas empresas suele exigir a sus directivos 
flexibilidad cultural o apertura de miras. En este sentido, se enfrentan a 
problemas similares a los de los misioneros jesuitas, que en el siglo XVI 
empezaron a globalizar la labor y la influencia de una orden religiosa. Actuaron 
como gestores interculturales, en el sentido más estricto de la palabra, ya que 
no podían basarse ni en una lengua franca ni en el conocimiento existente 
sobre las regiones del mundo en las que empezaron a trabajar.  

El estudio de “empresas históricas” suele recomendarse a los estudiantes 
de empresariales, ya que “[l]os estudios de casos proporcionan un análisis 
detallado y organizado de las decisiones e implementaciones empresariales 
históricas” (Business Case Studies, 2019). Además, como mostrará el presente 
estudio, hay mucho conocimiento que obtener de los estudios de casos históricos, 
especialmente porque las categorías para la gestión intercultural que deben 
determinarse o separarse son mucho más claras. Los jesuitas que llegaban a 
un entorno extranjero en el siglo XVI realmente tenían que enfrentarse a una 
cultura desconocida, y a menudo no podían confiar en nada más que su propio 
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conjunto de habilidades, es decir, su capital humano, y su propia mentalidad 
global, incluida una flexibilidad dogmática necesaria, para difundir la palabra de 
la Biblia y asegurar un gran número de conversos.  

Por tanto, un análisis cualitativo longitudinal comparativo de la Orden de los 
Jesuitas en dos zonas diferentes, a saber, Japón y Perú, durante los siglos XVI y 
XVII, proporcionará una buena comprensión de factores importantes, es decir, 
el papel del capital humano y una mentalidad global, para una gestión 
intercultural de éxito. 

El tema 

Establecida en 1534, la Compañía de Jesús y sus miembros fueron muy activos 
en la expansión de la influencia de la congregación religiosa por todo el 
planeta. En consecuencia, fueron agentes de la globalización moderna temprana, 
estableciendo una red global de órdenes provinciales autosuficientes (Barthel, 
1991; O'Malley et al., 1999; Friedrich, 2018). Por lo tanto, los representantes de 
la orden religiosa necesitaban actuar como las empresas modernas, especialmente 
las PYMEs (Domínguez y Mayrhofer, 2018b), y desarrollar estrategias similares 
para el trabajo de sus equipos interculturales. Sin embargo, cabría preguntarse por 
qué un estudio de caso histórico es relevante para las consideraciones relacionadas 
con la administración de empresas. Que las órdenes religiosas desarrollaron 
sus propias formas de gobierno y prácticas de gestión pertinentes para expandir 
su influencia, no solo en un sentido religioso sino también económico, ya se ha 
destacado anteriormente (Wirtz, 2020). El análisis de casos históricos en los 
estudios empresariales no es nuevo, sobre todo porque los estudios a largo plazo 
pueden captar plenamente la evolución económica y los cambios estructurales (le 
Bris, Goetzmann & Pouget, 2017), mientras que a menudo se dispone de conjuntos 
de datos completos que abarcan siglos para el estudio de esta evolución y estos 
cambios. 

Como señalan Bartel-Radic et al., el “entorno empresarial global es cada vez 
más complejo” (2015, 2), pero los jesuitas de los siglos XVI y XVII se enfrentaron 
muy a menudo a problemas similares a los que afrontan hoy las empresas 
en una economía mundial globalizada. Al igual que las empresas modernas, 
la Orden de los Jesuitas tuvo que contar con equipos multinacionales y 
multiculturales (Maloney & Zellmer-Bruhn, 2006; Jenster & Steiler, 2011) 
durante su intento de difundir las creencias cristianas por todo el planeta y 
asegurar financieramente su propia misión (Thanh, 2016, 2018). En consecuencia, 
los jesuitas eran gestores en un doble sentido: gestionaban su labor misionera 
a la vez que proporcionaban los medios monetarios para alcanzar sus objetivos 
motivados por la religión. Al igual que las empresas globales de hoy en día, los 
jesuitas tuvieron que utilizar intangibles, especialmente el capital humano de sus 
misioneros, para desarrollar estructuras de gestión exitosas que aseguraran los 
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intereses de la orden en diferentes regiones del mundo, así como su independencia 
financiera en un entorno extranjero. Los misioneros debían identificar y aplicar las 
habilidades necesarias para asegurar los objetivos de la orden en la región 
específica de actividad misionera, en un proceso similar al aplicado por las 
empresas globales a principios del siglo XXI (Bartel-Radic et al., 2015, 2).  

Sin embargo, la organización fundada por Ignacio de Loyola (1491-1556) también 
se enfrentó a realidades bastante diferentes durante este periodo de expansión, 
en su mayor parte exitoso (Feld, 2006). Un ejemplo de un entorno problemático de 
expansión jesuita, que recientemente llegó a un público más amplio a través 
de la película Silencio (2016) de Martin Scorsese, es Japón (An'no, 2014). Este 
ejemplo negativo de interacción de los jesuitas con las autoridades locales 
estaba relacionado, como argumentaré, con la falta de capital humano y de 
capacidades de gestión multicultural. Por lo tanto, el caso de Japón se comparará 
con el trabajo relativamente exitoso de la congregación en la provincia peruana 
de la orden (Roemer, 1946; Cushner, 1980; Martin, 2001; Hosne, 2013), que 
abarcó un período de tiempo más largo que las actividades de la orden en 
Japón. En la comparación analítica se examinarán las estructuras directivas 
y empresariales que se establecieron. Después, se discutirá por qué los 
misioneros tuvieron éxito en Perú mientras que en Japón fueron expulsados o 
asesinados. El marco temporal de la comparación intentada abarca los siglos 
XVI y XVII porque un análisis más profundo de las actividades de la sociedad 
en Asia Oriental y América Latina dentro de este marco temporal mostrará cómo 
reaccionaron los responsables ante las diversidades locales y qué estrategias 
empresariales se favorecieron. El mayor lapso de tiempo también permitirá 
analizar las tendencias e impactos relacionados con las decisiones de gestión, ya 
que se basaban en la existencia o no de capital humano. A través del estudio de 
los jesuitas responsables, es decir, del nivel directivo superior, será posible 
identificar la existencia de capital humano y evaluar su impacto en el éxito1 
de la gestión intercultural de los jesuitas en Japón y Perú. 

Campo de investigación, relevancia y valor 

Parece ser bastante conocido en la investigación relacionada con la gestión que 
los “rendimientos interculturales de las tareas” (Presbitero, 2021), y por lo 

tanto la “inteligencia cultural” (Şahin & Gürbüz, 2020), merecen una atención 
especial, pero los enfoques históricos relacionados con los Estudios de Gestión y 
Organización (MOS, por sus siglas en inglés: “Management and Organization 
Studies”) apenas se han ocupado de la interculturalidad y de cómo los directivos se 
enfrentaban a ella en diferentes periodos de tiempo. Aunque hace años se 

                                                 
1 El éxito se entiende aquí en relación con las conversiones logradas por los misioneros y 
la existencia de la misión, así como su crecimiento numérico en su contexto geográfico. 
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afirmó que “la historia de la gestión tiene el potencial de añadir valor a los 
planes de estudios de gestión” (Smith, 2007, 522), se echa en falta un enfoque 
particular en las habilidades directivas como expresión del interés por el 
desempeño intercultural, razón por la cual la investigación que presenta este 
libro ofrece nuevas perspectivas sobre la dimensión histórica de la gestión 
intercultural, incluyendo resultados que pueden ser aplicados también por 
los directivos y las organizaciones de hoy en día, especialmente las PYME en 
expansión.  

Trabajos anteriores en los campos de la gestión y la historia organizacional 
destacaron que las prácticas de gestión han estado determinadas por sus 
épocas específicas, por ejemplo, con respecto a la existencia de nuevas 
tecnologías (Karsten, 2014), y se enfrentaron a “barreras culturales” debido a la 
globalización (Schwarzkopf, 2013) que podrían tener un impacto negativo en 
el desempeño gerencial y organizacional. Sin embargo, salvo algunas excepciones 
que ponen de relieve el potencial de este tipo de investigación (Saka-Helmhout, 
2011), aún no se han realizado estudios comparativos históricos longitudinales de 
mayor envergadura centrados en la gestión intercultural y sus aspectos 
relacionado. Por citar solo un ejemplo aquí, el Journal of Management History, 
no muestra ninguna coincidencia en su base de datos para el término 
“intercultural”. Independientemente de esta evidente deficiencia, numerosos 
trabajos han discutido la posibilidad de aplicar métodos y perspectivas históricas 
a cuestiones relacionadas con la investigación en gestión y organización (Harvey 
& Press, 1996; Taylor, Bell & Cooke, 2009; Decker, 2013; Coraiola, Foster & Suddaby, 
2015; Godfrey, Hassard, O'Connor, Rowlinson & Ruef, 2016; Pfefferman, 2016; 
Wadhwani, 2016; Wadhwani & Decker, 2017; Stutz & Sachs, 2018).  

Teniendo en cuenta el uso interdisciplinar de la teoría histórica, así como de 
la teoría de la gestión y la organización, para estudiar las actuaciones de gestión 
y la gestión intercultural de éxito en diferentes contextos históricos, también 
hay que considerar los “tres dualismos epistemológicos derivados de la teoría 
histórica para explicar la relación entre la historia y la teoría de la organización 
[así como de la gestión]” que destacaron Rowlinson, Hassard y Decker (2014):  

1) en el dualismo de la explicación, los historiadores se preocupan por la 
construcción narrativa, mientras que los teóricos de la organización 
subordinan la narrativa al análisis;  

2) en el dualismo de las pruebas, los historiadores utilizan fuentes 
documentales verificables, mientras que los teóricos de la organización 
prefieren los datos construidos; y  

3) en el dualismo de la temporalidad, los historiadores construyen su 
propia periodización, mientras que los teóricos de la organización 
tratan el tiempo como una constante de la cronología. 
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En los últimos años, los estudiosos de la gestión y la organización, así como los 
historiadores de negocios, han tratado de elaborar las oportunidades y desafíos 
para un enfoque interdisciplinario (Bucheli & Wadhwani, 2015), y se hizo 
evidente que “la disciplina histórica proporciona una alternativa a los paradigmas 
científicos dominantes en los estudios de organización” (Van Lent & Durepos, 
2019, 429). Los estudiosos a menudo señalan que ha habido un “giro histórico” 
en MOS (Mills & Novicevic, 2020, 18-25), especialmente desde que la “última 
década ha sido testigo del crecimiento de un cuerpo de trabajo sobre cómo, si 
acaso, los historiadores de negocios pueden cerrar la brecha entre la disciplina 
de la historia y MOS” (Van Lent & Durepos, 2019, 429).Por lo tanto, el valor de 
las perspectivas históricas en estos campos de estudio no solo se ha identificado 
(Maclean et al., 2016; Suddaby, 2016), sino que su valor se destaca ahora más a 
menudo como un aspecto importante para el curso de futuras investigaciones 
(Üsdiken & Kipping, 2021). La investigación presentada en este libro aborda 
consecuentemente este punto al tiempo que ofrece un estudio de caso 
longitudinal histórico comparativo novedoso y seminal sobre las actuaciones de 
gestión intercultural de los jesuitas en Japón y Perú durante los siglos XVI y XVII. 
Aunque se ha elegido un tema histórico, los resultados abordarán cuestiones 
a las que tienen que enfrentarse los directivos de las PYMEs globalizadas de 
hoy en día y, por lo tanto, las ideas presentadas poseen un valor práctico que 
va más allá del período de tiempo de los acontecimientos originales. 

Para el enfoque del presente estudio, se considerará que la Orden de los 
Jesuitas fue una forma moderna temprana de PYME en expansión (véase el 
capítulo 2). La orden ha sido identificada previamente como una “empresa” en 
expansión (Alden, 1996), y los estudiosos han destacado que su historia 
“ilustra cómo, incluso a principios de la Edad Moderna, las personas 
encargadas de la gestión de las organizaciones... podían confiar en una enorme 
cantidad de información” (Macintosh & Quattrone, 2010, 94). La Orden de los 
Jesuitas también se ha considerado un caso de estudio adecuado para el 
análisis y la discusión de los sistemas de contabilidad y control de gestión 
(MACS) (Ibid., 10-17), especialmente debido a la recopilación de datos sobre 
sus miembros (Ibid., 14-16) y los mecanismos de control que sustentan la 
estructura jerárquica de la organización (Ibid., 10). 

El presente libro pretende evaluar el éxito de la orden en lo que respecta 
a la gestión intercultural en Japón y Perú y contribuirá a varios campos de 
investigación, a saber: 

1. Los estudios relacionados con el éxito del rendimiento y la 
internacionalización de las PYMEs en general (Oviatt & McDougall, 
1994; 2005; Knight & Cavusgil, 1996; Lefebvre & Lefebvre, 2001; Zhou, 
Wu, & Luo, 2007; Russo & Perrini, 2010; Louart & Martin, 2012; Hagen, 
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Denicolai, & Zucchella, 2014; Rask 2014; Subhan, Mahmood, & Sattar, 
2014; Hilmersson & Johanson, 2016), 

2. Estudios que consideran el papel de la educación o el aprendizaje (de 
idiomas) como elemento para una gestión intercultural exitosa 
(Furuya, Stevens, Bird, Oddou, & Mendenhall, 2009; Bartel-Radic & 
Lesca, 2011; Bartel-Radic, 2013; Kawalilak & Lock, 2018; Godwin-Jones, 
2019), y 

3. Estudios que destacan el papel de una mentalidad global para el éxito 
de la internacionalización de las PYMEs dentro de la economía global 
(Levy et al., 2007; Scarino, 2010; Ng, Tan, & Ang, 2011; Hruby, 2013; 
Eriksson, Nummela & Saarenketo, 2014; Hruby, 2014; Elo, Benjowsky & 
Nummela, 2015; Torkkeli, Nummela & Saarenketo, 2018; Hruby et al., 
2019). 

 
Fig. 1.1: Campos de investigación relevantes. 

El análisis cualitativo longitudinal comparativo de los jesuitas que actuaron 
como “gestores” en el Japón y el Perú de principios de la Edad Moderna 
arrojará luz sobre los aspectos mencionados y, debido a un largo marco temporal 
histórico, permitirá recomendaciones más detalladas y, sin duda, pertinentes 
para las empresas actuales cuyos gestores se enfrentan a problemas similares con 
respecto a la obtención de las capacidades necesarias de equipos de gestión 

Éxitosa 
Gestión 

intercultural 
de los jesuitas 

Gestión intercultural, capital humano y habilidades lingüísticas 
Mentalidad global 
Expansión global de las PYMEs e internalización éxitosa 
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internacionales que puedan actuar en el mejor interés de las empresas globales 
(Bartel-Radic, 2006). Además, el análisis cualitativo longitudinal histórico 
comparativo permite obtener determinaciones más claras para la gestión 
intercultural, especialmente en lo que respecta a las categorías pertinentes, a 
saber, la prueba de la existencia de capital humano y una mentalidad global 
(para un análisis de los métodos cualitativos, véase Dubois & Gadde, 2002; 
Flyvbjerg, 2006; Gibbert, Ruigrok, & Wicki, 2008; Welch, Piekkari, Plakoyiannaki, & 
Paavilainen-Mäntymäki, 2011). 

Problematización 

¿Qué papel desempeñaron el capital humano y la mentalidad global en el éxito 
de la gestión religiosa intercultural, especialmente en el caso de las estructuras 
de gestión jesuita de los siglos XVI y XVII analizadas? Para responder a esta 
pregunta, el presente estudio proporcionará una visión más profunda de dos 
factores muy importantes de la gestión global, es decir, intercultural, que 
también determinan el crecimiento y el rendimiento de las PYMEs en el siglo 
XXI, a saber, el capital humano y la mentalidad global, mediante el análisis 
intensivo de dos estudios de casos históricos que subrayan la importancia de 
estos dos elementos para el éxito de la gestión intercultural durante el periodo 
de la globalización temprana y el establecimiento e internacionalización de las 
estructuras de las PYMEs de principios de la Edad Moderna. A pesar de su 
carácter histórico con respecto a su objeto de estudio, este libro podrá aportar 
importantes ideas que pueden utilizarse para comprender mejor el valor y la 
importancia del capital humano y la mentalidad global, así como su implicación 
como condiciones previas necesarias para una gestión intercultural y una 
expansión de las PYMEs más equilibradas por parte de las empresas y los 
equipos interculturales de hoy en día. Problemas similares existen en la economía 
mundial globalizada y pueden evitarse mediante una estrategia que tenga en 
cuenta las medidas que aseguraron el éxito en el pasado, evitando al mismo 
tiempo las decisiones que condujeron al fracaso. Dado que una estructura de 
gestión exitosa es capaz de determinar el éxito de una empresa, no solo desde 
el punto de vista financiero, sino también en lo que respecta a la innovación 
(Chemmanur, Kong, Krishnan, & Yu, 2019), es aún más importante aprender 
de las estructuras de gestión del pasado para asegurar estrategias orientadas al 
futuro en relación con una gestión exitosa, especialmente la gestión intercultural, 
para las empresas en los días venideros. 

El caso de la Orden de los Jesuitas 

El objetivo principal del siguiente estudio es averiguar cómo se establecieron 
las primeras estructuras de gestión modernas, en el caso concreto de los 
jesuitas, y cómo se determinaron las decisiones relacionadas con los negocios 
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en relación con la existencia y la evaluación del capital humano y la mentalidad 
global. En otras palabras, la cuestión central para la investigación empresarial 
internacional, a saber, los factores determinantes del éxito o el fracaso de las 
empresas (Bartel-Radic, 2013, 239), ocupará un lugar central en el siguiente 
análisis. Al tener acceso a competencias interculturales a nivel personal, es 
decir, los propios misioneros, los jesuitas como organización adquirieron 
competencias interculturales adicionales que podían utilizar para ampliar aún 
más su influencia y su labor misionera (Bartel-Radic, 2013, 240). En el caso de 
los jesuitas, habría que subrayar lo que se afirma también para las empresas 
modernas, a saber, que “la experiencia internacional y la interacción intercultural, 
apoyadas por estrategias geocéntricas de recursos humanos internacionales, 
son factores clave en el desarrollo organizativo de la competencia intercultural” 
(Bartel-Radic, 2013, 239).  

A los jesuitas les interesaba ante todo difundir la religión cristiana, como 
subrayó P. F. Willert de forma casi hagiográfica: 

Iglesias y santuarios fueron los trofeos de sus victorias incruentas, o si 
no incruentas, compradas con la sangre de sus propios mártires; no fue 
el estruendo de la batalla, sino la música de las campanas santas lo que 
marcó su progreso; no corazones rotos, sino conciencias sanadas; no 
ciudades saqueadas, mujeres violadas e infantes asesinados gratuitamente, 
sino pueblos bien ordenados, vírgenes dedicadas a Dios, y niños 
pequeños liberados de las ofrendas a los demonios y llevados a la familia de 
Jesús y María. Tales fueron sus trabajos, de los que todas las regiones de 
la tierra estaban llenas. (1887, 338) 

Sin embargo, no sólo conseguían nuevos creyentes para la Iglesia cristiana, 
sino que también adaptaban técnicas de gestión intercultural que les permitían 
llegar fácilmente a posibles conversos en diferentes regiones geográficas 
(Duignan, 1958, 725-726). No había unidad entre las órdenes cristianas cuando 
se trataba de prácticas misioneras, pero los jesuitas “lideraban el movimiento 
de acomodación y adaptación” (Duignan, 1958, 725), lo que significa que 
aceptaban la existencia de la diversidad y estaban dispuestos a acomodarse a 
ella, siempre que facilitara sus actividades misioneras: “La experiencia con 
paganos y no creyentes no sólo ayudó a los jesuitas a desarrollar métodos para 
dirigir el cambio cultural, sino que les obligó a adoptar una posición de 
relativismo para hacer frente a la diversidad de condiciones encontradas” 
(Duignan, 1958, 726).  

En definitiva, los jesuitas “supieron trabajar para ganar las almas de los 
hombres con tacto y paciencia, no con rudeza e impaciencia” (Duignan, 1958, 
726). Conocemos un caso en la India, por citar sólo un ejemplo, en el que 
Roberto de Nobili (1577-1656) estudió las tradiciones y la lengua brahmánicas 
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y siguió las normas religiosas y culturales pertinentes, lo que le facilitó 
enormemente ganarse la confianza y finalmente la creencia de muchas 
personas en la India, que siguieron de buen grado sus argumentos para convertirse 
al cristianismo (Duignan, 1958, 727). En consecuencia, combinó las habilidades 
lingüísticas y la flexibilidad dogmática, mostrando cómo el capital humano y 
una mentalidad global conducirían al éxito una forma de gestión intercultural, 
es decir, la existencia de conversos. Se conocen ejemplos similares en China, 
pero estos enfoques e interpretaciones jesuitas de la labor misionera también 
provocaron luchas con otras órdenes, cuyos miembros no estaban dispuestos 
a acatar tales formas interculturales de trabajo misionero, y especialmente la 
mentalidad global de los misioneros jesuitas, ya que los primeros creían en la 
superioridad europea: “Intrigantes, rebeldes, hipócritas, casuistas, todos 
han sido términos aplicados a los jesuitas. Se les ha atacado por tolerar 
costumbres paganas y transigir con ellas, y se les ha acusado de profanar el 
cristianismo adaptando rituales paganos a usos cristianos” (Duignan, 1958, 730). 

Estos pocos ejemplos ya dejan claro que los jesuitas eran muy capaces de 
ajustar su enfoque misionero a las condiciones previas existentes en una región 
específica (Healy, 1958). Los jesuitas también participaron en el desarrollo del 
comercio local y se convirtieron en agentes de la transnacionalización de las 
relaciones comerciales de principios de la Edad Moderna, especialmente en 
relación con el comercio transpacífico de plata, que, en cierto modo, también 
conectaba Japón y Perú (Cauti, 2005, 254-262). 

Los éxitos de los jesuitas fueron posibles gracias a la posesión y aplicación de 
capital humano y de una mentalidad global, establecida por su formación 
misionera, que, a diferencia de otras órdenes, les permitió adoptar elementos 
locales para hacer más atractivo el mensaje cristiano a la población autóctona. 
En cuanto a la educación y la creación de capital humano, los jesuitas siguieron 
pasos similares a los que deben seguir las empresas actuales: 1) reclutamiento y 
selección, 2) formación y desarrollo, y 3) evaluación del desempeño (Jain & 
Ahuja, 2019, 269-270). 

En Japón, donde su misión comenzó con la llegada de Francisco Javier (1506-
1552) en 1549 (Vlam, 1979, 48), los jesuitas intentaron educar a los discípulos 
japoneses, especialmente en latín y portugués, ya que existía una necesidad 
evidente de formación lingüística, al ser ésta una de las aptitudes relacionadas 
con el capital humano más importantes para el éxito de la actividad misionera. 
Aunque los jesuitas habían logrado la conversión de unos 750.000 japoneses 
hacia 1600 (Boxer, 1951, 180-187), no pudieron proporcionar suficientes 
misioneros para este inmenso número de creyentes, sobre todo porque las 
conversiones masivas solían ser consecuencia del bautismo de un señor feudal 
local (daimyō). La temprana suposición de Javier de que Japón proporcionaría 



10   Capítulo 1 

un terreno muy fructífero para las actividades misioneras jesuitas fue, en 
consecuencia, demasiado entusiasta (Ellis, 2003, 157). 

Aunque los jesuitas habían reconocido la importancia de la lengua (Vande 
Walle, 1996) y habían comenzado a imprimir los primeros diccionarios para la 
formación y el uso de los misioneros (Correia, 2003, 80-81),2 existía una 
incapacidad numérica que hacía problemáticas sus actividades. Además, las 
conversiones masivas de subordinados a un daimyō local podrían haber 
aumentado el número de creyentes sobre el papel, pero no en la realidad, 
donde las nuevas comunidades cristianas habrían necesitado orientación 
espiritual para su desarrollo religioso (López-Gay, 2000). Otro problema 
infraestructural fue la falta de financiación oficial, por lo que los jesuitas 
tuvieron que involucrarse en el comercio de la seda entre Macao y Japón 
para asegurarse ingresos económicos suficientes para sufragar sus actividades 
misioneras en el país (Cushner, 1967, 361). En consecuencia, tuvieron que 
enfrentarse a problemas similares a los de las PYMEs que se expanden hacia 
mercados extranjeros en la actualidad. 

Más allá de estos problemas existentes, los jesuitas también tuvieron que 
lidiar con una lucha interna sobre el valor de los enfoques interculturales en su 
gestión religiosa, lo que representa un discurso sobre una mentalidad global. 
El visitador Alessandro Valignano (1539-1606) luchó con el superior Francisco 
Cabral (1529-1609) sobre las estrategias y técnicas que debían utilizar los 
jesuitas durante sus actividades misioneras en Japón. Mientras Valignano era 
partidario de enfoques interculturales basados en la formación de jesuitas y 
discípulos japoneses en lo que respecta a la lengua y la cultura, Cabral se 
oponía a la adopción de elementos extranjeros en la misión jesuita. Este 
enfrentamiento fue una expresión moderna temprana de la lucha sobre el valor 
del capital humano y la mentalidad global relativa a un nuevo enfoque 
intercultural de la gestión (Hoey, 2010). 

Japón no fue la primera misión jesuita que acabó fracasando (Gradie, 
1988), pero, a diferencia del caso peruano, es evidente que los misioneros 
jesuitas no fueron capaces ni de ganarse la confianza y el apoyo de las 
autoridades locales ni de crear una comunidad sólida de creyentes o conversos 
entre quienes determinarían el destino del país en los siglos venideros.  

Es, por tanto, un esfuerzo interesante y prometedor comparar los dos casos 
que Cauti consideraba “dos modelos incompatibles” (2005, 299-319), 
especialmente en lo que respecta a la existencia y aplicación de capital 
humano y mentalidad global por parte de los misioneros jesuitas individuales, 
así como de la orden como tal, en sus entornos culturales y políticos 

                                                 
2 Correia cita una carta del padre Diogo de Mesquita al rector del Colegio de Manila, 
Nagasaki, 28 de octubre de 1599, Archivo Romano de la Compañía de Jesús, Japonica-
Sinica, 13 II, fl. 349. 
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específicos. El estudio mostrará qué factores de impacto, además del interés 
genuino de los jesuitas, desempeñaron un papel y fueron responsables del 
éxito o fracaso de las estructuras establecidas. Por lo tanto, examinará en 
particular el papel de las personas dentro de las premisas de decisión de las 
organizaciones (Luhmann, 2011, 222-255). Volker Kessler ha considerado 
anteriormente los escritos de Ignacio de Loyola como “precursores de las 
modernas técnicas de gestión de la toma de decisiones” (2019, 106): “En sus 
Ejercicios Espirituales Ignacio presentó un modelo holístico para la toma 
de decisiones que integra la espiritualidad, la intuición, las emociones y el 
razonamiento” (Ibid., 116). Este estudio mostrará hasta qué punto tanto sus 
sucesores como sus discípulos reaccionaron con respecto a sus decisiones 
relacionadas con la misión de acuerdo con la recomendación de Loyola de 
tomar decisiones “cuando se reciba suficiente claridad y entendimiento a 
través de la experiencia de consuelos y desolaciones, y a través de la experiencia 
del discernimiento de diferentes espíritus” (Loyola, 1951, Sp.Ex. 176, citado en 
Kessler, 2019, 107-108). 

Al mismo tiempo, el libro analizará los entornos locales de expansión y, por 
lo tanto, proporcionará una visión de los problemas a los que las corporaciones 
en expansión y activas internacionalmente podrían enfrentarse en nuestros 
días (Koschorke, 1998). En consecuencia, la comparación propuesta destacará 
cómo los parámetros locales deben tenerse en cuenta para las decisiones 
empresariales actuales, especialmente las relacionadas con la internacionalización 
de las PYMEs (Domínguez & Mayrhofer, 2018b). Por supuesto, Japón y Perú 
son regiones culturalmente diferentes y lo eran aún más en los años 1500 y 
1600. Será de especial interés cómo reaccionaron los agentes jesuitas ante estas 
condiciones previas existentes. Un análisis de sus estrategias pondrá de relieve 
hasta qué punto valoraban el capital humano existente o necesario y las exigencias 
de una mentalidad global o, para ser más precisos, globalizada. Así pues, 
tomando estos elementos en su conjunto, el análisis mostrará finalmente cómo 
funcionaba la gestión intercultural en los siglos XVI y XVII y que era bastante 
similar a las formas modernas de dicho formato de gestión. También explicará por 
qué fracasó en Japón mientras que parecía funcionar mucho mejor en Perú. 

Existe abundante bibliografía sobre la Compañía de Jesús en varios idiomas 
(Shore, 2007), incluso en algunas revistas importantes como el Journal of Jesuit 
Studies (Brill) y la serie de libros Jesuit Studies (Brill). Por supuesto, este libro 
también hará referencia a estudios recientes escritos en portugués, español 
y japonés. Independientemente de la cobertura histórica de las actividades 
jesuitas, ninguna investigación ha intentado conectar los datos disponibles para 
los casos nombrados desde una perspectiva de gestión. Esto se hará por primera 
vez en el presente estudio, que se centra en el capital humano y la mentalidad 
global como condiciones previas para el éxito de la gestión intercultural. 
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Revisión bibliográfica 

El siguiente capítulo pretende ofrecer una revisión de la literatura en los 
campos de estudio anteriormente mencionados que son relevantes para el 
presente libro:  

1) gestión intercultural, capital humano y competencias lingüísticas,  

2) la mentalidad global, y  

3) la expansión mundial de las PYMEs.  

Independientemente del hecho de que actualmente vivimos en un mundo 
globalizado, las diferencias culturales siguen existiendo, especialmente dentro 
de las estructuras organizativas y las empresas (Barmeyer, 2018, 9). La globalización 
o internacionalización, por lo tanto, proporciona casi naturalmente el contexto 
para todas las investigaciones relacionadas con la gestión intercultural 
(Barmeyer, 2018, 17) y la internacionalización de las PYMEs (Chetty, Ojala, & 
Leppäaho, 2015; Zhang, Ma, Wang, Li, & Huo, 2016; Ahi, Baronchelli, Kuivalainen, 
& Piantoni, 2017; Domínguez & Mayrhofer, 2018c; Prange & Zhao, 2018; Sestu, 
Majocchi, & D’Angelo, 2018; St-Pierre, Lacoursière, & Veilleux, 2018), que suelen 
estar representados en entornos culturalmente diferentes por equipos globales 
(Bartel-Radic, 2006; Maloney & Zellmer-Bruhn, 2006). Los jesuitas, como 
primeros agentes de la globalización, tuvieron que lidiar con cuestiones 
relacionadas con dicha gestión intercultural, ya que los misioneros solían 
entrar en contacto con representantes de diferentes culturas a los que había 
que persuadir para que se convirtieran al cristianismo. 

Al igual que las empresas modernas, los jesuitas primero necesitaban identificar 
la alteridad existente antes de poder tratar de abordarla (Barmeyer y Frankling, 
2016a). Las competencias y los recursos solo pueden canalizarse hacia estas 
necesidades una vez identificadas. El “manejo [de] la alteridad cultural” (Barmeyer 
y Frankling, 2016c), por lo tanto, suele comenzar a nivel individual, pero 
debe incorporarse como política oficial de la empresa para tener éxito o un 
impacto positivo.  

En consecuencia, los jesuitas se consideran una compañía religiosa de 
principios de la Edad Moderna cuyo objetivo era convertir al cristianismo al 
mayor número posible de personas, creando al mismo tiempo estructuras 
que les permitieran financiar estas actividades. La gestión intercultural era 
necesaria para alcanzar estos objetivos, ya que los jesuitas actuaban como 
gestores extranjeros en un entorno cultural y políticamente diferente. El capital 
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humano de los individuos acabó siendo decisivo para el éxito o el fracaso de 
las estructuras de gestión establecidas en regiones culturalmente diferentes, a 
saber, las provincias de la orden de Japón y Perú. 

En estos estudios de casos provinciales, se encontraron individuos de 
diferentes contextos culturales, y en estos casos, en contraste con nuestros tiempos 
modernos, es más que obvio desde los primeros encuentros que “[l]a globalización 
une lugares y personas” (García Echevarría, 1999, 48). La globalización, al mismo 
tiempo, estimula procesos de cambio (Ibid., 50-58) y exige reacciones especiales 
de las empresas y de las organizaciones internacionales en particular (Ibid., 59-65). 
La internacionalización de las organizaciones, como la de los jesuitas a principios 
de la Edad Moderna, ofrece por tanto, según Barmeyer (2018), un triple contexto 
de interculturalidad: 

1) Un macrocontexto en relación con la internacionalización y globalización 
general de una empresa u organización (Ibid., 17-19), 

2) Un contexto meso para las organizaciones internacionales (Ibid., 20-26), y 

3) Un microcontexto para la gestión internacional (Ibid., 27-30). 

Un examen más detenido de este último aspecto reviste especial interés para 
el presente estudio de la gestión intercultural llevada a cabo por los jesuitas en 
Japón y Perú durante el siglo XVI y principios del XVII. Independientemente 
de tales perspectivas, Domínguez y Mayrhofer (2017) subrayaron que la 
internacionalización de las empresas no siempre es un proceso riguroso, y el 
éxito global a menudo depende de algo más que del microcontexto como tal. 
Las estrategias específicas de gestión y marketing exigen cambios debido a un 
cambio en los contextos locales y/o globales (Ivens y Mayrhofer, 2003), 
especialmente cuando las estrategias no abordan un contexto culturalmente 
diferente. El hecho de que las empresas y sus respectivas estrategias de modo 
de entrada puedan fracasar debido a los prejuicios nacionales y culturales de 
la dirección de la empresa (Mayrhofer, 2004) hace evidente que los directivos 
tienen que pensar en las diferencias culturales y la interculturalidad, al 
igual que tuvieron que hacer los jesuitas hace más de 400 años.  

Los directivos deben desarrollar la sensibilidad cultural porque “la toma 
de decisiones, la planificación de proyectos, la celebración de reuniones y 
la comunicación de opiniones a un miembro del personal son ejemplos de 
actividades de gestión universales, pero todas ellas se vuelven más difíciles 
cuando los directivos trabajan más allá de las fronteras culturales de la empresa o 
del país, porque pueden llevarse a cabo de formas específicas para cada cultura” 
(Holzmüller, 1997, 263). Holzmüller esbozó además por qué la interculturalidad 
exige una gestión culturalmente sensible para garantizar el éxito de una 
empresa en un contexto culturalmente diferente:  
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Cuando las personas se encuentran no sólo con una lengua extranjera y 
un estilo de comunicación diferente, sino con formas distintas de actuar 
y de gestionar, esto puede resultar muy agobiante. En una situación 
turística, las diferencias interaccionales suelen provocar sólo una 
incomodidad pasajera, pero en los negocios suele estar en juego 
mucho más. El éxito de los negocios de la empresa o del cliente, la 
armonía de las relaciones importantes, los puestos de trabajo del 
personal y de los colegas y/o incluso el propio, son algunas de las cosas 
que pueden peligrar por una interacción de gestión disfuncional 
influenciada culturalmente. (Ibid.) 

Teniendo en cuenta el posible impacto, negativo o positivo, de la interculturalidad, 
no es de extrañar que numerosos estudios se hayan centrado en los resultados 
de las empresas en relación con la sociedad (Whitley, 1999; Maurice y Sorge, 
2000) y, lo que es igual de importante, con la cultura (D’Iribarne, 1994; 2009; 
Hofstede, Hofstede y Minkov, 2010). Barmeyer y Mayrhofer también han destacado 
que los aspectos culturales no solo afectan al nivel directivo de una empresa u 
organización, ya que “la historia de un país, su identidad y el conjunto de 
valores relacionados con ella constituyen un marco de referencia que condiciona y 
da sentido a las prácticas sociales de las partes interesadas, incluso dentro de 
la organización y sus actores” (2014, 430). D’Iribarne et al. (2020, 1-3) destacaron 
de forma similar la importancia de la cultura para las decisiones de gestión 
modernas, y no es de extrañar que también fuera de especial importancia para 
la labor de gestión de los jesuitas en los siglos XVI y XVII.  

Aunque la propia gestión suele estar estrechamente vinculada a las 
culturas específicas de su origen (Ibid., 13-14), no es sólo el origen cultural de 
una empresa lo que define el éxito de la gestión intercultural. Barmeyer, 
Bausch y Mayrhofer señalaron recientemente que 

[las] organizaciones están cada vez más impregnadas de interculturalidad, 
y sus actores son cada vez más interculturales en su trabajo y sus 
prácticas. Aunque la globalización ha conducido, en cierta medida, a la 
armonización y normalización en las esferas social, cultural y económica, 
la diversidad cultural sigue presente en las organizaciones. Estas diferencias 
no pueden negarse ni minimizarse.... (2021, 1) 

También destacaron que “la interculturalidad desempeña un papel central 
dentro de las organizaciones y entre ellas, y los actores necesitan nuevos 
enfoques sobre cómo abordar la diversidad cultural” (Ibid.). En otras palabras, 
las empresas y organizaciones que no acepten la importancia de la 
interculturalidad perderán automáticamente oportunidades de penetrar en 
nuevos mercados globales y de gestionar con éxito los ya existentes. Como 
muchos otros aspectos relacionados con los procedimientos de gestión en las 
empresas, la interculturalidad también debe gestionarse, ya que “surge de la 
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diversidad cultural y refleja los procesos y resultados de grupos diversos. Si 
no se gestiona de forma adecuada, la interculturalidad puede resultar irritante 
y conflictiva debido a la divergencia de valores, expectativas, normas, significados 
e interpretaciones de los actores” (Ibid.). Para evitar problemas basados en 
contextos culturales diferentes, es importante preparar a los directivos para las 
actividades interculturales. 

Grosskopf y Barmeyer (2021, 2) dejaron claro que a veces es difícil rendir 
tributo a la interculturalidad como categoría analítica para los investigadores, 
ya que un análisis de las prácticas de gestión transculturales también requeriría 
un enfoque intercultural. Thomas afirmó que “[l]a cultura como sistema de 
orientación estructura un campo de acción específico para el individuo 
perteneciente a esa sociedad, creando así las condiciones para el desarrollo de 
formas independientes de dominio del medio individual” (1988, 149, citado en 
Fink & Meierwert, 2004, 65). Las normas culturales, tal y como se formulan en los 
contextos nacionales de un determinado directivo, acaban determinando sus 
interacciones transculturales (Fink & Meierwert, 2004, 65). En consecuencia, no 
es de extrañar que el estudio de la cultura en relación con los aspectos de 
gestión haya cobrado importancia debido al auge de la empresa multinacional 
(EMN), “un artefacto de la sociedad moderna que puede trasladar las teorías 
de una cultura a la práctica en otras” (Lane, 1980, 62). Los problemas 
empresariales en un mundo cada vez más globalizado solían estar relacionados 
con la “insensibilidad cultural” (Ibid.), y las empresas estaban interesadas en 
evitarlos. Debido al interés por estas cuestiones, “los remedios solían centrarse 
en aumentar la sensibilidad hacia la cultura de acogida para mejorar las 
habilidades de comunicación interpersonal de los directivos” (Ibid.). Sin 
embargo, Lane ha subrayado que las relaciones de los sistemas de gestión 
con la cultura eran a menudo poco claras, y puesto que era difícil trabajar 
con la cultura como categoría, algunas empresas -como los jesuitas en el caso 
que nos ocupa- tuvieron que enfrentarse primero a los problemas antes de que 
una investigación más profunda pudiera estimular la comprensión y, por 
tanto, una estrategia de gestión posiblemente más acertada que abordara las 
necesidades específicas del espacio culturalmente diferente al que se quería 
expandir. Además, las empresas tenían la posibilidad de abordar las cuestiones 
culturales utilizando diferentes subsistemas administrativos (Lane, 1980, 64): 

a) Estrategia: Es la forma en que una organización decide relacionarse con 
su entorno exterior. Abarca aspectos como el nicho elegido por la 
empresa en su sector y el control de los factores críticos para competir 
con éxito en ese nicho, la forma en que la empresa desarrolla los 
recursos y el modo en que se “lee” y se aborda el entorno político y 
social.  

b) Estructura: Es la división del trabajo, la jerarquía y los mecanismos 
de integración utilizados por la empresa.  
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c) Sistemas de medición: Son los sistemas de información y control 
relacionados con las tareas y los sistemas de valoración y evaluación del 
rendimiento de los empleados.  

d) Sistemas de recompensa: Es la constelación de prácticas de asignación 
de puestos, compensación, sanción y promoción de la empresa. 

e) Sistema de selección y desarrollo: Incluye las prácticas de reclutamiento, 
selección, formación y desarrollo. 

Los sistemas administrativos se aplican siempre que los directivos intentan 
vincular su empresa u organización al contexto específico en el que actúan, 
como también lo hacen entre la empresa y sus empleados, así como entre éstos 
y sus respectivas tareas, pero también exigen más o menos sensibilidad 
intercultural en función del espacio cultural en el que operan (Lane, 1980, 64). 
En pocas palabras, cuantas más diferencias culturales existan en los sistemas 
administrativos existentes, más competencias interculturales se exigirán a los 
directivos. Esto hace que la gestión intercultural sea una necesidad básica para 
el éxito de una empresa que opera a escala mundial. 

La gestión intercultural, siguiendo la definición de Engelhard (2018), “forma 
parte de la gestión internacional. A diferencia de esta última, la gestión intercultural 
no tiene por objeto la coordinación de la empresa frente a todo su entorno 
(entorno económico, técnico, jurídico, etc.), sino exclusivamente el segmento 
ambiental de la ‘cultura’. El objetivo de la gestión intercultural es tratar con 
éxito los problemas de gestión en situaciones de superposición intercultural”. 
La cultura como tal funciona como un “sistema de orientación dinámico 
transmitido comunicativamente que proporciona supuestos básicos sobre la 
existencia humana, valores, normas y símbolos” (Ibid.), pero que puede percibirse 
en función de las diferencias nacionales o regionales y, por tanto, debe ser 
definida por los gestores interculturalmente exitosos en y para su respectivo 
contexto de actuación, lo que no significa que tengan que adoptar 
automáticamente valores culturales extranjeros o negar los propios. Sin 
embargo, deben actuar con conciencia de estas diferencias.1  

Barmeyer, Bausch y Mayrhofer esbozan a este respecto que “[l]a gestión 
intercultural... considera todos los procesos que surgen entre actores de diferentes 
culturas. Al tiempo que compara culturas, también considera la dinámica 
subyacente y los resultados de la interacción intercultural, ya sean positivos o 

                                                 
1 Thomas (2014) definió la gestión transcultural, un término también utilizado en la 
literatura, de la siguiente manera: “La gestión transcultural es el estudio de la gestión en 
un contexto transcultural. Incluye el estudio de la influencia de la cultura social en los 
directivos y la práctica de la gestión, así como el estudio de las orientaciones culturales 
de los directivos individuales y los miembros de la organización. En el plano individual, 
ocupan un lugar destacado los valores de los individuos, así como su comprensión de su 
contexto cultural y su experiencia, y sus reacciones ante ellos." 
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negativos. Así pues, tiene en cuenta tanto la interacción de los individuos como 
el carácter evolutivo de los sistemas sociales” (2021, 4). Desde una perspectiva 
de gestión, las operaciones globales y multinacionales de las empresas u 
organizaciones, dentro de ellas, los aspectos culturales también determinan el 
desarrollo de las relaciones de poder (Barmeyer y Mayrhofer, 2010; 2020), hacen 
que la interculturalidad sea inevitable y, por lo tanto, exige estrategias pertinentes 
para trasplantar una cultura operativa y de gestión empresarial existente a un 
mercado o ámbito de operación basado en normas culturales diferentes. Según 
Engelhard (2018), las empresas y los principales representantes de la dirección 
pueden desarrollar diferentes planes estratégicos para lograr este objetivo: 

1. Estrategia monocultural: La cultura empresarial de la casa matriz se 
transfiere a la sucursal extranjera, por lo que se considera que la cultura 
empresarial propia es dominante frente a la extranjera y, mediante 
actividades de gestión adecuadas, se garantiza que en sus sucursales 
extranjeras se cree una cultura empresarial idéntica a la de la casa 
matriz. 

2. Estrategia multicultural: Las filiales desarrollan su propia cultura 
corporativa y la adaptan según su propia cultura nacional. El resultado es 
una situación en la que las filiales pueden incluso tener una cultura 
corporativa completamente diferente a la de la empresa matriz. 

3. Estrategia de cultura mixta: Se produce una mezcla cultural entre las 
filiales y la empresa matriz, lo que da lugar a una cultura corporativa 
uniforme. A diferencia del monoculturalismo puro, que equivale a una 
exportación cultural de la empresa matriz a las filiales, aquí se produce 
una síntesis cultural. 

Teniendo en cuenta estas estrategias, no es de extrañar que las teorías relacionadas 
con aspectos de la gestión intercultural se formularan y se formulen a menudo 
en relación con conceptos específicos de áreas funcionales (Engelhard, 1997), 
aunque la cultura no desempeñara un papel destacado en la investigación 
relacionada con la gestión desde el principio (Tabla 2.1). 

Aunque la investigación en profundidad relacionada con cuestiones de 
gestión intercultural es relativamente joven, este campo cobró importancia a 
partir de la década de 1960, sobre todo porque no considera la gestión 
únicamente como una cuestión relacionada con la empresa, sino también como 
un “campo de configuración relacionado con la cultura” (kulturabhängiges 
Gestaltungsfeld, Barmeyer, 2018, 31) para las estrategias y las organizaciones 
empresariales. En cuanto a los focos de investigación sobre cultura y gestión, 
existen numerosas posibilidades al alcance de la mano, de las cuales la gestión 
intercultural es probablemente la más sofisticada y ambiciosa (Tabla 2.2).  
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Tabla 2.1: El desarrollo de la investigación en gestión cultural (Barmeyer, 2018, 31-32). 

Periodo de tiempo Nivel inicial Escenario Enfoque 

Antes de 1960  "Ignorancia 
cultural” de la 

gestión empresarial 

La cultura como 
fenómeno 
inexistente 

Desde 1960 Nivel macro Gestión 
intercultural 

Enfoque de gestión 
sin cultura 

Enfoque de gestión 
basado en la cultura 
(cultura nacional 
como variable 
independiente) 

Desde 1970  Gestión 
comparativa 

Correlación entre 
cultura nacional y 
comportamiento 

directivo 

Desde 1980 Nivel micro Investigación 
relacionada con la 
cultura empresarial 

Investigación/influ
encia de la cultura 
empresarial sin 
contexto nacional 

Desde 1990 Nivel macro y 
micro 

Integración 
cultural 

Correlación entre 
cultura de gestión y 
cultura nacional 

Desde 2000 A escala mundial Puntillismo 
cultural 

Consideración de 
pequeñas unidades 
culturales que 
determinan 
diferentes 

percepciones de la 
cultura 

Desde 2010 Micronivel 
integrado 

Situación cultural Las empresas 
definen su propia 
cultura en función 
de la estrategia y el 

contexto 
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Tabla 2.2: Enfoques de investigación hacia los aspectos culturales de la gestión 
(Barmeyer, 2018, 32-33, en referencia a Adler, 1983). 

Investigación Referencia 
cultural de los 
estudios 

Planteamiento 
sobre la similitud 
o la diferencia 

Pregunta central 
de la investigación 

Cerrada Estudios sobre 
culturas 

individuales 

Supuesta similitud ¿Cómo actúan las 
personas en 
relación con el 
trabajo en las 
organizaciones o 
empresas?  

Etnocéntrica Estudios sobre una 
segunda cultura 

Búsqueda de 
similitudes 

¿Pueden aplicarse 
las teorías del 
propio contexto 
nacional a 
contextos 
culturales 
extranjeros? 

Policéntrica Estudios sobre 
numerosas 
culturas 

Buscar diferencias ¿Cómo trabajan los 
directivos y los 
empleados en un 
país concreto? 

Comparativa Estudios para la 
comparación de 
(muchas) culturas 

diferentes 

Buscar similitudes 
y diferencias 

¿En qué medida el 
comportamiento 
de directivos y 
empleados es 

diferente o similar 
en las distintas 
culturas?  

Geocéntrica Estudios de gestión 
internacional 

Búsqueda de 
similitudes 

¿Cómo funcionan 
las organizaciones 
internacionales? 

Sinergia Estudios sobre 
gestión 

intercultural 

Utilización de 
similitudes y 

diferencias como 
recursos 

¿Cómo pueden 
gestionarse las 
acciones 

interculturales en 
empresas y 

organizaciones 
nacionales o 

internacionales? 
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En un análisis de dos importantes revistas de gestión, a saber, International 
Journal of Cross Cultural Management y Cross Cultural and Strategic Management, 
entre 2001 y 2018, Barmeyer, Bausch y Moncayo (2019) mostraron que los 
estudios sobre gestión intercultural se centran principalmente en la cultura 
corporativa, la gestión de recursos humanos y las dimensiones culturales. 
Estos estudios tienden a seguir “cuatro grandes paradigmas de investigación: 
positivista, interpretativista, posmoderno y crítico” (Romani, Barmeyer, Primecz y 
Pilhofer, 2018, 2). Estos paradigmas se basan en los siguientes supuestos: 

1. El paradigma positivista de la investigación transcultural define las 
culturas como fenómenos autónomos, separados y estables, compuestos 
de características distintas que pueden observarse, medirse y manipularse 
(Ibid., 3). 

2. Los estudios interpretativos de la cultura se centran en la creación de 
un sentido compartido de la experiencia. Las culturas se consideran 
marcos interpretativos compartidos dentro de un grupo por personas 
con una socialización común, pero que también difieren en sus posiciones 
sociales y opiniones (Ibid., 4). 

3. Al igual que el trabajo interpretativo, los estudios inspirados en el 
posmodernismo hacen hincapié en una comprensión local. Valoran las 
descripciones ricas y específicas del contexto de los casos, al tiempo que 
incluyen afirmaciones más contundentes sobre la ambigüedad, la fluidez y 
la transformación constante, así como la contradicción inmanente (Ibid., 5). 

4. Los estudios en el paradigma crítico comparten el énfasis en la 
relación entre poder, conocimiento y teoría con la investigación que 
resulta de una inspiración posmoderna. Sin embargo, a diferencia 
del posmodernismo, las teorías críticas tienden a recurrir a las grandes 
narrativas porque se centran en las dicotomías de poder, la opresión y 
la reproducción del statu quo, investigando cómo las estructuras de 
poder (por ejemplo, sociales, económicas, militares y políticas) influyen 
en la gestión (Ibíd., 7). 

Independientemente de los avances mencionados y de los diversos enfoques 
sobre la interrelación entre cultura y gestión, también hubo conflictos en 
cuanto a la importancia que la primera debería tener en la investigación sobre 
gestión. Mientras Oberg (1963, 142) destacaba el papel de las diferencias 
culturales, England y Lee (1974) apoyaban la hipótesis de la convergencia,2 y 
Negandhi (1975) sostenían que existen variables socioculturales que determinan 
las políticas de gestión. Al mismo tiempo, muchos estudios eran de hecho 
estudios nacionales que no se centraban demasiado en las diferencias culturales 

                                                 
2 Para un estudio de esta hipótesis, véase Rassekh (1998).  
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(Kelley y Worthley, 1981, 165). En cuanto a la importancia de estas últimas, se 
desarrollaron dos modelos de gestión comparativa diferentes, a saber, el de 
Farmer y Richman (1965), que describía la cultura como una de las principales 
variables para la eficacia de la gestión de una empresa u organización, y el de 
Negandhi y Prasad (1971), que consideraba las filosofías de gestión como 
factores independientes dentro de las empresas u organizaciones. Estudios 
posteriores intentaron combinar ambos modelos (Kelley y Worthley, 1981, 
167-169), aunque hasta los años ochenta, como ya se ha mencionado, muchos 
estudios siguieron siendo transnacionales en lugar de transculturales en su 
nivel de análisis (Negandhi, 1983, 19).  

Además, muchos estudios han considerado durante mucho tiempo que los 
aspectos interculturales son una desventaja para las empresas y organizaciones, 
mientras que trabajos recientes tienden a destacar que la gestión intercultural 
puede tener un efecto positivo siempre que los directivos en cuestión reciban 
algún tipo de formación, lo que se ha considerado que ofrece la posibilidad de 
aumentar la eficiencia empresarial en contextos operativos culturalmente 
diferentes (Kiryakova-Dineva y Hadzhipetrova-Lachova, 2017). Las empresas y 
organizaciones que operan en un mercado global se dan cuenta y aceptan la 
necesidad de una interculturalidad constructiva que, según Barmeyer, Bausch 
y Mayrhofer (2021, 4), se desarrolla en los tres pasos siguientes: 

1. Conciencia y comprensión de la cultura y las diferencias culturales, 

2. Adquirir experiencia a través de ejemplos y prácticas, y 

3. Diseños y opciones de actuación estratégica. 

Debido al hecho de que “la gestión intercultural se enmarca en el contexto de 
la internacionalización y la globalización[,] personas y organizaciones de 
diferentes países y continentes interactúan en el ámbito político, social y 
económico de un mundo global” (Ibid., 8), sobre todo porque la falta de 
sensibilidad intercultural podría perjudicar gravemente el rendimiento 
empresarial y de gestión de la empresa u organización respectiva.  

Teniendo en cuenta estas necesidades, existe un debate crucial sobre la 
convergencia o la divergencia como principios rectores de la gestión intercultural 
(Barmeyer & Mayrhofer, 2008; 2020). Las dos cuestiones centrales relacionadas 
con estos debates son las siguientes: “¿Los procesos globales de transferencia 
y difusión conducen a la aproximación gradual de las personas y las 
organizaciones de todo el mundo, es decir, se vuelven más uniformes? ¿O idean 
naciones y culturas concretas sus propias formas de abordar la diversidad 
cultural, manteniendo su singularidad?”. (Barmeyer, Bausch & Mayrhofer, 
2021, 11). El impacto de los dos factores puede identificarse a menudo para los 
directivos individuales, ya que “los individuos se ven influidos por los dos 
mecanismos de alineación y diferenciación, así como por la convergencia y 
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divergencia de las influencias culturales, que conducen a cambios de valores 
en la sociedad” (Ibid., 12).  

Las cuestiones y preguntas mencionadas, sin embargo, se vuelven naturalmente 
más apremiantes para las empresas que tienen un fuerte interés comercial 
internacional porque están “incrustadas en redes intra e interorganizacionales 
con una variedad de actores marcados por diferentes antecedentes culturales” 
(Ibid., 13; véase también Buckley, 2018). Aunque hay tres tipos diferentes de 
modos de entrada en el mercado que una empresa puede elegir para su 
penetración inicial en un mercado extranjero y culturalmente diferente, a 
saber, las actividades de exportación, las alianzas estratégicas y las filiales de 
propiedad total (Barmeyer, Bausch y Mayrhofer, 2021, 13), su gestión se 
enfrentará sin duda alguna a “desafíos interculturales en las operaciones 
transfronterizas” (Ibíd., 14-16). 

En consecuencia, la investigación sobre la gestión intercultural no solo ofrece 
múltiples aspectos y métodos para analizar el desempeño intercultural de una 
empresa u organización (Barmeyer, 2018, 115-138), sino también una 
posibilidad de fortalecer su eficiencia empresarial en mercados cada vez más 
internacionalizados y globalizados. Independientemente de los debates sobre 
las prácticas empresariales “ligadas a la cultura” o “libres de cultura” (Hickson, 
Hinings, McMillan & Schwitter, 1974; Maurice & Sorge, 2000), convergentes o 
divergentes en el pasado (D’Iribarne et al., 1998; Inglehart & Welzel, 2005), las 
empresas y organizaciones tienen que lidiar con un cierto nivel de 
interculturalidad en múltiples niveles de sus respectivos sistemas y prácticas 
organizativas, porque las empresas globales no pueden eludir un cierto grado 
de interculturalidad hoy en día (Barmeyer, 2018, 9). En situaciones de trabajo 
reales, esta interculturalidad puede causar problemas y malentendidos que 
impidan a una empresa u organización alcanzar sus objetivos; sin embargo, 
también existe una comprensión constructiva de la interculturalidad, que 
ofrece posibilidades de mejorar los resultados empresariales (Ibíd., 9-10; véase 
también Barmeyer y Franklin, 2016b). Aunque el lado constructivo de la 
gestión intercultural se ha ignorado durante mucho tiempo o sus efectos 
sinérgicos se han tratado de forma más bien marginal (por ejemplo, Gannon & 
Newman, 2002; Peterson & Søndergaard, 2008; Smith, Peterson & Thomas, 
2008; Bhagat & Steers, 2009) y se han destacado las consecuencias negativas de 
la interculturalidad (Stahl & Tung, 2015; Chanlat & Pierre, 2018), trabajos 
recientes se han centrado especialmente en la gestión intercultural constructiva 
(GIC) (Barmeyer, 2018; Barmeyer, Bausch & Mayrhofer, 2021). 

Los estudios sobre CIM consideran la gestión intercultural como una “opción 
para dar forma a la cooperación intercultural” (Barmeyer, 2018, 14), y la CIM 
per se se entiende como el “tratamiento consciente de las especificidades 
culturales y la diversidad cultural en contextos organizativos, donde, a través de 
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procesos de adaptación y desarrollo mutuos, es posible utilizar constructivamente 
las especificidades como recursos enriquecedores y complementarios de tal 
manera que se cree valor añadido para las organizaciones y sus actores” (Ibíd.). 
Por lo tanto, también se asume, en contraste con las anteriores perspectivas 
negativas sobre la interculturalidad, que “la diversidad cultural también puede 
conducir a la sinergia y la complementariedad, en forma de creatividad e 
innovación” (Barmeyer, Bausch & Mayrhofer, 2021, 1). Los nuevos enfoques 
hacia la CIM deben, casi de forma natural, “considerar la interculturalidad y las 
diferencias culturales como un recurso y adoptar un enfoque constructivo 
explícito de la diversidad cultural”. Llamamos a este nuevo enfoque gestión 
intercultural constructiva” (Ibid., énfasis en el original). En consecuencia, los 
nuevos enfoques también tienen que “basarse en la convicción humanista, 
idealista y normativa de que los seres humanos, ya sea en sus funciones de 
gestores o consultores, son capaces de aprender y desarrollarse” (Ibíd., 2), 
porque las interacciones interculturales pueden producir, y a menudo producen, 
resultados positivos también para las empresas y organizaciones (Barmeyer & 
Franklin, 2016b; Mayrhofer, 2017; véase también Franklin, 2007; Spencer-
Oatey & Franklin, 2009). Que los jesuitas en Japón y Perú en los siglos XVI y XVII 
se enfrentaran a diferencias culturales, algunas de las cuales incluso superaban 
a las que las empresas u organizaciones contemporáneas encuentran en 
mercados más globalizados, hace que el estudio del trabajo misionero jesuita 
como una forma moderna temprana de gestión intercultural, en algunos casos 
como formas tempranas de CIM, sea particularmente interesante. El hecho de 
que las diversidades culturales sean aún más fuertes que en los globalizados 
siglos XX y XXI también nos permite centrarnos en algunos aspectos que 
fueron particularmente importantes para el éxito o el fracaso de las prácticas 
de gestión intercultural en los dos contextos geográficos de la globalización 
moderna temprana, la historia misionera y la historia de la gestión. 

El capital humano es uno de los intangibles en los que se basa el éxito de una 
empresa. Por supuesto, la categoría actual de capital humano no puede 
trasladarse fácilmente a épocas pasadas, pero en lo que respecta al enfoque 
actual, probablemente sea la más prometedora para utilizar como marco 
teórico. Armstrong define el capital humano como todas las capacidades 
humanas, ya sean atributos innatos o adquiridos, cuyo valor podría incrementarse 
mediante inversiones de desarrollo adecuadas (2006, 29-52). Bonfour también 
ha subrayado ya la necesidad de “una reflexión multidisciplinar integrada 
sobre el lugar de los intangibles en el análisis estratégico moderno” (2007, 5). 
Puesto que vivimos en una sociedad en la que la economía refleja una 
“creciente importancia de los trabajadores creativos”, no es de extrañar que “la 
irrupción de los intangibles en el ámbito estratégico subraye la importancia de 
las competencias y los activos de conocimiento como base sólida de la 
identidad de la empresa y, por tanto, de su competitividad” (Bonfour, 2007, 6). 
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En el caso de los jesuitas, como se ha subrayado anteriormente, era el capital 
humano, como uno de los intangibles relacionados con la empresa, aunque no 
plenamente en el sentido moderno de la palabra, ya que no se capitalizaban 
como hoy, de los individuos y el enfoque misionero intercultural de la orden 
en su conjunto lo que podía determinar el éxito de la misión (Nonaka & 
Reinmoeller, 1999, 22). Un análisis detallado del capital humano existente y de 
las competencias que aplicaron con éxito los misioneros en Japón o Perú 
también aportará más información e iluminación sobre las necesidades 
modernas de las empresas con actividad internacional, especialmente las 
PYMEs. 

El capital humano de interés aquí podría ser la capacidad de hablar, leer o 
escribir en un idioma extranjero, así como capacidades sociales como las 
habilidades diplomáticas. Cañibano et al. (1999, 11-12) definen los intangibles 
del siguiente modo: 

Los “recursos inmateriales”, que incluyen los “activos” y las “competencias” 
[es decir, el capital humano], se entienden en un sentido dinámico, es 
decir, que las empresas emprenden actividades para adquirir externamente 
o producir internamente esos recursos, y también para medirlos y 
gestionarlos. Aunque las actividades emprendidas son siempre costosas, 
las empresas no siempre son capaces de medir y hacer un seguimiento 
de esos costes. En general, esos costes se consideran “inversiones 
inmateriales”, que pueden definirse como un conjunto de gastos (a 
veces no expresados en términos financieros), que pueden aparecer o 
no en los informes financieros de las empresas, y que dan lugar a nuevos 
“recursos inmateriales” o permiten un uso más eficiente de los existentes. 
Es probable que estos “recursos intangibles” aumenten el valor futuro 
de la empresa, en general, y su capacidad de innovación, en particular. 

Según Sánchez et al. (2000, 312), las empresas definen los intangibles 
importantes, como el capital humano, en tres pasos: 

1.  La identificación de intangibles, 

2.  La valoración de intangibles, y  

3.  El seguimiento de los recursos y actividades relacionados. 

Con respecto al capital humano en particular, Wohltmann (2018) sostiene que 
este se produce a través del aprendizaje y la formación basados en el gasto de 
recursos y en procesos de aprender haciendo. En el caso de los jesuitas, estos 
procesos no estaban centralizados, como podrían estarlo en las empresas 
modernas, sino que a menudo eran reacciones ad hoc a necesidades específicas en 
un contexto geográfico y cronológico concreto. El capital humano también 
está ligado a los individuos. Esto significa que, para el éxito de la gestión 



26  Capítulo 2 

intercultural, las capacidades de los gestores individuales, en el presente caso, 
jesuitas individuales, fueron decisivas. 

Para los jesuitas que fueron enviados a Japón o Perú en los siglos XVI y XVII, 
uno de los intangibles más esenciales para aumentar su capital humano como 
gestores interculturales eran sus conocimientos lingüísticos. El capital humano 
general de un misionero jesuita podría, por supuesto, haberse basado también 
en otros intangibles, por ejemplo, habilidades sociales o diplomáticas, pero 
teniendo en cuenta la necesidad de explicar los fundamentos de la religión 
cristiana a extranjeros que hablan un idioma diferente, la capacidad de 
comunicarse con los japoneses o los indígenas de Perú era probablemente la 
más importante (Piekkari & Zander, 2005; Barmeyer, 2018, 193-199). 

Scarino (2010, 324) hizo hincapié en el papel de la lengua, especialmente en 
lo que respecta a su componente cultural, que “con frecuencia comprendía un 
conjunto generalizado de conocimientos sobre el país de destino y sus gentes, 
que abarcaba desde la literatura y las artes (alta cultura) hasta aspectos de la 
vida cotidiana.” Por lo tanto, es importante examinar más de cerca las 
habilidades lingüísticas de los jesuitas en los respectivos casos, ya que su 
capacidad para hablar con los posibles conversos en su propia lengua parece 
ser un aspecto importante para determinar el papel del capital humano en un 
sentido más amplio para el éxito de la gestión intercultural en el período 
moderno temprano. La diversidad de los jesuitas, que en muchos sentidos 
pueden considerarse un equipo global de gestores, estimuló aún más el 
desarrollo de competencias interculturales, ya que estos equipos en particular 
parecen desarrollarlas a través de sus interacciones en el marco de empresas 
internacionales (Bartel-Radic, 2006). Los jesuitas ya hablaban con fluidez más 
de una lengua (una era el latín, otra la lengua de su región/país de origen y 
quizá otra lengua relacionada con destinos anteriores), lo que demuestra que 
su competencia intercultural parece haber sido un requisito previo para su 
labor misionera en regiones más periféricas del mundo. Los que habían 
demostrado así competencia intercultural, algo que desde hace décadas se 
considera especialmente importante para el éxito empresarial en un mercado 
extranjero (Black 1990; Müller 1996), fueron enviados finalmente a otras misiones, 
como también pondrá de relieve la posterior evaluación de los datos.  

Más allá de su practicabilidad y uso en los negocios cotidianos, fue en 
consecuencia el estudio de lenguas extranjeras lo que debe haber estimulado 
la competencia global, la mentalidad global para ser más precisos, de los 
directivos jesuitas en cuestión (Little & Thorne, 2017; Godwin-Jones, 2019). 
Dado que la internacionalización es una tarea bastante compleja y diversa, 
cabe afirmar que la capacidad de comunicarse con los posibles destinatarios 
de su misión debió aumentar las posibilidades de que los jesuitas difundieran 
sus nuevas creencias religiosas en Asia y América Latina.  
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La internacionalización de las PYMEs también exige una mentalidad global, 
que se ha destacado como un factor importante para el éxito de las estrategias 
de entrada en el mercado y la expansión de las empresas a mercados 
culturalmente diferentes. A este respecto, la mentalidad global se define como 
la capacidad cognitiva de comprender y vincular diferentes culturas (Hruby, 
2014). Los directivos que poseen esa mentalidad global se consideran 
especialmente eficientes para alcanzar los objetivos de expansión de las 
PYMEs, así como de las grandes empresas (Hruby, 2013; Hruby et al., 2019). El 
término “mentalidad global” suele aplicarse “ya sea como una característica 
de la alta dirección de las empresas multinacionales que conduce a un mejor 
liderazgo global... o como una característica de los directivos de las PYMEs que 
conduce a una internacionalización empresarial exitosa” (Torkkeli, Nummela 
y Saarenko, 2018, 9). Tiene un impacto en el proceso de toma de decisiones de 
los directivos líderes y, por lo tanto, a menudo se considera un requisito previo 
para aquellos que orquestan la expansión internacional, especialmente en un 
contexto relacionado con las PYMEs.  

A pesar del mayor énfasis puesto en la investigación reciente, la mentalidad 
global sigue siendo un aspecto debatido en la investigación relacionada con las 
PYMEs (Andresen y Bergdolt, 2017), aunque algunos la consideran esencial 
para los directivos que actúan a escala mundial (Oviatt y McDougall, 1995; 
Nummela et al., 2004; Eriksson, Nummela y Saarenketo, 2014). Según Torkkeli, 
Nummela y Saarenko, la mentalidad global “[c]omo concepto... integra la 
apertura y articulación del directivo a múltiples realidades culturales y 
estratégicas a nivel global y local y su capacidad para gestionar operaciones 
geográficamente dispersas a pesar de esta diversidad” (2018, 9). Por lo tanto, 
los directivos deben ser capaces de identificar las dinámicas culturales existentes 
(Fang, 2010) y aplicar o utilizar el “conocimiento específico de la cultura” 
(Hofstede, 1980) para planificar estrategias de entrada, enfoques cooperativos 
y la continua expansión y explotación de mercados culturalmente diferentes. 
Si los directivos son conscientes de la existencia de diferencias culturales y 
están abiertos a aceptar su existencia como un factor importante en las 
decisiones estratégicas, se supone que tendrán más éxito en lo que respecta a 
su rendimiento global (Elo, Benjowsky y Nummela, 2015). Por consiguiente, 
una mentalidad global, o lo que también se ha denominado “inteligencia 
cultural” (Ramsey et al., 2016), debe “considerarse una metacapacidad necesaria 
para el éxito de la internacionalización” (Torkkeli, Nummela, & Saarenko, 2018, 
10; véase también Eriksson, Nummela, & Saarenketo, 2014). Si las PYMEs 
refuerzan la concienciación de sus principales directivos, aumentan en 
consecuencia sus propias tasas de éxito (Levy et al., 2007) y garantizan el éxito 
a largo plazo de las empresas en entornos culturalmente diferentes. 
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El papel positivo de la expansión de las PYMEs en la economía mundial se ha 
puesto de relieve mediante los dos argumentos siguientes (Beck, 2013, 23): 

1. Las PYMEs estimulan la innovación y el crecimiento más allá de su 
propio rendimiento, y 

2. Las PYMEs exitosas reducen la pobreza a escala mundial porque crean 
nuevas oportunidades laborales en las regiones a las que se expanden 
(sobre la movilización de recursos de las PYMEs, véase Subhan, Mahmood 
y Sattar, 2014, 161). 

Al mismo tiempo, “se ven limitadas por fallos institucionales y del mercado” 
(Beck, 2013, 23). Esta situación ambivalente en relación con el rendimiento de 
las PYMEs ha aumentado el interés por el tema desde la década de 1990 (Oviatt 
y McDougall, 1994; Knight y Cavusgil, 1996), especialmente desde que un 
número creciente de empresas tuvo que globalizar sus estrategias empresariales 
en las últimas décadas (Laanti, Gabrielsson y Gabrielsson, 2007; Sumati, 2011). 
Por lo tanto, la mayoría de las empresas actúan como “empresas multinacionales” 
(Gomes & Ramaswamy, 1999) y, en consecuencia, están interesadas en las 
recomendaciones para una estrategia de gestión intercultural exitosa, en 
contraste con las empresas tradicionales, que en un momento dado ampliaron 
su mercado debido a su éxito “en casa”. Además, también se observa un 
aumento del número de las denominadas empresas nacidas globales (born 
global, BG) (Oviatt y McDougall, 1994) que inician su expansión internacional 
inmediatamente después de su fundación. Teniendo en cuenta que la mayoría 
de las empresas de todo el mundo pueden caracterizarse como microempresas, 
pequeñas o medianas empresas (Beck, 2013, 23), la gestión de las PYMEs, en 
particular, tiene que enfrentarse ahora a retos globales. Además, como han 
demostrado Zhou, Wu y Luo, “las PYME emprendedoras internacionales son 
capaces de explotar las oportunidades globales con mayor rapidez y eficacia” 
(2007, 673). Estas empresas, especialmente debido a las diferencias que las 
separan de las empresas más grandes (Russo y Perrini, 2010), simplemente 
necesitan ser innovadoras para seguir siendo competitivas (Lefebvre y Lefebvre, 
2001) y, por lo tanto, también dependen de las mejores capacidades de gestión 
posibles para expandirse con éxito en contextos de mercado culturalmente 
diferentes. 

A pesar del creciente interés de la investigación por las PYMEs, la cuestión de 
su definición plantea problemas. En la Unión Europea (UE), el 99% de las 
empresas son PYMEs. Se definen en la Recomendación 2003/361 de la UE y 
suelen separarse según el número de empleados y el volumen de negocios 
anual o el total del balance (Comisión Europea, 2021). En consecuencia, la 
Comisión Europea utiliza las categorías establecidas en el cuadro 2.3 para 
microempresas, pequeñas y medianas empresas.  
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Tabla 2.3: Categorías de PYMEs utilizadas y recomendadas por la Comisión Europea.3 

Categoría de 
empresa 

Plantilla Facturación Total del balance 

Micro <10 ≤ € 2 m ≤ € 2 m 

Pequeño <50 ≤ € 10 m ≤ € 10 m 

Mediana <250 ≤ € 50 m ≤ € 43 m 

 

Sin embargo, esta definición no es universal, y esta “falta de una definición 
común de las PYMEs pone de manifiesto su heterogeneidad y atestigua la 
importancia de obtener [una] mejor comprensión de las principales 
peculiaridades de estas empresas en todo el mundo” (Domínguez y 
Mayrhofer, 2018a, 1). Mientras que las empresas con menos de 500 empleados 
en Norteamérica se consideran PYMEs (Berk, 2017, 13), en China, el número 
suele ser inferior a 1.000. En consecuencia, puede considerarse que los jesuitas, 
que actuaban en pequeños equipos cuando se iniciaba una nueva “entrada en 
el mercado”, se situaban entre las microempresas y las pequeñas empresas, 
aunque la capacidad de la orden en algunas regiones del mundo era mediana, 
si no mayor, en períodos posteriores. En cualquier caso, la definición parece 
ajustarse, especialmente si se tienen en cuenta las variedades existentes 
relacionadas con estas categorías definitorias (Lawrence, 2012; Beck, 2013; 
Chin & Lim, 2018). 

Si se tiene en cuenta que los jesuitas actuaban como PYMEs cuando 
trabajaban por la globalización del cristianismo, resulta casi irónico que estas 
estructuras empresariales sean hoy especialmente importantes en estas 
regiones, que se han convertido en polos de desarrollo de la economía mundial 
(Hallberg, 2001). Las PYMEs siguen desempeñando un papel importante hoy 
en día en países como Brasil, China y Malasia, así como en América Latina y la 
región del Caribe (Siu & Liu, 2005; Lawrence, 2012; Roofe & Stone Roofe, 2016; 
Zhang, Ma, Wang, Li, & Huo, 2016; Rasiah & Thangiah, 2017; Chin & Lim, 2018). 

A diferencia de las PYMEs más antiguas, que, según el modelo de Uppsala 
(Johanson & Vahlne, 1977) y el modelo relacionado con la innovación 
(Cavusgil, 1984), no se internacionalizaban inmediatamente después de su 
creación y, en su lugar, elegían los mercados en función de su proximidad 
geográfica y cultural (Prange & Zhao, 2018, 209-210), las PYMEs más recientes, 

                                                 
3 “Estos límites máximos se aplican únicamente a las cifras de las empresas individuales. 
Una empresa que forme parte de un grupo mayor puede tener que incluir también los 
datos de plantilla/volumen de negocios/balance de ese grupo” (Comisión Europea, 2021). 
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las llamadas PYMEs BG, definidas como “empresas jóvenes, pequeñas y 
medianas, emprendedoras que, desde su fundación o cerca de ella, obtienen 
una parte sustancial de los ingresos totales de la venta de productos en múltiples 
países” (Knight & Cavusgil, 1996), comienzan a globalizarse/internacionalizarse 
inmediatamente después de su fundación (Cancino, 2014, 143). En consecuencia, 
se internacionalizan mucho más rápido y utilizan los conocimientos y las redes 
existentes para penetrar en nuevos mercados (Andersson y Wictor, 2003; 
Hermel y Khayat, 2011). Teniendo en cuenta que, por consiguiente, las PYMEs 
pueden elegir entre una internacionalización gradual o inmediata, las actividades 
de los jesuitas se encuadran en la segunda categoría, aunque inicialmente no 
podían contar con una gran cantidad de conocimientos sobre su nuevo 
“mercado” de interés y, por lo tanto, representan un nivel intermedio entre una 
PYME más antigua y una PYME BG.  

Por lo tanto, los jesuitas, al comienzo de una nueva empresa, tuvieron que 
hacer frente a problemas que a menudo hacen fracasar la entrada en el 
mercado de las PYMEs modernas, a saber, recursos limitados y falta de 
experiencia en esa región (Lu & Beamish, 2001; Brouthers, Nakos, & Dimitratos, 
2015; Oehme & Bort, 2015). Al mismo tiempo, los jesuitas tuvieron que 
enfrentarse a la “incertidumbre de hacer negocios con mercados en los que 
existen muchas diferencias culturales y limitaciones institucionales” (St-
Pierre, Lacoursière, & Veilleux, 2018, 176), con la que también luchan las 
PYMEs hoy en día. Los mercados asiáticos se consideran especialmente 
arriesgados en este sentido. Al igual que los jesuitas en el siglo XVI, los gerentes 
y ejecutivos de las PYMEs tienen que decidir hoy dónde lanzar su expansión 
global o su intento de penetración en el mercado. “La economía de los costes 
de transacción sostiene que, para minimizar la incertidumbre, aumentar la 
flexibilidad y reducir los costes, las empresas deberían dirigirse a países de 
acogida que sean similares a su país de origen desde el punto de vista 
geográfico, social, cultural y/o económico” (Cui, Walsh & Zou, 2014, 68), pero 
las realidades y la posibilidad de crear la máxima ganancia exigen o dictan que 
se ignoren tales acciones y, en su lugar, se presione a las PYMEs hacia mercados 
que son mucho más arriesgados por ser culturalmente diferentes. La entrada 
en el mercado, y si ésta tiene éxito, depende de que se tengan muy en cuenta 
las diferencias culturales (Johnson y Tellis, 2008), y aunque muchas PYMEs 
intentan evitar dicha entrada en un mercado que consideran demasiado 
arriesgado, la entrada en una región o país que se considera culturalmente más 
cercano y “más fácil” no garantiza automáticamente el éxito (Cui, Walsh y 
Gallion, 2011). Cui, Walsh y Zou también hicieron hincapié en que estos 
últimos mercados también podrían estar “saturados y la competencia puede 
ser demasiado intensa para las PYMEs con recursos limitados” (2014, 68), por 
lo que un mercado culturalmente más diferente y difícil pero relativamente no 
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disputado podría ofrecer más ganancias, independientemente del posible 
mayor riesgo que conlleve.  

No obstante, una PYME que pretenda aceptar este riesgo debe ser consciente 
de los aspectos que debe tener en cuenta para que su estrategia de 
internacionalización tenga éxito (Cavusgil & Zou 1994; Zou & Cavusgil 2002). 
Una entrada en el mercado, y así lo entendían los jesuitas, que recababan 
información en las regiones a las que pretendían expandir su labor misionera, 
depende de información valiosa sobre el mercado, que puede ser difícil de 
recabar adecuadamente debido a varias formas de distancia, es decir, geográfica, 
cultural o económica (Kalafsky, 2017, 1135). Por consiguiente, no es de extrañar 
que “las prácticas de gestión de las PYMEs tiendan a estar muy contextualizadas” 
y, como demostrará el presente estudio, también lo estaban las estrategias de 
gestión de los jesuitas en el siglo XVI. Una gestión intercultural exitosa que se 
dirija a un mercado extranjero y culturalmente diferente tiene que encontrar 
la manera de responder a las necesidades específicas o a los contextos y riesgos 
locales de estos mercados (Li & Quian, 2008). Por lo tanto, es esencial buscar 
socios locales capaces de aportar “conocimiento local”, es decir, una visión 
adecuada del mercado que se pretende abrir (Sestu, Majocchi, & D’Angelo, 
2018, 66). Estos mercados no son fáciles de abordar, ya que los riesgos para las 
PYMEs en expansión aumentan posiblemente por la “falta de experiencia 
internacional” y la “distancia psíquica entre el país de origen y el de acogida” 
(ídem, 67). Estos últimos riesgos pueden variar en función de las razones que 
lleven a la PYME a introducirse en un mercado culturalmente diferente, a 
saber: 

1) inversiones en busca de recursos,  

2) inversiones en busca de mercado, 

3) inversiones que buscan la eficiencia, o  

4) inversiones en busca de activos. (Dunning, 1992, citado en Sestu, 
Majocchi, & D’Angelo, 2018, 63-64) 

Lo que es especialmente importante, independientemente de los objetivos y el 
tamaño de la PYME (Chiao, Lo, & Yu, 2010; Majocchi, Mayrhofer, & Camps, 
2013), es la entrada en el mercado y el modo de entrada en el mercado 
extranjero (Root, 1977; Rasheed, 2005; Aharoni & Brock, 2010) porque “[la] 
elección del modo de entrada en el mercado internacional es, junto con el 
mercado al que se entra, una de las decisiones más importantes que tiene que 
tomar una empresa en proceso de internacionalización” (Ahi, Baronchelli, 
Kuivalainen, & Piantoni, 2017, 1). Hennart y Slangen (2015) señalan que las 
decisiones sobre el modo de entrada y los procesos pertinentes a menudo 
siguen siendo desconocidos, aunque está claro que el objetivo de tal decisión 
es la internacionalización de la actividad de una PYME (Chetty, Ojala & 
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Leppäaho, 2015). Los principales factores del proceso, sin embargo, son conocidos 
y han sido objeto de debate en la literatura (Ahi, Baronchelli, Kuivalainen, & 
Piantoni, 2017, 3): 

1) escasez de información (Gabrielsson y Gabrielsson, 2013; Child y Hsieh, 
2014) 

1) disponibilidad de recursos (Evers & O'Gorman, 2011) 

2) características de liderazgo del responsable de la toma de decisiones e 
interpretaciones del entorno (Oviatt & McDougall, 1994; Child & Hsieh, 
2014) 

3) los conocimientos previos, la experiencia y las redes empresariales y 
sociales del empresario (Evers y O'Gorman, 2011) 

4) estructuras de gobernanza híbridas en las PYMEs, en las que las 
decisiones se toman con los socios (Nummela et al., 2014) 

5) establecimiento de objetivos (Gabrielsson & Gabrielsson, 2013) 

Además de estos aspectos, la velocidad también desempeña un papel 
importante en la entrada en un mercado (Casillas y Acedo, 2013; Casillas y 
Moreno-Menéndez, 2014; Hilmersson y Johanson, 2016), y puede ser rápida 
cuando una PYME también utiliza los conocimientos locales en lugar de 
intentar reunir todos los conocimientos necesarios por sí misma. Los jesuitas 
fueron muy a menudo rápidos porque, por un lado, aportaron la mentalidad 
global necesaria para una expansión en un entorno culturalmente diferente y, 
por otro, confiaron en los conocimientos proporcionados por los “agentes 
locales” que les apoyaron durante el periodo de entrada. En este sentido, los 
jesuitas se asemejaban a las nuevas empresas internacionales (INV) que 
“operan internacionalmente desde su creación y se internacionalizan más 
rápido de lo que predicen los modelos tradicionales” (Hilmersson & Johanson, 
2016, 68). El “país de acogida” para la expansión de una PYME también debe 
ajustarse a las “estrategias de exploración y explotación” de esta última (Cui, 
Walsh y Zou, 2014), y la diversidad cultural suele considerarse un obstáculo 
para la mejor adecuación posible en este sentido. Los jesuitas fueron capaces 
de hacer frente a esto mediante la innovación de sus estrategias misioneras, 
que debían ajustarse a los respectivos contextos locales, lo que pone de relieve 
que la idea de que las PYMEs en expansión tienen que adaptar e innovar sus 
propias políticas de internacionalización para tener éxito no es algo nuevo en 
absoluto (Louart & Martin, 2012; Hagen, Denicolai, & Zucchella, 2014; Rask 
2014). En consecuencia, las PYMEs en expansión también deben ocuparse de 
la gestión de la innovación como parte de sus procesos de internacionalización 
(Kunttu & Torkkeli, 2015, 84).  
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Dado que “la internacionalización en las PYMEs es un fenómeno complejo” 
(Zhou, Wu y Luo, 2007, 674) que se apoya desde el principio en las redes y en el 
intercambio de conocimientos (Ellis, 2000), Zhou, Wu y Luo (2007) también 
recomiendan tener en cuenta el papel de las redes sociales para el éxito de la 
internacionalización de las PYMEs (véase también Adler y Kwon, 2002), es 
importante no olvidar el papel de los intermediarios extranjeros locales (Ellis, 
2000; Ellis y Pecotich, 2001), por ejemplo, traductores, que desempeñan un 
papel importante en el éxito de la entrada en el mercado de una PYME en 
expansión. 

Teniendo en cuenta los aspectos anteriores para el éxito de la gestión 
intercultural, hay que destacar que los directivos que puedan combinar el 
capital humano, y los conocimientos lingüísticos en particular, con una 
mentalidad global que les permita aplicar la flexibilidad necesaria para abordar 
diferentes entornos culturales, especialmente aquellos culturalmente alejados 
de su país de origen, y lograr los resultados esperados en un mundo cada vez 
más global. Por consiguiente, las PYMEs que pretendan expandirse a escala 
mundial deberán prestar atención a las capacidades de gestión relacionadas y 
determinadas por el capital humano, los conocimientos lingüísticos y una 
mentalidad global. La entrada en mercados extranjeros y, a menudo, culturalmente 
diferentes, exige un proceso de selección precavido y medidas posteriores para 
establecer una conciencia suficiente de la interculturalidad existente y los 
medios para superar los obstáculos que podría presentar la diversidad cultural. 
Teniendo en cuenta la bibliografía presentada en los distintos campos de 
investigación, desde la perspectiva de la gestión es importante aumentar el 
número de directivos con conciencia cultural, especialmente dentro de la alta 
dirección de la empresa.  

Sólo si se aplican estas medidas, la dirección local de una PYME en expansión 
será lo suficientemente flexible como para garantizar el éxito de la penetración 
en un mercado hasta ahora desconocido sin poner en peligro el éxito de la 
empresa por falta de sensibilidad intercultural. La combinación de capital 
humano en general, conocimientos lingüísticos en particular, y una mentalidad 
global permitirá a los principales directivos de las PYMEs en expansión cambiar y 
adaptar la estrategia de estas últimas en caso necesario, y probablemente de 
forma bastante proactiva.





 

Capítulo 3 

Modelo de investigación y 

perspectivas de la metodología 

Como ya se ha mencionado, el presente libro ofrece un análisis documental 
histórico comparativo y un estudio de caso longitudinal (Bartel-Radic & Lesca, 
2011) de las actividades misioneras de los jesuitas en las provincias de la orden 
de Japón y Perú en los siglos XVI y XVII, y considerará especialmente el papel 
del capital humano y la gestión intercultural en el éxito de estas actividades. Se 
han elegido estos dos ejemplos para evaluar mejor el papel de los factores 
mencionados: mientras que el gobierno japonés socavó la posición de la 
congregación religiosa en Japón y acabó volviéndose muy hostil, el caso 
peruano fue, en cambio, un éxito para el enfoque misionero y educativo de la 
Compañía de Jesús. En consecuencia, el siguiente estudio estudiará esta 
cuestión a través de la lente de la teoría de la organización y la gestión. No 
obstante, se presentará el contexto de cada caso para destacar el espacio 
cultural en el que se desarrollaron las actividades de los misioneros y para que 
un lector no familiarizado con el tema lo comprenda mejor. 

Tab. 3.1: Descripción de los principales aspectos del presente libro. 

Cuestión de 
investigación 

¿Cómo influyeron el capital humano y la mentalidad global 
en el éxito de la labor misionera de los jesuitas en el Japón y el 
Perú de los siglos XVI y XVII? 

Definiciones Capital humano (ante todo, competencias lingüísticas); 
mentalidad global (basada en la experiencia previa y la 
flexibilidad dogmática). 

Método Estudios de casos históricos longitudinales comparativos de 
dos provincias de la orden 

Recogida de datos Recogida de datos de más de 200 personas en Japón y Perú 
que estuvieron activas en tres periodos diferentes (periodo de 
entrada, periodo de consolidación y periodo de declive). 

Diseño de la investigación 

Teniendo en cuenta los paradigmas mencionados para la investigación 
transcultural, el presente estudio no pretende seguir per se uno positivista, ya 
que el autor no considera la cultura como un elemento estático, aunque la 
diversidad entre los jesuitas y la población indígena en Japón y Perú puede 
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considerarse más intensa de lo que sería el caso en la actualidad. Dado que las 
culturas son “marcos interpretativos” y que esto se hace visible en ambos 
casos, el principal paradigma que se aplica es el posmodernista, ya que ambos 
casos se estudian en su contexto local, teniendo en cuenta la interacción 
cotidiana, es decir, la comunicación, entre los jesuitas y las personas a las que 
pretenden convertir. En consecuencia, el estudio presentado sigue un paradigma 
interpretativo-postmoderno.  

 
Fig. 3.1: Operacionalización del proyecto. 

El propio diseño de la investigación es deductivo, ya que se parte de la base de 
que la combinación de capital humano, en particular, los conocimientos 
lingüísticos, y una mentalidad global son factores importantes para garantizar 
el éxito de la gestión intercultural. Los dos estudios de caso detallados de la 
labor misionera de los jesuitas en Japón y Perú en los siglos XVI y XVII se 
utilizan en un esfuerzo por demostrar esta suposición.  

Trabajos teóricos en los campos de interés 

Comparación de datos para los 2 casos analizados 

Recomendaciones de gestión 

Diseño deductivo siguiendo paradigmas 
interpretativos y postmodernos 

Análisis de datos 
Caso 1: 
Japón 

Caso 1: 
Perú 
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Modelo de investigación y casos elegidos 

Como se mencionó anteriormente, el análisis de las misiones jesuitas en Japón 
y Perú proporcionará un estudio de caso longitudinal de la gestión religiosa y 
económica en el período moderno temprano, ya que “[las] perspectivas de 
lucro y las verdades del cristianismo se vincularon, a menudo incómodamente, 
a medida que los imperialistas comerciantes y el clero cristiano se comprometían 
con un mundo de diversidad” (Tutino, 2021, 11. Véase también Winnerling, 
2014). Las dos provincias jesuitas han sido elegidas porque ofrecen espacios 
culturalmente diferentes que no tenían conexiones organizativas directas y, 
por lo tanto, permiten un análisis comparativo que examina las experiencias y 
estrategias jesuitas hacia la interculturalidad. Los factores de interés, es decir, 
el capital humano y la interculturalidad de los equipos misioneros, se recogerán 
primero en su contexto cronológico a través de un análisis histórico documental. 
A partir de las fuentes disponibles, se condensarán datos cualitativos que servirán 
para establecer y definir mejor los factores mencionados. A continuación, se 
pondrán en relación con su impacto global en el éxito de los misioneros en 
Japón y Perú. Una comparación del éxito de los misioneros en relación con el 
capital humano y la gestión intercultural en los dos contextos específicos 
generará entonces una mejor comprensión del valor de estos dos componentes de 
la gestión internacional. El capital humano (conocimientos lingüísticos, 
experiencia previa en misiones en entornos culturalmente diferentes) de 
interés se recopilará para los individuos de interés en la medida en que esté 
disponible, pero, presumiblemente, éstos serán en su mayoría miembros del 
nivel directivo superior. 

También será necesario, siguiendo las consideraciones teóricas de Bartel-
Radic y Lesca (2011), destacar el papel de la variedad de los equipos y la 
existencia de capital humano en el trabajo de los equipos interculturales como 
tales, que serán analizados durante un largo período de tiempo. En consecuencia, 
se tendrá en cuenta el papel del capital humano en los factores externos y su 
interrelación con la competencia intercultural, lo que posiblemente conduzca 
a una gestión intercultural exitosa. 

En consecuencia, también se argumenta que la existencia de capital humano 
permite que los procesos de los equipos interculturales sean mejores y más 
eficaces. Se supone que esto repercute en la eficacia de los misioneros (es decir, 
en el éxito de la gestión intercultural) cuando actúan como equipos interculturales 
en entornos culturalmente diferentes. Uno de los intangibles más importantes 
es la capacidad lingüística de los miembros del equipo. Como confirman 
Church-Morel y Bartel-Radic, “también se puede tener en cuenta el grado y la 
naturaleza de la diversidad lingüística y las competencias lingüísticas del 
equipo” a la hora de determinar el “grado de diversidad cultural de un equipo” 
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(2014, 20). En el caso de los misioneros, las competencias lingüísticas parecen 
ser especialmente importantes y se consideran de especial interés. 

 
Fig. 3.2: Representación esquemática del modelo de investigación. 

Metodología 

El estudio presentado aplicará un estudio de casos longitudinal comparativo 
para identificar el papel del capital humano y de una mentalidad global en el 
éxito de la gestión intercultural en esferas de expansión geográficamente distantes 
y, según el modelo de Uppsala, inconvenientes (Johanson & Vahlne, 1977). 

Por consiguiente, este libro se centra en dos aspectos: por un lado, la 
identificación del capital humano y la mentalidad global que presentan los 
equipos interculturales de los jesuitas y, por otro, el contexto cultural local: 

Los jesuitas 

1. El capital humano de los actores, en primer lugar, la existencia o no de 
conocimientos lingüísticos y su mentalidad global; 

2. Las acciones que reflejan la gestión intercultural por parte de los jesuitas 
responsables, tal y como se solicita en la estrategia general de la 
organización; 

3. Respuestas locales ad hoc, así como estratégicas, a los problemas 
interculturales por parte de los jesuitas, y en qué medida se corresponden 

Factores externos 

Trabajo 
misionero 

Capital humano 
de los miembros 

jesuitas 
(Habilidades 
lingüísticas)  

Mentalidad global 
de los miembros 
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con el capital humano y la mentalidad global de los actores o las políticas de 
gestión intercultural de la organización. 

Perspectivas locales 

1. Los creyentes y los nuevos conversos y sus reacciones ante el capital 
humano presentado por los jesuitas; 

2. Las élites locales y sus reacciones ante la gestión intercultural jesuita; 

3. La geografía económica y política y su impacto en el capital humano y 
las oportunidades de gestión intercultural. 

Una vez analizados estos dos elementos principales para el éxito o el fracaso 
de la gestión intercultural global de los jesuitas en las regiones en cuestión, se 
ofrecerán recomendaciones con respecto a las estrategias actuales de las 
PYMEs, especialmente para la planificación de entradas globales en nuevos 
mercados. El análisis cualitativo longitudinal comparativo proporcionará una 
visión clara de los procesos de globalización y permitirá sacar conclusiones 
más acertadas y basadas en datos sobre la necesidad de una formación lingüística 
o una mentalidad global a la hora de seleccionar a los principales directivos 
para los equipos globales del futuro.  

Análisis de datos 

El análisis de datos para el presente estudio también tiene dos vertientes. En 
un primer paso, se identificarán los equipos activos y sus responsables en 
Japón y Perú (véanse los apéndices 9.1-6). Los datos necesarios para este 
primer paso se extraerán de la Monumenta Historica Japoniae (MHJ, vol. 1), 
que proporciona los datos pertinentes de Japón para los años comprendidos 
entre 1549 y 1654, y de la Monumenta Peruana (vols. 1-8), que contiene los 
datos pertinentes de Perú para los años comprendidos entre 1565 y 1604. Una 
vez identificados los jesuitas dirigentes y documentables, es decir, el nivel 
directivo superior de las misiones, se utilizarán las fuentes existentes, ya sean 
publicadas por ellos mismos o documentos relacionados con su trabajo 
disponibles a través de ediciones de fuentes (Polgár, 1986, 427-473) o archivos 
jesuitas, como base para el análisis cualitativo longitudinal comparativo que se 
pretende. Dado que este tipo de recogida de datos no puede ajustarse mediante la 
adquisición de información adicional, el conjunto de datos está limitado hasta 
cierto punto, razón por la cual sólo puede tomarse en consideración al personal 
directivo superior. 

Los jesuitas individuales en los respectivos periodos de tiempo también se 
presentarán en los apéndices del libro. La evaluación general de la gestión 
intercultural jesuita, su fracaso o éxito, y la relación de este último con el capital 
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humano, la mentalidad global o los factores externos se ofrecerán en detalle en 
la parte principal.  

De acuerdo con los datos históricos de los dos estudios de casos longitudinales y 
los respectivos análisis cualitativos, el presente libro acabará proporcionando 
recomendaciones relacionadas con los datos respecto a las actuales estrategias 
de gestión de las PYMEs, especialmente las claramente relacionadas con las 
formas interculturales de gestión y expansión. 

 



 

Capítulo 4 

Los casos 

En este capítulo, se presenta un análisis de los dos casos de trabajo misionero 
jesuita en Japón y Perú tras una breve introducción a la Orden Jesuita. A este 
análisis le seguirán datos detallados sobre los padres jesuitas que estuvieron 
activos en los respectivos contextos en los diferentes periodos, es decir, periodo de 
entrada, periodo de consolidación y periodo de declive. A continuación, también 
se describirán en detalle algunos directores importantes antes de resumir 
brevemente las conclusiones relacionadas con los datos. 

4.1. Los jesuitas: Breve introducción 

En 1540, el Papa Pablo III (1468-1549) anunció la aceptación oficial de la Orden 
de los Jesuitas, un “tipo totalmente nuevo de orden [religiosa]” (Hartmann, 
2008, 7) y, de hecho, una “nueva sociedad controvertida” (Alden, 1996, 3-23). A 
diferencia de otras órdenes religiosas, los jesuitas eran especialmente flexibles 
en lo que respecta a su labor misionera y, por tanto, avanzaron hasta convertirse en 
una “versátil tropa de choque de la Iglesia católica” (Ibíd.). En contraste con la 
flexibilidad de su mentalidad misionera, la estructura de su sociedad era muy 
jerárquica, y se tomaban muchas medidas para mantener esta estructura en su 
lugar (Friedrich, 2009a; Friedrich, 2009b). Fue debido a este carácter de los 
jesuitas que la orden tuvo mucho éxito en su expansión mundial, y desempeñó 
un papel importante en la globalización del cristianismo, después de que 
Cristóbal Colón (1451-1506) llegara al llamado “Nuevo Mundo” en 1492 (Paul, 
2014, 43-88), y Vasco da Gama (ca. 1469-1524) llegara a la India en 1498 (Contente 
Domingues, 2003). En esta época, los jesuitas participaron e intensificaron la 
colonización de partes del mundo hasta entonces desconocidas. Como la 
orden era muy estricta en cuanto a la selección de sus novicios, pronto 
representó una especie de “élite católica” (Hartmann, 2008, 7) cuyos miembros 
participaron activamente en la expansión de la influencia del Papa y de la 
Iglesia católica en casi todas las partes del globo.  

Ignacio de Loyola fue la figura central en el establecimiento y desarrollo 
temprano de los jesuitas (Rahner, 1979; Guillermou, 1993; Tylenda, 2001; 
Marcuse, 2008; de Ribadeneira, 2014). Tras una carrera militar y una especie de 
“experiencia de despertar espiritual” después de ser gravemente herido 
durante la batalla de Pamplona en 1521, Ignacio dejó la espada y continuó su 
vida en la pobreza, siguiendo un camino religioso. Tras una peregrinación a 
Barcelona y Tierra Santa, a la edad de 33 años, decidió aprender latín para 
poder ingresar como estudiante en una universidad. Diez años más tarde, en 
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1533, terminó la carrera en la Universidad de París. Para entonces, ya había 
reunido a su alrededor a los amigos que más tarde le ayudarían a formar la 
Orden de los Jesuitas, por ejemplo, Pierre Favre de Saboya (1506-1546) y 
Francisco Javier (1506-1552). En 1537, los amigos llegaron a Roma y recibieron 
permiso del Papa Pablo III para peregrinar a Jerusalén (Olin, 1979). Por razones 
políticas, Ignacio y sus amigos, que habían sido ordenados sacerdotes en 
Venecia, regresaron a Roma para cuidar enfermos y hacer proselitismo entre la 
población judía de la ciudad. En 1538, Ignacio dirigió su primera Santa Misa. 

 
Fig. 4.1: Ignacio de Loyola, cuadro de Peter Paul Rubens (1577-1640). 
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Quizá fueran sus años de experiencia los que le proporcionaron una ventaja en 
su demanda de establecer la nueva Orden de los Jesuitas, tarea para la que 
recibió el permiso del Papa en 1540, y en abril del año siguiente, sus seguidores 
y amigos eligieron a Ignacio como General de la orden, cargo que mantuvo 
hasta su muerte en 1556. Cabe mencionar aquí que la orden tuvo enemigos 
desde el principio, sobre todo porque su figura principal había sido acusada 
por la Inquisición en múltiples ocasiones antes de que se fundara la orden. 
Aunque nunca se le consideró culpable, Ignacio había sido atacado antes y 
atraería la ira, por ejemplo, del cardenal Gian Pietro Carafa, que más tarde se 
convertiría en el Papa Pablo IV (1476-1559) (Quinn, 1981), también hacia la 
orden, sobre todo porque los jesuitas representaban una competencia para las 
órdenes religiosas más antiguas en esta época. 

Hasta su muerte, Ignacio fue capaz de hacer crecer la orden sustancialmente, 
y mientras que sólo había 40 jesuitas en 1540, su número había alcanzado 
alrededor de 1.000 en unas 50 ramas en 1556. Además, para entonces se habían 
fundado casi 30 academias jesuitas, que aseguraban la educación de y por los 
miembros de la orden, un número que crecería aún más en los siglos siguientes 
(Fig. 7) (Grendler, 2019). 

Sin embargo, los jesuitas no sólo estaban interesados en cuestiones educativas, 
sino que también pretendían expandir la influencia de la orden en las partes 
conocidas y aún desconocidas del mundo. La orden creció rápidamente y, bajo 
el liderazgo de Ignacio, también expandió su influencia por todo el globo con 
relativa rapidez. Pronto, los jesuitas estarían activos en todos los continentes 
conocidos, extendiendo así las actividades misioneras de la Iglesia Católica. 
Como General de la orden, Ignacio ya había establecido diez provincias 
jesuitas en 1557 (Tabla 4.1).  

La Orden de los Jesuitas continuaría esta expansión en Europa, por ejemplo, 
en las Islas Británicas e Irlanda (Kelly & Thomas, 2019; McCoog, 2019), y en 
otras partes del mundo en los años posteriores al fin del liderazgo de Ignacio, 
cuando la influencia de la orden no dejó de aumentar. No obstante, las 
primeras generaciones de “gestores” provinciales ya muestran que la orden 
jesuita se basaría en una forma de gestión intercultural desde muy pronto. 
Mientras que las provincias de Portugal y España fueron dirigidas por dos 
“locales”, a saber, Simão Rodrigues (1510-1579), nacido en Vouzela, Portugal, 
y Antonio Araoz, jesuita español, respectivamente, el español Francisco Javier 
(1506-1556) fue enviado a la India, Jerónimo Doménech (1516-1592), otro 
español, dirigió la provincia de Sicilia, mientras que el francés Paschase Broët 
sirvió durante algunos años en Italia antes de que más tarde se le asignara la 
provincia de Francia. Mientras que el jesuita holandés Petrus Canisius (1521-
1597) sirvió en la provincia alemana, el jesuita español Andrés de Oviedo (1518-
1577) fue enviado a Etiopía. El período inicial de la expansión de la Orden de 
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los Jesuitas pone de relieve, por tanto, que la organización contaba con hombres 
de diferentes orígenes culturales, que a menudo eran enviados a provincias 
diferentes de su propio entorno cultural. En muchas provincias se observan, 
en consecuencia, formas de “gestión intercultural”, y se puede afirmar sin 
lugar a dudas que, en diferentes etapas de su carrera, varios destacados 
“gestores” jesuitas serían capaces de aumentar sus competencias en relación 
con los diversos contextos de su labor misionera. 

Tabla 4.1: Las diez primeras provincias de la Orden de los Jesuitas. 

Provincia de la 
orden 

Fecha de fundación  Provincial  Referencia 

Portugal 1546 Simão Rodrigues Alden (1996) 

España 1547 Antonio Araoz Casalini y Pavur 
(2016: 55-59) 

India 1549 Francisco Javier Fernando (2016); 
Županov (2016) 

Italia (excluida Roma) 1551 Paschase Broët Padberg (1997) 

Sicilia 1553 Jerónimo Doménech Anónimo (1768) 

Brasil 1553 Manuel de Nóbrega McGinness (2018) 

Francia 1555 Paschase Broët Avon y Rocher (2017) 

Baja Alemania 1556 Bernard Oliver Johnston (2016) 

Alta Alemania  1556 Petrus Canisius Brodrick (1950); 
Oswald & Rummel 
(1996); Haub (2004); 
Leinsle (2014) 

Etiopía 1557 Andrés de Oviedo Wolde Aregay (1998); 
Pennec (2003) 

 

El éxito de la orden se basaba en dos cosas: 1) una organización centralizada 
que dirigía Ignacio desde Roma y, al mismo tiempo, 2) un cierto grado de 
flexibilidad en cuanto a los métodos que los jesuitas podían aplicar a su labor 
misionera (Hartmann, 2008, 17). A pesar de estos primeros éxitos, Ignacio no 
tuvo mucho éxito con las finanzas de la orden y, a menudo, el dinero seguía 
siendo un problema. Esto también estimuló acciones independientes por parte 
de los líderes provinciales de la orden para asegurarse unos ingresos locales. 
En consecuencia, los jesuitas no sólo actuaban como misioneros, sino que a 
menudo también desarrollaban una agenda económica. Este hecho subraya 
aún más el carácter de las empresas misioneras globales de la orden jesuita 
como las de una empresa en expansión que no sólo estaba interesada en la 
misión cristiana. También necesitaría activos financieros para financiar sus 
actividades provinciales y las respectivas estructuras.   
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La Orden de los Jesuitas era también algo totalmente nuevo en cuanto a las 
exigencias de sus miembros. Mientras que las órdenes más antiguas solían 
centralizar a sus miembros en monasterios, rezaban juntos y compartían la 
misma vestimenta, los jesuitas eran relativamente liberales en cuanto a tales 
exigencias. Esto suscitaba críticas y recelos por parte de otras órdenes religiosas y a 
menudo provocaba conflictos (Tronu Montane, 2015), pero también dotaba a 
la orden de mayor flexibilidad, especialmente cuando era necesario realizar 
adaptaciones en contextos culturales diferentes (Zampol D’Ortia, 2020). Los 
miembros de la orden eran relativamente flexibles, y el enfoque en el individuum, 
que en cierto modo representaba los ideales del Renacimiento, apoyaba la 
agenda de Ignacio. Los miembros de la orden debían comprometerse con su 
voto a servir a la orden y al Papa en cualquier región del mundo. La movilidad 
quedaba así garantizada por la aceptación de nuevos miembros que, a su vez, 
estarían dispuestos a servir allí donde fuesen enviados. Si se permite aquí la 
comparación, la orden jesuita presentaba así una especie de “Legión Extranjera” 
moderna y católica temprana, y recientemente se ha subrayado que el viaje 
transoceánico también puede considerarse como un ritual esencial, un “rito de 
paso a la virilidad misionera” (Strasser, 2020, 79-112). 

La gestión religiosa de la orden permitía a sus miembros actuar con rapidez, 
establecer nuevas provincias de la orden y tener flexibilidad dogmática en 
cuanto a su apariencia, pero la forma en que presentaban el cristianismo en las 
nuevas esferas de su trabajo también hizo que sus intentos misioneros tuvieran 
un éxito relativo. Así pues, Ignacio había creado muy pronto un nuevo “tipo 
internacional de orden” (Hartmann, 2008, 20). Aunque las estructuras 
centralizadas exigían una obediencia estricta, los jesuitas sólo tenían que 
seguir las órdenes si se ajustaban al orden y a las reglas cristianas, en particular, 
a los Diez Mandamientos. En definitiva, los acontecimientos locales estaban 
estrechamente relacionados con los provinciales de la orden y sus decisiones, 
ya que la distancia jugaba un papel más importante que hoy en día. Por 
consiguiente, las autoridades centrales tardaban más tiempo en abordar los 
cambios relativos a los problemas existentes, especialmente cuando la Orden 
de los Jesuitas había empezado a extender su labor e influencia por todos los 
continentes (Quattrone, 2004).  

Peter C. Hartmann (2008, 22-26) describe las estructuras de la orden jesuita y 
se refiere a ellas como las de un “orden mundial centralista” (zentralistischer 
Weltorden) cuyos representantes eran misioneros activos de la Iglesia católica 
en todas las partes conocidas del mundo. La “tropa” de la orden tenía un carácter 
muy internacional, y miembros de todas partes de Europa eran enviados al 
extranjero, donde se encontraban con nuevos entornos culturales y tenían que 
ajustar su agenda misionera para llegar a posibles conversos, utilizando diferentes 
lenguas y códigos culturales para predicar con éxito el mensaje de la Biblia y la 
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historia de Jesucristo y del Señor. La internacionalidad de la orden y de sus 
estructuras era bastante moderna, teniendo en cuenta que los jesuitas 
expandieron su influencia como las empresas actuales tienden a ampliar su 
acceso global a los mercados internacionales. Se pueden subrayar otras 
similitudes, ya que las provincias de la orden tenían que autofinanciarse y no 
podían esperar ayuda económica de Roma, donde Ignacio, como se ha descrito 
antes, a menudo tenía él mismo problemas económicos.  

Otro de los aspectos que estimularon el éxito jesuita con respecto a la 
conversión de los no cristianos en todas las partes del mundo fue el énfasis de 
la orden en la presentación de Jesús, así como del cristianismo como institución 
consoladora y de la atención pastoral como elemento esencial para proporcionar 
consuelo a los creyentes. Ignacio puso el acento en dos aspectos que debían 
determinar el trabajo de los jesuitas, a saber, la gloria de Dios y el bien común 
(Hartmann, 2008, 29), y con ello estableció o allanó el camino para una cierta 
“cultura jesuita” (O'Reilly, 2020, 378) que los hombres de la orden debían 
seguir en los siglos posteriores a su muerte. Además de su cuidado pastoral, los 
jesuitas también empezaron pronto a establecer colegios y universidades para 
educar a los hombres jóvenes según estos nuevos valores y la orden proveía en 
particular a posibles futuros miembros (Donnelly, 2006, 32-63). El hecho de 
que los jesuitas replicaran tales intentos educativos en el mundo no europeo, 
por ejemplo, en América Latina (Klaiber, 2009) en general, y en Perú en particular 
(Ghelarducci, 2020), les hizo y les sigue haciendo especialmente atractivos como 
socios cooperativos en muchas regiones del globo. Por lo tanto, no es de extrañar 
que el número no sólo de conversos, sino también de jesuitas, aumentara 
enormemente en los primeros 100 años de existencia de la orden (Tabla 4.2). 

Tabla 4.2: Número de jesuitas en el primer siglo de existencia de la orden 
(Hartmann, 2008, 30). 

Año Número de jesuitas 

1540 40 

1556 1,000 

1570 3,000 

1590 6,000 

1640 15,000 
 

Por supuesto, el éxito de los jesuitas estuvo relacionado con la expansión 
exterior de las potencias europeas desde finales del siglo XIV, pero la orden y 
sus miembros también influyeron activamente en estos acontecimientos. Es 
esta interrelación entre el trabajo misionero por motivos religiosos, la 
expansión del dominio territorial, es decir, el colonialismo, y la penetración 
económica en regiones extranjeras y culturalmente desconocidas lo que hace 
que los jesuitas sean comparables a las PYMEs modernas y a sus intentos de 
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aumentar su influencia en dichos mercados. Dado que este libro pretende 
analizar el éxito de la gestión intercultural de la Orden de los Jesuitas y el papel 
del capital humano de los “altos directivos” provinciales en Japón y Perú, 
parece oportuno esbozar aquí algunas de las similitudes relativas a las PYMEs 
actuales para subrayar las posibilidades de análisis desde una perspectiva de 
gestión moderna. 

4.2. Japón 

En Asia Oriental, la expansión de la Orden de los Jesuitas siguió a la del Imperio 
portugués (Alden, 1996). Enrique el Navegante (1394-1460) sentó las bases para 
el éxito de los navegantes portugueses que alcanzaron el Cabo de Buena 
Esperanza en 1488 y allanó el camino para el viaje de Vasco de Gama a la India 
(da Gama, 2009), adonde éste llegó diez años más tarde. A partir de ahí, el 
Imperio portugués extendió su influencia por el océano Índico y estableció una 
red regional de puertos y puestos comerciales en el sudeste asiático (Newitt, 
2005; Sousa Pinto, 2012), obteniendo grandes beneficios del comercio en la 
región, y la exportación de artículos de lujo, como seda, especias, porcelana, 
té, etc., que llenaría los bolsillos de los comerciantes europeos en los siglos 
venideros (Disney, 2010; Canepa, 2016). Los portugueses habían logrado 
“establecer sistemáticamente una red de factorías y fortalezas en todo el 
mundo, conectadas directa o indirectamente con Lisboa por rutas marítimas 
regulares” (Loureiro, 2000, 155), y los jesuitas acabarían beneficiándose de esta 
red en el contexto asiático de la orden, del mismo modo que los misioneros 
jesuitas en América Latina se habían beneficiado inicialmente de la presencia 
de los conquistadores españoles y las autoridades coloniales. Como ya se ha 
dicho, la disposición a viajar era esencial para los miembros de la orden jesuita, 
y muchos jóvenes se dieron cuenta de las posibilidades que esto les ofrecía, 
sobre todo porque “se suponía que los jesuitas pasarían el resto de sus vidas en los 
campos misioneros seleccionados”. Esto significaba que estaban completamente 
decididos a dedicar su vida a tareas religiosas” (Ibid., 156), pero al mismo 
tiempo también recibían la oportunidad de hacer algo desafiante, lejos de la 
esfera cultural de su educación. Los motivos de tan importante decisión eran, 
sin duda, diversos, y la perspectiva de futuras aventuras podría haber sido sólo 
uno de ellos. Independientemente de ello, como subraya Boscariol, “dado el 
estado embrionario y el reducido número de individuos implicados, los 
misioneros enviados a estas misiones tenían un bagaje similar y una formación 
educativa equivalente”, mientras que su destino a un espacio culturalmente 
desconocido exigía “que sus reglas tuvieran que tener cierta flexibilidad, 
siendo adaptables a las distintas realidades encontradas” (2017, 62).  

En un principio, el caso japonés se consideró un ejemplo positivo de la labor 
misionera de los jesuitas en regiones lejanas del mundo, sobre todo porque 
proporcionaba algunas ideas con respecto a la necesidad de algún tipo de 
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“aclimatación cultural” o “aculturación” (Alberro, 1992; Alves Filho & Milton, 
2005) por parte de los misioneros. En ese sentido, los jesuitas en Japón se 
asemejan a los directivos de una PYME moderna que son enviados a un espacio 
culturalmente desconocido, donde a menudo se enfrentan a los mismos 
problemas que los jesuitas cientos de años antes. Por consiguiente, el examen 
de este caso histórico permitirá también formular algunas recomendaciones 
para las PYMEs en expansión actualmente y con especial interés en los 
mercados asiáticos. Era y es importante que las personas responsables del éxito 
de la expansión, es decir, los responsables de las empresas y de las misiones, 
fueran y sean dogmáticamente flexibles y culturalmente abiertos. En el caso de 
los jesuitas, éstas eran en realidad condiciones previas esenciales que se 
esperaban de los dirigentes de la orden; sin embargo, estas exigencias no 
siempre se cumplirían en el respectivo contexto extranjero. Sin embargo, “en 
diferentes territorios podemos reconocer misioneros que demostraron no sólo 
un talento distintivo sino también disposición para aprender las lenguas 
indígenas, como otros que intentaron adaptar su comportamiento y estilo para 
seguir los preceptos de la cultura local” (Boscariol, 2017, 65). Sin embargo, 
como bien subraya Boscariol, “este tipo de iniciativa era orgánica precisamente en 
la actitud de aquellos misioneros que trabajaban fuera de Europa, ya que era 
un planteamiento que solo podía prosperar en un contexto completamente 
diferente al de su origen” (Ibídem). Por tanto, el estudio de un “caso orgánico” 
de este tipo puede ofrecer también una valiosa perspectiva para futuras 
estrategias relacionadas con las PYMEs, y las experiencias recogidas por los 
jesuitas en sus provincias de Asia Oriental ofrecen una valiosa perspectiva de 
los problemas a los que podría enfrentarse en el siglo XXI también en esta 
región, especialmente en lo que respecta a las tareas necesarias para una 
gestión intercultural satisfactoria.  

En consecuencia, la labor misionera de los jesuitas en Japón ofrece valiosos 
conocimientos, sobre todo porque demuestra que aún no existía una estrategia 
centralizada, sino que los respectivos representantes de la Orden de los Jesuitas 
tenían que abordar los problemas existentes. Al mismo tiempo, sin embargo, 
su éxito también estuvo determinado por factores externos, como mostrará el 
siguiente análisis más detallado. Teniendo en cuenta el trabajo de los misioneros 
en regiones alejadas de los centros clericales de poder en el sur de Europa, no 
es sorprendente que las autoridades provinciales, aunque actuaban en nombre 
de la Iglesia Católica, necesitaran implicarse también en empresas económicas, 
porque necesitaban financiar sus propias actividades sin ningún apoyo de 
Roma, particularmente durante los primeros años de las actividades de los 
jesuitas en Asia Oriental, cuando éstos no podían esperar apoyo económico ni 
de la Orden General ni del Papa. A pesar de estos obstáculos, la orden logró 
establecer una “presencia mundial, con 372 colegios y 123 residencias para sus 
13.000 miembros estimados” (O'Malley, 1994) en 1615. Resulta irónico que este 
primer clímax de la influencia jesuita en todo el mundo se alcanzara cuando 
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las autoridades japonesas prohibieron la orden en Japón, y los misioneros que 
no abandonaron el país pronto fueron perseguidos y asesinados.  

Antes, sin embargo, los jesuitas no sólo habían tenido éxito en la conversión 
de un gran número de japoneses (alrededor de 300.000), sino también en 
participar y beneficiarse de las redes comerciales existentes que conectaban 
Japón con Macao, por un lado, y Manila, por otro (Campos, 2007, 96; Tronu 
Montane, 2012a: 257; Tremml-Werner, 2015). Japón fue incluido gradualmente 
en un sistema de comercio cada vez más global, y los jesuitas pudieron utilizar 
este desarrollo para sus propios fines económicos, aunque esta participación 
también causó algunos problemas, por ejemplo, el comercio de esclavos 
japoneses (Ehalt, 2017). Sin embargo, la financiación de la orden en Japón sólo 
podía asegurarse compartiendo los beneficios del comercio, especialmente los 
relacionados con la nao do trato, el galeón que navegaba regularmente de 
Macao a Japón (Moran, 1993, 43-44). Los años sin esta oportunidad comercial 
muestran claramente hasta qué punto la existencia de los jesuitas en Japón no 
era sólo una cuestión de proselitismo exitoso, sino también de una operación 
comercial exitosa (Ibid., 44).  

Además de la red de comercio de seda establecida entre Macao y Japón, 
donde los jesuitas también tenían sus propios establecimientos, la ocupación 
de Manila por el Imperio español en 1571 amplió aún más las posibilidades 
comerciales de los jesuitas, ya que los galeones ahora también navegarían 
entre Manila y Acapulco en México (Nueva España) y crearían oportunidades 
para obtener más ingresos. Los intercambios pueden explicarse de forma 
sencilla: “Los españoles y los japoneses tenían plata y querían seda china, y los 
chinos siempre estaban dispuestos a cambiar seda y otras cosas por plata de 
Nagasaki o Manila. No había tal mercancía que las Filipinas quisieran de Japón 
o Japón de las Filipinas, pero hubo una cantidad considerable de comercio 
entre Nagasaki y Manila en los últimos años del siglo XVI y los primeros del 
XVII” (Ibid.). La unión de los dos reinos ibéricos en 1580 también hizo que las 
relaciones comerciales fueran menos competitivas, aunque la administración 
en la región del sudeste asiático permaneció separada. Para los jesuitas, sin 
embargo, esta unión aumentó la presión de otras órdenes religiosas (Pérez, 
1920; Schütte, 1967, 178-179), cuyos representantes presionaban ahora para 
acceder a las esferas de influencia hasta entonces exclusivamente jesuíticas, 
concretamente en China y Japón, donde aparecieron frailes españoles en 1580 
y 1584 respectivamente para desafiar las ambiciones misioneras de los jesuitas 
allí (Moran, 1993, 46).1  

                                                 
1 La presente parte del libro sigue, si no se indica lo contrario, a Moran (1993). En la 
década de 1590 también llegaron a Japón agustinos, franciscanos y dominicos, aunque 
su número nunca superó la cuarta parte de los jesuitas (Schütte, 1967, 175).  
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Fig. 4.2: Alessandro Valignano, hacia 1599. 

La implicación de los jesuitas en el comercio de la seda entre Macao y Japón 
suscitó críticas no sólo desde el exterior, sino también por parte de los propios 
misioneros. En un informe de junio de 1584, el Visitador de la Provincia de la 
India, Alessandro Valignano, que durante mucho tiempo fue el jesuita más 
poderoso e influyente de Asia Oriental y que también mostraría un interés 
especial por Japón, habría descrito críticamente a los jesuitas de Macao como 
“mimados, autoindulgentes y que vivían con un estilo difícil de conciliar con el 
espíritu de su voto de pobreza”. Como síntomas de esta decadencia menciona 
criados, animales domésticos, sedas, ropa de cama fina, baños frecuentes y 
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cambios de ropa interior, comer fruta entre comidas, cantar, charlas innecesarias y 
visitas de forasteros” (Ibid., 48). Por otro lado, los jesuitas criticados ofrecían 
un informe en el que se culpaba parcialmente al Visitador porque se le suponía 
“santo, servicial y cooperador, pero también como un hombre que está en su 
elemento cuando trata con grandes personajes sobre asuntos de peso, pero 
tiende a descuidar los detalles esenciales para la vida religiosa organizada, 
entre los que enumera las reglas, la campana (que convoca al religioso a sus 
diversos deberes), el silencio, el vestido y el orden” (Ibid.). Esta disputa pone 
de manifiesto que ya existían tensiones en el seno de la propia orden, que 
también tendrían un impacto decisivo en el éxito de la labor misionera de los 
jesuitas en Japón en años posteriores. 

El interés comercial de los jesuitas en relación con el comercio de la seda 
Macao-Japón y su organización estructural “se desarrollaba en torno a un 
sencillo organigrama en el que el sacerdote que estaba en Macao como Fiscal 
era responsable del envío anual de sedas y otros productos necesarios para la 
misión desde Japón, mientras que, en el lado japonés, otro Padre Fiscal se 
encargaba de la gestión del negocio” (Campos, 2007, 101). Luís de Almeida (ca. 
1525-1583), uno de los jesuitas que estarían en Japón durante el período de 
entrada, pero que también podía mirar hacia atrás en alguna actividad 
comercial exitosa en la región antes de unirse a la orden, llegó a Japón en 1552 
después de haber estado activo en la India desde finales de la década de 1540. 
Tres años después de su llegada al país, el mercader Almeida “visitó el reino de 
Bungo e, impresionado y profundamente conmovido por los resultados obtenidos 
por los sacerdotes jesuitas, solicitó ingresar en la Compañía. Aprendió la lengua 
japonesa, recorrió varias regiones del país e hizo un trabajo notable en el hospital 
que fundó en Funai, introduciendo así la medicina occidental en Japón” 
(Campos, 2007, 102). Este ejemplo ya muestra lo estrecha que era la interrelación 
entre el comercio, la expansión y el trabajo misionero religioso, especialmente 
durante los primeros años de las actividades de los jesuitas en Japón. 

Al mismo tiempo, los jesuitas en Japón tuvieron que reaccionar ante la volátil 
situación política (Ibid., 74-91), que cambió mucho entre 1549, cuando Francisco 
Javier llegó por primera vez a las costas del país insular, y 1614, cuando los 
misioneros de la orden se vieron obligados a marcharse de nuevo. El orden 
político japonés fue, en cierto modo, convulso cuando los señores feudales, 
tras el fin del débil shogunato Ashikaga en 1573, lucharon aún más por la 
expansión y el poder, pero éste fue finalmente centralizado por los tres 
unificadores, Oda Nobunaga (1534-1582), Toyotomi Hideyoshi (1537-1598) y 
Tokugawa Ieyasu (1543-1616). En consecuencia, el periodo de los Estados 
Combatientes (sengoku jidai) estuvo determinado por las rivalidades entre los 
señores feudales japoneses, rivalidades que en ocasiones se expresaron también a 
través de las conversiones al cristianismo (Imai, 1971; Nagahara, 1978). Por 
tanto, la Orden de los Jesuitas se vio arrastrada a la política, y los éxitos 
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conseguidos en la labor misionera local podían ser destruidos de nuevo por 
cambios en el orden político con bastante rapidez. Una vez unificado y 
centralizado el país bajo el gobierno de Tokugawa Ieyasu, los actos anticristianos 
iniciados por Toyotomi Hideyoshi se intensificaron o fueron debidamente 
aplicados.  

Además, la posición geográficamente periférica de los jesuitas hacía bastante 
problemática la comunicación con otras provincias, por no hablar de Roma. 
Enviar una carta desde Europa y recibir respuesta podía llevar de cinco a seis 
años, razón por la cual a menudo se enviaban múltiples copias de cartas por 
diferentes rutas. Los jesuitas de Japón estaban en contacto “más estrecho” con 
Macao y la India que con el centro europeo (Moran, 1993, 42). Valignano, en 
particular, parece haber utilizado múltiples rutas para obtener respuestas lo 
más rápido posible porque se frustró en 1591 cuando recibió ocho cartas de 
Europa que habían sido escritas entre 1587 y 1589 (Ibid., 45). La comunicación, 
especialmente si se compara con las posibilidades actuales de intercambiar 
conocimientos, ideas e información, era bastante lenta en los años 1500 y 1600. 
Esto también significa que la Orden de los Jesuitas tenía que depender de las 
personas que actuaban en su nombre en las regiones lejanas del mundo, por 
ejemplo, Japón. Aunque todos los misioneros que salieron al extranjero habían 
recibido las mismas directrices, fueron finalmente sus experiencias locales las 
que determinaron lo que harían a partir de esas directrices, lo que permite 
comprender las similitudes y diferencias en cuanto a las estrategias para la 
labor misionera aplicadas y los éxitos conseguidos, así como los acontecimientos 
locales en una región en cierto modo periférica: 

[El proyecto de conversión de poblaciones ajenas al contexto europeo 
se alimentó de directrices comunes a los distintos territorios de misión 
-instrucciones que, con el tiempo, llegaron a tener repercusiones y a 
derivar de ellas, tanto de Europa como de otras misiones existentes. 
Dicho esto, al contrastar experiencias completamente diferentes, podemos 
ser capaces de identificar la puesta en común de muchos puntos dentro 
del discurso que se difundió y en la interpretación que se hizo sobre los 
nativos. (Boscariol, 2016, 91) 

También hay que subrayar, como han hecho antes investigadores como Ebisawa 
Arimichi (1910-1992), que los contactos entre los misioneros y el pueblo japonés 
estimularon un intercambio de ideas religiosas cristianas y locales (Ebisawa 
1944, 1960, 1971), creando a menudo interpretaciones bastante simbióticas, 
como tampoco eran raras en Perú.  

Aunque los jesuitas, como ya se ha mencionado, no fueron la única orden 
misionera activa en Japón (Pérez, 1923; Álvarez-Taladriz, 1973; Delgado García, 
1985; Zamora, 1997) durante el “periodo cristiano (kirishitan)” (Amaro-Bebio, 
2016, 3), como se denomina a los años comprendidos entre 1549 y 1640, fueron 
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sin duda los más influyentes y visibles. En particular, porque las “instalaciones 
cristianas”, término que Amaro-Bebio utiliza “no sólo [para] iglesias, sino otras 
estructuras construidas y no construidas, como capillas, colegios, residencias, 
hospitales, cementerios, grandes cruces y altares en espacios abiertos” (2016, 
3; véase también Pacheco, 1977; Arimura, 2014)- eran a menudo dirigidas por 
los jesuitas, su existencia se mostraba de forma bastante abierta, ante todo en 
Nagasaki, que entre 1569 y 1620 fue probablemente el lugar más abiertamente 
cristiano de todo Japón (Toyama, 2011; Hesselink, 2015). Sin embargo, los lazos 
entre la cultura japonesa y la occidental no solo se forjaron en los espacios 
públicos, donde se mezclaban elementos de distintas religiones, por ejemplo 
en estructuras arquitectónicas como “la arquitectura del Colegio Jesuita de San 
Pablo en Nagasaki después de 1600, en la que la organización espacial del 
edificio principal es un compromiso entre la arquitectura japonesa y los requisitos 
de los colegios jesuitas europeos” (Amaro-Bebio, 2016, 4), sino también en 
otras “prácticas culturales” (Rogge, 2013), por ejemplo, el arte o la música 
(Redondo Bonet, 2011; Fukahori, 2016).  

Teniendo en cuenta la meticulosidad de los jesuitas y el hecho de que 
produjeron innumerables cartas (Tōkyō Daigaku Shiryō Hensanjo, 1990-1996) 
e informes -a menudo múltiples copias del mismo-, el investigador dispone de 
un material rico y valioso, aunque ya se ha destacado anteriormente la falta de 
fuentes desde la perspectiva de los conversos, especialmente de los cristianos 
japoneses corrientes (Higashibaba, 2001). Independientemente de los problemas 
relacionados con estas fuentes unilaterales (Ferro, 1993, 139), cuya nomenclatura 
de traducción no siempre es clara (Amaro-Bebio, 2016, 25), y los “problemas 
hermenéuticos bastante complejos” (Loureiro, 2000, 158) que causan, ofrecen 
importantes perspectivas sobre la labor de los jesuitas en Japón, así como sobre 
las luchas internas que existieron, a pesar de la estructura jerárquica de la 
orden (Amaro-Bebio, 2016, 23). Las fuentes permiten reconstruir las actividades de 
los jesuitas, especialmente las relacionadas con los principales jesuitas en 
Japón, que son (Ibid., 19; Sarmento de Matos, 1989): 

1. los superiores Francisco Javier (1548-1551), Cosme de Torres (1551-
1570), Francisco Cabral (1570-1581) y Gaspar Coelho (1581-1582), 

2. los viceprovinciales -Japón se había convertido en viceprovincia en 
1582- Gaspar Coelho (1582-1589), Pedro Gómez (1589-1599) y Francisco 
Pasio (1599-1610), 

3. el provincial, en 1610, el estatuto de Japón pasó a ser una provincia- 
Valentim de Carvalho (1610-1617), y  

4. el jesuita más importante para Japón, el Padre Visitador Alessandro 
Valignano (1574-1606). 

Estos hombres fueron muy importantes para el desarrollo de la Orden de los 
Jesuitas y su labor en Japón durante los diferentes periodos de su trabajo 
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misionero allí, que ahora se examinarán más detenidamente para explicar 
cómo una misión relativamente exitosa se enfrentó finalmente a la expulsión y 
a la muerte de muchos de sus representantes. 

Período de inscripción 

Cuando Francisco Javier llegó a Japón por primera vez en 1549, no lo hizo solo, 
sino acompañado, entre otros, por Anjirō, un japonés al que había conocido en 
Goa y que fue sumamente importante para el contacto inicial, que debe 
considerarse “un episodio fascinante en la historia de la interacción cultural” 
(Tronu Montane, 2012b, 9). Desde Kagoshima, adonde llegaron, difundirían el 

cristianismo sobre todo en Kyūshū y el oeste de Honshū, siendo la primera 
región y Nagasaki más tarde los baluartes de los conversos cristianos en Japón, 
incluso después de la expulsión de los jesuitas, las comunidades cristianas 
permanecerían activas allí, aunque ocultas (Ogawa, 2010; Nofuji & Uchijima, 
2017). Aunque Xavier estaba “muy impresionado por la inteligencia de los 
japoneses y afirma repetidamente en sus cartas que los japoneses son bastante 
racionales y que no creen en nada a menos que estén convencidos de la 
racionalidad de las doctrinas que se les presentan” (Yamamoto, 2012, 250), se 
desconoce hasta qué punto esta era la realidad o únicamente su impresión. 

Teniendo en cuenta que no podía comunicarse con los japoneses sin Anjirō, 
no está claro si la esperanza era el origen de la impresión de Xavier o si las 
experiencias reales le hicieron llegar a esa conclusión.  

Fue Anjirō quien también tradujo textos importantes para Xavier, que éste 
encontraría bastante útiles durante su viaje a Japón. Junto con Cosme de 

Torres y Juan Hernández, que habían acompañado a Xavier y Anjirō, se 
establecieron con éxito los primeros contactos con los gobernantes locales, 
cuyas respuestas y reacciones ante los recién llegados misioneros cristianos 
parecen haber sido relativamente positivas. Shimazu Takahisa (1514-1571) fue 

el primer daimyō importante (Niina, 2017) con el que Xavier habló, mientras 

que Anjirō traducía para el jesuita (Amaro-Bebio, 2016, 30). El encuentro 
muestra la importancia que tuvo la cultura material durante las primeras 
actividades misioneras (Debergh, 1980; 1984), ya que Xavier necesitaba 
despertar un interés positivo por el cristianismo sin tener la posibilidad de 
contar en tal caso con un corpus bien conocido de textos o escrituras: 

Los jesuitas les mostraron un retablo con una imagen de María 
sosteniendo al niño Jesús, que causó una fuerte impresión en Takahisa. 
Se arrodilló en reverencia ante la imagen y ordenó a todos sus vasallos 
que hicieran lo mismo. ... Los jesuitas mostraron a Takahisa una Biblia 
manuscrita bellamente iluminada, que también le impresionó. Como 
resultado, Takahisa permitió que sus vasallos se hicieran cristianos, y 
algunos fueron bautizados. (Amaro-Bebio, 2016, 30)  
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De este primer encuentro se desprende que el margen de interpretación por 
ambas partes era bastante amplio, y además no es de extrañar que “[la] Iglesia 
japonesa moderna temprana desarrollara prácticas sincretistas en las que el 

catolicismo romano llegó a funcionar de forma similar al budismo y al Shintō” 

(Fujitani, 2016). Junto a los daimyō, Xavier también pudo conocer a uno de los 
principales monjes budistas, concretamente el que dirigía el templo de 
Fukushouji, es decir, un importante representante religioso, con el que tuvo la 
oportunidad de discutir cuestiones religiosas (Amaro-Bebio, 2016, 30), 
especialmente las relacionadas con el budismo, que Xavier había estudiado 

antes de llegar a Japón (App, 1997a; 1997b). Dado que Anjirō era el único medio 
para comunicarse, hay que tener en cuenta que tenía el conocimiento y la 
posibilidad de añadir su propia interpretación a la traducción real, por lo que 
hay que tener cuidado de no sobreestimar los informes de estas primeras 
conversaciones. En general, la primera misión a Japón fue un éxito, sobre todo 
porque las autoridades locales estaban a favor de los jesuitas que habían 
llegado a las costas japonesas.  

En los años siguientes, y especialmente durante el periodo de entrada 
(Morris, 2018, 93-99), el éxito del enfoque misionero estuvo en realidad muy 
relacionado con la actitud positiva de los gobernantes locales hacia los jesuitas. 

Daimyōs influyentes como Ōtomo Sorin (1530-1587), también conocido como 

Ōtomo Yoshihige, en Chikugo apoyaron a los jesuitas y no solo hicieron posible 
las primeras conversiones, sino que a menudo exigieron a sus subordinados 
que abrazaran la nueva religión (Laures, 1959/60, 380-381). Cuando Belchior 
de Moura bautizó a japoneses en Chikugo a finales de la década de 1570, pudo 

hacerlo porque Ōtomo Sorin había apoyado tales conversiones, y otros casos 
apuntan a la misma condición previa para el éxito del proselitismo (Kigama, 
2014). Sin embargo, el hecho de que los jesuitas dependieran de la buena 

voluntad de los daimyō también hacía vulnerable su labor misionera. Cuando 
un gobernante local expandía su territorio, las actividades de los jesuitas 
podían expandirse también, mientras que corrían peligro si un daimyō perdía 
su influencia o territorio a manos de otros que no estaban a favor del cristianismo 
en general y de los jesuitas en particular (Laures, 1959/60, 382-384). La actitud 
de las élites feudales hacia la orden jesuita era, en consecuencia, muy importante, 
razón por la cual muchos trabajos se han centrado en esta relación particular 
(Gonoi, 1983; 1990; 2002; Takase, 1993; 1994; 2013; Murai 1998; 1999; 2000).  

Estas relaciones fueron esenciales para comenzar la labor misionera en 
primer lugar, y cuando Ōtomo Sorin donó tierras a los jesuitas en 1556, solo 

entonces pudieron comenzar a construir una iglesia en el norte de Kyūshū 

(Tronu Montane, 2012b, 28). Cuando los jesuitas comenzaron su labor en 
Nagasaki, las autoridades les habían proporcionado un antiguo edificio de un 
templo como lugar desde el que trabajar antes de que el edificio fuera reconstruido 
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paso a paso y convertido en iglesia (Compañía de Jesús, 1575, 284). Además, 
los jesuitas tardarían un par de años en mejorar sus capacidades lingüísticas, 
pero seguía sin ser fácil traducir los términos cristianos al japonés correcto sin 
causar confusión a los conversos familiarizados con una terminología más 
budista (Amaro-Bebio, 2016, 33). Aunque los señores feudales protegían a los 
jesuitas en algunas regiones, no estaban a salvo del resentimiento antiextranjero 
de la población japonesa: “En general, [estaban] constantemente expuestos a 
agresiones, y en sus cartas, podemos encontrar muchos casos en los que los 
japoneses les escupían en la cara mientras predicaban, grupos de niños les 
tiraban piedras, la gente lanzaba flechas o disparaba arcabuces contra sus 
dormitorios por la noche, o intentaban quemar sus casas” (Amaro-Bebio, 2016, 
33). Que la falta de una traducción exacta de las prácticas cristianas era un 
obstáculo para el éxito de las conversiones queda claro cuando se echa un 
vistazo a los hospitales jesuitas, donde los jesuitas trataban de cuidar a los 
enfermos. Se consideraba que este tipo de trabajo sólo lo realizaban personas 
de bajo rango social o degradadas, por lo que sólo unos pocos pobres reaccionaban 
positivamente ante este elemento esencial del trabajo jesuita. Por lo tanto, al 
principio fue necesaria una gran labor explicativa para que los japoneses 
comprendieran el significado de este acto de cuidado de los demás, especialmente 
en lo que se refiere a su papel dentro de la religión cristiana (Ibid., 34). Los 
primeros años del periodo de entrada se dedicaron a establecer las instalaciones 
básicas necesarias para el trabajo jesuita en Japón, y no se conseguiría un 

mayor número de conversos (daimyōs como Ōtomo Sorin apoyaban a los jesuitas, 
aunque inicialmente no se convirtieron ellos mismos) antes del periodo de 
consolidación, cuando la Orden Jesuita, bajo la influencia de Valignano, 
intensificó sus actividades y adquirió mayor importancia. 

El periodo de consolidación y la influencia de Alessandro Valignano 

La estrategia misionera de los jesuitas de Japón fue a veces poco cuidadosa, 
como demuestran las acciones de Gaspar Vilela (1526-1572). En 1569, Vilela 

“fue invitado por uno de los vasallos cristianos de Ōmura Sumitada a visitarle 
en un pueblo pesquero situado en la costa de Hizen. Tras convertir a los 
vasallos del señor y quemar el templo budista, Vilela construyó una iglesia 
cristiana bajo la advocación de ‘Todos os Santos'“ (Curvelo, 2001, 23). Esto 
demuestra que no había demasiada conciencia de las diferencias culturales y, 
en algunos casos, algunos jesuitas aplicaron una política de conversión 
bastante agresiva. Un mayor número de conversos era, no obstante, la excepción, 

no la regla, y solía estar relacionado con el bautismo de un daimyō o señor 

feudal inferior. Cuando Ōtomo Sorin fue bautizado en 1578, algunos de sus 
vasallos pronto seguirían su ejemplo y apoyarían la labor de los jesuitas en los 
años siguientes (Cieslik, 1959, 39; 1962). En 1579, sin embargo, la llegada del 
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visitador Alessandro Valignano en un barco procedente de Macao cambiaría la 
situación (Frois 1976, 3, 128). En su posición de visitador, Valignano tenía en 
sus manos una gran autoridad y poder y sólo tenía que rendir cuentas al 
general de la orden en Roma (Moran, 1993, 3; sobre el papel del visitador, véase 
Danieluk, 2019). Everard Mercurian (1514-1580) fue el cuarto General, después 
de Ignacio de Loyola, Diego Laynez (1512-1565) (Oberholzer, 2015) y Francisco 
de Borja (1510-1572), y nombró a Valignano en 1573 “'visitador de las Indias 
Orientales’, con autoridad sobre todas las misiones jesuitas y todos los jesuitas 
desde el Cabo de Buena Esperanza hasta Japón” (Ibid.). Claudio Aquaviva 
(1543-1615) se convirtió en General una vez que Mercurian murió en 1580, 
pero sería el único al que Valignano tendría que temer, y teniendo en cuenta el 
largo tiempo que tardaban las cartas en aquellos días, el nuevo Visitador tuvo 
todo el tiempo y el poder necesarios para cambiar la estrategia misionera en 
Asia Oriental en general y en Japón en particular.  

Valignano permaneció en Japón hasta 1582, año en que se marchó, acompañado 
de cuatro estudiantes japoneses, que fueron enviados a Roma para presentar 
el éxito de los jesuitas en el país del este asiático. Esta misión, de la que se 
hablará más adelante con más detalle, actuó también como misión diplomática, 
ya que los “cuatro muchachos cristianos japoneses de familias nobles de Kyushu”, 
que representaban el resultado de los esfuerzos educativos de Valignano y sus 
compañeros jesuitas, “llevaron cartas al Papa del señor de Bungo y de otros dos 
señores cristianos” (Ibid.). Volvieron a Japón, junto con Valignano, que entretanto 
había estado en la India, vía Macao, en 1590, y el Visitador permaneció otros 
dos años. Regresó a Japón por última vez en 1598 y abandonó el país insular el 
15 de enero de 1603.  

El napolitano Valignano fue nombrado en primer lugar con la esperanza, de 
Mercurian y otros, “de que bajo su mando la misión de la India dependería 
menos de Portugal y estaría más directamente en contacto con la sede de los 
jesuitas en Roma, y su insistencia en llevar consigo jesuitas españoles e 
italianos, además de portugueses, cuando zarpó para las Indias en 1574 no le 
granjeó la simpatía de los jesuitas portugueses más veteranos” (Ibid., 49). 
Valignano tuvo una mentalidad global desde el principio de su misión (Nejime, 
2014) y consideraba que la Orden de los Jesuitas no era un instrumento 
expansivo de un reino ibérico, sino una comunidad de hombres deseosos de 
difundir el cristianismo en nombre del Señor y del Papa. En su Sumario de las 
cosas de Japón (1583), Valignano explicó por qué consideraba que Japón era 
especialmente importante para este objetivo en el contexto de Asia Oriental: 

1. Es un país muy grande, y la gente es blanca, culta, prudente y sujeta a la 
razón. 
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2. Japón es el único país oriental en el que la gente se ha hecho cristiana 
por las razones correctas. 

3. En Japón, y sólo en Japón, entre los cristianos conversos figuran algunos 
de los más altos del país. 

4. Los japoneses tienen una inclinación natural hacia la religión, y tienen 
en alta estima a sus sacerdotes budistas. Nosotros, que enseñamos la 
verdad y contamos con la ayuda de la gracia además de la razón, podemos 
esperar un mayor grado de respeto y obediencia. 

5. La misión japonesa, a diferencia de todas las demás misiones, acabará 
siendo autosuficiente tanto en mano de obra como en ingresos, al igual 
que los budistas. ... 

6. Ahora estamos muy bien establecidos en Japón, y hemos superado las 
peores dificultades. Tenemos aquí muchos que conocen las costumbres 
y la lengua, y muchos hermanos [jesuitas] japoneses. ... 

7. Por último, parece que Nuestro Señor ha reservado esta gran empresa 
en Japón sólo para la Compañía, ya que otras órdenes religiosas no 
deben y probablemente no podrán ir allí. Y con la Compañía a cargo de 
la cristiandad, con el tiempo se salvarán más personas en Japón que en 
ningún otro lugar, y mi conclusión es que la Compañía debe dedicar 
toda la atención posible a esta gran obra. (Valignano, 1954; traducción 
citada en Moran, 1993, 51-52) 

Lo importante es que Valignano, por primera vez, elaboró un programa claro 
para los jesuitas activos en Japón, y “reformó la misión de forma que rompía 
fundamental y decisivamente con el enfoque de la propagación de la fe 
cristiana por parte de los misioneros bajo la autoridad de las coronas española 
y portuguesa” (Ross, 1994: xi).  

A diferencia de sus colegas de Perú, podía hacerlo, ya que ni la corona 
española ni la portuguesa tenían autoridad alguna en Japón, y el espacio en el 
que se desarrollaban las actividades misioneras no estaba controlado por 
ninguna otra autoridad. Valignano era también “categórico en que Japón y 
China no eran tierras para conquistar, e insistía en que cualquier intento de tal 
aventura iría en detrimento de la proyección misionera de la Iglesia” (Ibid.). En 
consecuencia, en sus cartas e informes, “insiste en que Japón no era como 
México o Perú” (Ibid.), aunque se planteaban problemas similares, especialmente 
en lo referente a las capacidades lingüísticas y a la necesidad de una mentalidad 
global, como demostrarían posteriores luchas internas. No obstante, Valignano 
quería asegurar el éxito de la misión, primero en Japón, y más tarde también 
en China (Liu, 2011), y por tanto, “[la] creación de una Iglesia verdaderamente 
japonesa y china era su objetivo, y veía las pretensiones imperiales tanto de 
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Portugal como de España como una amenaza para ese fin, no como una 
ayuda” (Ibid., xiii). Cada vez que el Visitador estaba en Japón, intentaba 
mejorar el trabajo de la Orden Jesuita allí, e incluso si pasaba algún tiempo en 
Goa o Macao, Valignano siempre estaba informado de los acontecimientos en 
Japón. En cuanto a sus objetivos regionales generales, Japón parecía ocupar 
una posición clave en la perspectiva de Valignano, que consideraba la conversión 
de la población del país al cristianismo como un elemento esencial para el éxito 
de los jesuitas en la región (Amaro-Bebio, 2016, 20). 

Valignano quería inicialmente educar a los jóvenes japoneses para prepararlos 
para un papel posterior dentro de la Orden de los Jesuitas y como sacerdotes 
en Japón, “pero había recomendado que ninguno fuera ordenado hasta que el 
cristianismo hubiera echado raíces más firmes en Japón y hubiera reinos 
totalmente cristianos, con jurisdicción de la Iglesia sobre los clérigos” (Moran, 
1993, 52). Sin embargo, el Visitador no estaba tan seguro del acceso a la orden 
de los japoneses, que eran “inteligentes, honorables y nobles, y la Compañía 
necesitaba su dominio de la lengua japonesa”, pero que, por otro lado, percibía 
como “engañosos, reservados, falsos e inclinados al vicio” (Ibid.). Tal vez fue 
debido a alguna experiencia real posterior que finalmente decidió que “el amor 
y la concordia entre los jesuitas japoneses y europeos” era una condición 
previa esencial para el éxito de la labor misionera, razón por la cual expuso el 
argumento, en parte también estimulado por una lucha dogmática con el 
provincial Cabral, que los estudiantes y novicios japoneses debían ser tratados 
“con gentileza, mostrando un alto aprecio por sus talentos, simpatizando con 
ellos en sus dificultades, y de ninguna manera menospreciándolos, llamándolos 
negros, o usando con ellos otras palabras ofensivas o airadas” (Ibid.). Cabral, 
que estuvo a cargo como líder provincial de los jesuitas hasta 1581, cuando 
Valignano le hizo abandonar la isla, estaba en contra de un sacerdocio japonés 
y se dice que trataba a los japoneses con bastante dureza y sin ninguna 
comprensión por las diferencias culturales existentes. La lucha entre él y el 
Visitador representa, por tanto, una pugna entre la inflexibilidad dogmática y 
la apertura, entre una mentalidad estrecha y otra global. El conflicto entre los 
dos hombres no se resolvería en 1581, pero para Japón, la victoria de Valignano 
supuso un nuevo rumbo, uno que aceptaba plenamente las diferencias culturales 
tal y como existían en el país insular y a las que tenía que enfrentarse cualquier 
misionero jesuita que quisiera lograr conversiones con éxito allí.  

El Visitador se había dado cuenta de que no se podía obligar a los japoneses 
a la conversión (una diferencia importante con respecto al caso peruano) y 
Valignano era simplemente lo suficientemente flexible como para darse cuenta 
de que los jesuitas no contaban con el respaldo de una potencia colonial en 
Japón. En consecuencia, “puesto que los japoneses eran demasiado orgullosos 
y demasiado listos para dejarse gobernar por extranjeros, la única forma de 
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establecer la Iglesia en Japón era educar a los japoneses nativos y luego dejar 
que ellos mismos dirigieran las cosas a su manera” (Ibid., 54). Sin embargo, 
para conseguirlo, los jesuitas tenían que aceptar su propia extranjería en el 
contexto japonés y, por tanto, tenían que aprender y preparar mejor a los 
misioneros para sus interacciones con los posibles conversos. Nada debía 
conseguirse en Japón por la fuerza. La fe cristiana tenía que ser atractiva, y los 
jesuitas necesitaban ser admirados, no sólo como hombres bien educados, 
sino también como hombres bien educados que predicaban un mensaje digno 
de ser escuchado. No es de extrañar, por tanto, que Valignano participara en 
muchas discusiones sobre el nivel de “adaptación cultural” (Ibid.) que se 
suponía debían alcanzar los jesuitas, y sólo un ejemplo relativo a la comida 
pondrá de manifiesto las dimensiones del problema. El Visitador “prohibió la 
cría de cerdos y cabras, el sacrificio de vacas, el secado y la venta de pieles en 
todos los establecimientos jesuitas de Japón. Se podían tener gallinas y patos, 
pero sólo si estaban encerrados y nunca se les permitía entrar en la casa. Los 
misioneros debían normalmente comer comida japonesa, con cocina, servicio 
y modales en la mesa japoneses”, especialmente porque “los platos grasientos, 
las cocinas sucias, los modales en la mesa toscos o torpes para los estándares 
japoneses... eran obstáculos para el trabajo misionero” (Ibid., 54-55).  

Fue Ōtomo Sorin quien indicó al Visitante la dirección correcta, ya que señaló 
que los padres cristianos rara vez seguían las necesidades de la etiqueta 
japonesa y, por lo tanto, eran considerados inferiores porque “si el 
comportamiento absurdo, grosero o repugnante era una vergüenza para los 
aliados, era una munición bienvenida para los observadores hostiles, como los 
que difundían los persistentes rumores de que los carnívoros también eran 
caníbales” (Ibid., 55). Valignano reaccionó ante tales problemas con un 
manual que había compilado a principios de la década de 1580 para los 
misioneros jesuitas en Japón (Valignano, 1946; sobre esta obra, véase Radulet, 
1994). Además, Valignano prestó gran atención a los aspectos relacionados con 
la lengua:  

[El Visitador observó que el habla japonesa correcta o educada tenía que 
tener en cuenta la posición social del orador, la persona a la que se 
hablaba y las personas o cosas de las que se hablaba. Las distinciones 
de rango que tenían los jesuitas no se correspondían con las distinciones 
japonesas, por lo que era difícil determinar cuál sería la forma correcta 
de hablar o de comportarse en el caso de los misioneros. Su solución, 
característicamente audaz, fue asignar rangos al estilo japonés a sus 
hombres, cada uno de los cuales debía conocer su lugar y su papel, y 
hablar y actuar como le correspondía. (Moran, 1993, 56) 

Estas reacciones ponen de relieve que Valignano fue probablemente uno de los 
jesuitas culturalmente más sensibles, cuya mentalidad global le permitió prestar 
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mucha atención a la diversidad cultural existente y también le hizo abordar 
aspectos relevantes para lograr una mejor gestión intercultural. En consecuencia, 
el Visitador desarrolló lo que a menudo se denomina en la bibliografía pertinente 
“método acomodativo” o “adaptación cultural” (Elison, 1973, 54-84; Tronu 
Montane, 2012c, 1617). En consecuencia, Valignano “reformó la misión 
japonesa y diseñó una política misionera muy innovadora para evangelizar a 
los japoneses con mayor eficacia” (Tronu Montane, 2012c, 1617), y esta política 
tendría un tremendo impacto en muchos aspectos, por ejemplo en los ritos 
funerarios aplicados (Ibid.), en un intento de reproducir las órdenes jerárquicas 
presentadas por y dentro del sistema budista de Japón, que, sin embargo, no 
tuvo éxito (Moran, 1993, 56-57), y en una preparación más orientada culturalmente 
para los misioneros que debían trabajar en Japón (Loureiro, 2000, 161). El 
idioma también desempeñó un papel importante, ya que los jesuitas que 
hablaban japonés se consideraban mucho más eficaces que los que no lo 
hablaban (DI, 10, 246-247). 

De hecho, Valignano era “un hombre con visión” y, por lo tanto, “reorganizó 
completamente la misión jesuita en Japón y fue allí donde introdujo por 
primera vez sus ideas innovadoras y principios misioneros” (Tronu Montane, 
2012b, 23) que más tarde serían retomados por Matteo Ricci (1552-1610) en 
China (Collani, 2010; Hsia, 2010; Hosne, 2014; Wong, 2017; Mignini, 2019). 
Estos principios “tenían como objetivo mejorar la política misionera y resolver 
los problemas económicos, organizativos y sociales de la misión japonesa de 
los jesuitas” (Tronu Montane, 2012b, 23), y el número de miembros y conversos 
de hecho creció sustancialmente, en comparación con el período de entrada, 
mientras Valignano estaba activamente involucrado en los negocios japoneses 
de los jesuitas. Su importante obra Il cerimoniale per i missionari del Giappone: 
Advertimentos e avisos acerca dos costumes e catangues de Jappão: importante 
documento circa i metodi di adattamento nella missione giapponese del secolo 
XVI (Valignano, 1946), habitualmente referido simplemente como Advertimentos, 
documenta los intentos del Visitador de establecer sus ideas, es decir, el 
“método acomodativo” (Tronu Montane, 2012b, 23) como principio fundamental 
para las futuras actividades de los jesuitas en Japón.  

Valignano exigió a los padres e irmãos (hermanos) jesuitas en Japón que 
siguieran su ejemplo con respecto a esta nueva actitud hacia los planteamientos 
misioneros y, como subraya Amaro-Bebio, 

La idea que subyacía tras la noción de “adaptación cultural” era que los 
jesuitas querían que la religión cristiana fuera vista como “respetable”, 
“digna” o “prestigiosa” a los ojos de los japoneses. En opinión de 
Valignano y otros jesuitas, la población japonesa a menudo estaba 
convencida de que las ideas que subyacían en la religión cristiana eran 
“más lógicas” que las del budismo y el sintoísmo; sin embargo, se 
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negaban a convertirse, porque los extranjeros eran vistos como personas de 
baja condición con comportamientos incivilizados o incultos. (2016, 18) 

Para los japoneses, ser identificados como cercanos a los jesuitas y, con ello, al 
cristianismo podría haber causado un grave daño social a su propia posición, 
por lo que los misioneros, según la perspectiva de Valignano, necesitaban 
hacerse lo más japoneses posible para no ser considerados “extranjeros”, sino 
una alternativa real al budismo o al Shintō. Para él, la situación parecía estar 
clara, ya que “es bastante unilateral y ridículo que los sacerdotes europeos, que 
quieren que los japoneses cambien su forma tradicional de pensar y actuar 
según el modo cristiano, no cambien sus propias costumbres y sigan actuando 
de la forma que parece vulgar y bárbara a los japoneses” (Yamamoto, 2012, 
253). En consecuencia, el Visitador pretendía implicar mucho más a la población 
local en el trabajo de los jesuitas, y también quería producir libros que les 
informaran sobre el cristianismo en japonés, razón por la que más tarde se 
importó una imprenta en la que se produjeron tales libros (Ebisawa, 1991, 200-
202).  

Se establecieron dos seminarios para los hijos de la aristocracia japonesa, y 
más tarde dos colegios continuarían su educación para prepararlos para trabajar 
como jesuitas, pero este último plan no pudo cumplirse debido a los cambios 
políticos de finales de la década de 1580. El seminario de Arima, sin embargo, 
siguió teniendo bastante éxito, a pesar de la centralización política bajo Toyotomi 
Hideyoshi y Tokugawa Ieyasu, y durante sus más de 30 años de existencia 
educó a un gran número de jóvenes estudiantes (Cieslik, 1959, 41-42). En 1603, 
el colegio de Nagasaki presentó un diccionario japonés-portugués, el Vocabulario 
de Lingoa de Iapam (Rodrigues, 1976), que contenía, con un suplemento publicado 
un año después, más de 30.000 palabras (Yamamoto, 2012, 254). Esta obra, al 
igual que muchas otras publicaciones, como el Arte de Lingoa de Iapam (Rodrigues, 
1604-1608), documenta los esfuerzos que se habían invertido desde la década 
de 1580 para acercar lo más posible la Orden de los Jesuitas y sus misioneros a 
los japoneses (Cooper, 1973; 2001; Ehalt, 2009). Sin embargo, esto no pudo 
lograrse sin problemas, sobre todo porque el enfoque muy flexible de Valignano 
hacia los medios para alcanzar los objetivos de la Orden Jesuita no era 
compartido por todos los jesuitas. La lucha con Cabral, por ejemplo, causaría 
problemas, y las disputas internas también debilitaron la percepción positiva 
de los misioneros activos en Japón.  

Valignano estaba familiarizado con los informes sobre Japón enviados por 
Xavier y otros jesuitas que habían relatado sus experiencias durante el periodo 
de entrada antes de que él mismo se convirtiera en Visitador y responsable de 
los asuntos japoneses de la orden. Cuando llegó en 1579, sin embargo, Valignano 
quedó bastante sorprendido por las realidades que se le presentaban. Aunque 

algunos daimyōs se habían convertido al cristianismo, la situación general en 
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el país insular distaba mucho de ser favorable para los jesuitas: “La diferencia 
entre lo que he encontrado por experiencia en Japón y lo que aprendí sobre 
ello en la India y China por la información que me dieron... es como la 
diferencia entre el blanco y el negro” (carta de Valignano, Kuchinotsu, 5 de 
diciembre de 1579, Archivo Romano de la Compañía de Jesús, Japonica-Sinica, 
8, I, fl. 242, citada en Moran, 1993, 34). Valignano estaba, en cierto modo, 
escandalizado de que la situación real no se hubiera descrito claramente en los 
informes y argumentó que un estilo tan engañoso no debería repetirse en el 
futuro (Moran, 1993, 35). Las críticas iban dirigidas al provincial, Cabral, que 
había sido el principal jesuita en Japón desde 1570. Cabral obviamente no 
poseía una mentalidad global, ya que también había impedido que los 
misioneros aprendieran adecuadamente el japonés (DI, 17, 272-275). 

Cabral, que mantenía una actitud severa hacia los estudiantes y novicios 
japoneses, no comprendió lo que Valignano pretendía conseguir cuando éste 
planeó establecer en 1580 en Arima y Azuchi tres seminarios que atendieran en 
primer lugar a estudiantes japoneses (dos para muchachos de 10 a 18 años y 
uno para mayores que debían convertirse más tarde en novicios). El Visitador 
comprendió el papel esencial que habían desempeñado los japoneses como 
predicadores, al poder comunicarse realmente con sus compatriotas y traducir 
el mensaje cristiano para oídos japoneses con mayor precisión. A los estudiantes 
se les enseñaba latín, literatura, incluidos textos clásicos japoneses, y música 
(Moran, 1993, 12; Yamamoto, 2012, 252). Al igual que en otros contextos 
culturalmente diferentes, se suponía que la educación allanaría el camino 
hacia los corazones y las mentes de las personas que tarde o temprano 
deberían convertirse al cristianismo. Los graduados continuaban su camino en 
Usuki o Funai, donde pronto se establecieron un noviciado y un colegio, 
respectivamente.  

Cabral, por su parte, debió de enfurecerse ante tales cambios, ya que los 
provinciales solían “discriminar [a] los japoneses”, sobre todo porque “[él] 
pensaba que la única forma de difundir el cristianismo en Japón era ganarse el 
favor de los ‘daimyos’... mediante el beneficio del comercio con los países 
europeos y utilizar la influencia de los daimyos para convertir al pueblo llano” 
(Yamamoto, 2012, 252). Cabral, en cambio, creía en el proselitismo desde 
arriba y no quería buscar el contacto con el pueblo llano. Por lo tanto, tampoco 
era partidario de la idea de sacerdotes japoneses que pasaran a formar parte de 
la Orden de los Jesuitas. La lucha entre las dos mentalidades, es decir, la 
mentalidad global de Valignano, abierta al cambio, y los puntos de vista 
limitados y la inflexibilidad dogmática de Cabral, sólo se resolvió finalmente 
cuando el Visitador destituyó al provincial. En 1583, Cabral fue nombrado 
superior en Macao, una decisión que también pudo haber sido posible por las 
quejas sobre él de otros jesuitas. A pesar de su oposición a Valignano, Cabral 



64  Capítulo 4 

pudo ascender en el escalafón y se convirtió en provincial de Goa en 1592. A 
pesar de su nuevo nombramiento, Cabral continuó lo que se había convertido 
en una “cruzada personal” contra el trabajo misionero en Japón, y Valignano 
le acusó más tarde de “una extraordinaria hostilidad hacia Japón, de exagerar 
y criticar los ingresos de la viceprovincia japonesa, de disuadir a los jesuitas de 
la India de ir a Japón, y de mantener que el esfuerzo misionero y la mano de 
obra gastada en Japón es esfuerzo y mano de obra desperdiciada” (Moran, 
1993, 15). Para el Visitador, la posición de Cabral era insoportable y saboteaba 
el éxito de los jesuitas en Japón, ya que los “métodos de éste eran erróneos, y 
antagonizaba tanto a jesuitas como a no jesuitas” (Ibid., 21).  

Hay que tener cuidado de no fiarse de todas las declaraciones de Valignano 
sobre la situación, ya que su personalidad también podría haber desempeñado 
un papel en el desarrollo de la disputa. Valignano era una persona formidable, 
y cuando se reunió con Oda Nobunaga en Kioto en 1581, dejó una gran 
impresión, ya que el Visitador, que no hablaba japonés pero podía contar con 
el padre jesuita Luís Fróis (1532-1597) como traductor capaz, fue capaz de 
estimular la labor misionera de la orden en Japón. Al mismo tiempo, Valignano 
intentó controlar la difusión de información sobre los acontecimientos japoneses 
a Europa cuando impidió que su traductor enviara a Roma un manuscrito, a 
saber, su obra magna, la História de Japam (Fróis, 1976-1984). El Visitador 
también criticó al viceprovincial Gaspar Coelho, a quien describió como “viejo 
y débil, no conoce la lengua del país, tiene poca o ninguna teología, y carece de 
autoridad y estatura” (Moran, 1993, 21). Valignano probablemente luchó con 
el hecho de que un cambio en las estructuras existentes, a pesar de su poderosa 
posición, no era posible sin jesuitas que compartieran su visión del país. 
Teniendo en cuenta el hecho de que Valignano era un “adicto al trabajo” de 
principios de la Edad Moderna, cuya producción de textos era prolífica, su 
obsesión por Japón también podría haber dado lugar a una escasa tolerancia 
hacia la situación real del país insular.  

En el pasado, una “[ha]bilidad en lenguas extranjeras, así como el servicio 
dentro de la orden, y, por supuesto, la virtud, eran cuestiones que se tenían en 
cuenta a la hora de juzgar la idoneidad para la profesión, pero las cualificaciones 
en humanidades y otras disciplinas académicas reconocidas, en filosofía y, 
especialmente, en teología, tenían una importancia primordial” (Ibid., 22). Un 
cambio doctrinal en este sentido habría exigido tiempo, pero Valignano 
parecía bastante impaciente, aunque, como ya se ha mencionado, él mismo no 
hablaba japonés, ni podía tomar confesiones en ese idioma. Por lo tanto, su 
agenda y sus objetivos podrían haber sobrestimado las posibilidades reales en 
el contexto japonés, y las ilusiones se vieron confrontadas con las realidades 
del trabajo misionero en un entorno que se volvería hostil durante la última 
visita del Visitador. Sin embargo, siguió por el camino elegido, e incluso anuló 
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las órdenes de Mercurian o Aquaviva si las consideraba poco razonables, 
especialmente en lo referente al comercio de la seda entre Japón y Macao. Sin 
embargo, el nuevo rumbo de la estrategia de los jesuitas en Japón debía tener 
más en cuenta los problemas y acontecimientos locales, ya que los misioneros 
no actuaban en el vacío.  

La relación entre los jesuitas y los comerciantes portugueses en la década de 
1580 fue importante para fortalecer las capacidades financieras de la orden en 
Japón (Gonoi, 2002, 344-357; Sousa, 2010, 23-30). Uno de esos influyentes 
donantes, el capitán Bartolomeu Vaz Landeiro, gastó bastante dinero en la 
construcción de iglesias en Japón. Sin embargo, junto a ese apoyo de grupos 
de interés externos, Valignano tuvo que prestar mucha atención a la situación 
local, es decir, a las demandas y necesidades de los señores feudales locales. En 
1580, intentó persuadir a Arima Harunobo (1567-1612) para que se convirtiera 

al cristianismo, pero existía el peligro de que Ryūzōji Takanobu (1530-1584) 

invadiera Arima. En esta situación, al daimyō de Arima podría haberle gustado 
la idea de bautizarse, ya que lo consideraba un acto para asegurarse el apoyo 
militar de los portugueses, sobre todo porque algunas de sus fortalezas ya 
habían caído en manos del enemigo (Sousa, 2010, 23-24). Fróis señala que 

“Como el daimyō de Arima se encontraba en tal aprieto y como le parecía que 

no tenía más remedio que unirse a la Iglesia y al daimyō de Omura, que era 
hermano de su padre, deseó hacerse cristiano muy pronto, y pidió al Padre que 
lo bautizara urgentemente” (Fróis, 1976-1984, 3, 136, citado en ibíd., 24). 

Fróis supuso que había sido uno de los monjes budistas quien había instado 
a Arima a buscar una alianza con los cristianos, pero con fines militares y no 
religiosos, “ya que era la única posibilidad que tenía de poder mantener sus 
dominios” (Sousa, 2010, 25). Toda esta situación puso a Valignano en un 
dilema, ya que el bautismo de Arima podría haber perjudicado los índices de 
conversión de los japoneses si era derrotado tras su bautismo como señor 
cristiano. Una derrota militar habría hecho suponer que el converso de alto 
rango había sido castigado por su decisión, aunque si la invasión se resistía con 
éxito, su acto también podría interpretarse positivamente. Citando una vez 
más a Fróis: 

[Al] estar las cosas revueltas e inestables en Arima, y al rebelarse cada 
día más fortalezas, le pareció al padre visitador Alessandro Valignano 

que no sería conveniente bautizar al daimyō de Arima, no fuera a ser 
que, en caso de ser derrotado, como probablemente sucedería, los 
paganos pudieran decir que tal cosa había sucedido porque se había 
hecho cristiano, como suelen decir cuando suceden casos parecidos 
con daimyōs cristianos en Japón, en guerras y cambios, que en Japón 
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son siempre no sólo continuos sino también inesperados. (1976-1984, 
3, 136-137, citado en ibídem). 

En consecuencia, los acontecimientos locales siempre influyeron en el índice 
de éxito de las actividades de los jesuitas en Japón, como podría poner de 
relieve otro ejemplo.  

El daimyō Ōmura Sumitada (1533-1587) otorgó a los jesuitas una concesión 
de tierras en Nagasaki, lo que podría haber expresado su interés en el comercio 
con los portugueses más que su amor por los misioneros cristianos y su dios 
(Sousa, 2010, 27; sobre la fundación de Nagasaki, véase también Pacheco, 
1989). El puerto, que fue económicamente importante a partir de la década de 
1560 debido a esta concesión de tierras, vinculó aún más a los jesuitas con el 
comercio de Macao, así como a los daimyg con las respectivas rutas comerciales 
que eran bastante valiosas, sobre todo porque las guerras de la época a 
menudo necesitaban ser financiadas también por los ingresos que tal vínculo 
podría proporcionar. La ciudad había crecido, y en 1579 contaba con 400 casas, 
mientras que algunos portugueses se habían establecido allí y se habían casado 
también con mujeres japonesas (Curvelo, 2001, 23). En consecuencia, la 
comunidad necesitaba servicios cristianos para sus habitantes portugueses. 
Fue en 1580 cuando la ciudad fue entregada oficialmente a los jesuitas, aunque 

la soberanía del territorio recibido permaneció en manos de Ōmura Sumitada. 
Se acordó que “los portugueses le pagarían una cantidad anual, parte de la cual 
se destinaría a la manutención de los sacerdotes, y la otra a la fortificación 
militar de la ciudad y a los señores feudales cristianos” (Curvelo, 2001, 24). Este 
acuerdo, sin embargo, no duró mucho, ya que la ciudad fue finalmente 
entregada a Shimazu Yoshihisa (1533-1611), que había invadido el territorio de 

Ōmura en 1586, y se convirtió en ciudad imperial al año siguiente bajo 
Toyotomi Hideyoshi. Por tanto, los acuerdos o tratados existentes a menudo 
tenían un valor limitado para los jesuitas, que tenían que asegurar su estatus e 
incluso su existencia con los nuevos poderes gobernantes. En consecuencia, el 
sengoku jidai y los acontecimientos políticos de su final crearon problemas a 
los jesuitas, independientemente de sus nuevas y más acomodaticias 
estrategias para su enfoque misionero hacia los posibles conversos japoneses. 
Estos cambios políticos, sin embargo, inicialmente no interfirieron demasiado 
en el desarrollo de la ciudad de Nagasaki, que continuó creciendo y contaba 
con 5.000 habitantes en 1590 y alrededor de 15.000 en 1600 (Oliveira e Costa, 
1993, 39-43).  

Al mismo tiempo, los esfuerzos de los jesuitas no se basaron únicamente en 
las actividades de Valignano, ya que jesuitas como Luís Fróis también 
invirtieron gran parte de su energía en acercarse culturalmente a los japoneses 
con el objetivo de hacerlos más receptivos al cristianismo. El gobierno de 
Cabral no había disminuido su entusiasmo por aprender la lengua japonesa y 
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familiarizarse con las costumbres y reglas de etiqueta locales (Loureiro, 2000, 
161). A principios de la década de 1580, Fróis terminó su breve Tratado das 
contradições e diferenças de costumes entre a Europa e o Japão (Tratado de 
las contradicciones y diferencias de costumbres entre Europa y Japón) (Fróis, 
2004; véase también Jorissen, 1988). El Tratado deja claro que Valignano no 
era el único que había reflexionado sobre la cultura japonesa, y “Luís Fróis, 
en estos escritos, aparece como un observador atento e inquisitivo, 
registrando información detallada sobre política, sociedad, cultura y religión” 
(Loureiro, 2000, 159). A diferencia de Valignano, Fróis había vivido en Japón 
ininterrumpidamente durante mucho tiempo y también hablaba japonés 
bastante bien. Se suponía que sus escritos ayudarían también a los jesuitas 
recién llegados, ya que el “folleto les prepararía para la confrontación diaria 
con un mundo tan diferente del suyo” y los “jesuitas recién llegados podrían 
mantenerse alejados de ciertos hábitos tan comunes en Europa, pero 
considerados poco sociales en Japón, como escupir en el suelo, estornudar en 
público, abrazar a otro hombre o llevar zapatos dentro de las casas” (Ibid., 162).  

La posterior obra magna de Fróis, la ya mencionada Historia de Japam, en la 
que empezó a trabajar en 1585 a petición del historiador jesuita Giovanni 
Pietro Maffei (1536-1603), debía proporcionar todo lo conocido sobre el país 
isleño en una sola obra, y el padre jesuita era considerado el hombre adecuado 
para esta tarea porque había vivido allí durante mucho tiempo e incluso había 
conseguido aprender bastante bien la lengua japonesa. Valignano, que había 
reclamado la autoría de todos los escritos sobre Japón que se habían enviado a 
Europa con anterioridad, se vio en cierto modo desafiado por la nueva tarea de 
Fróis, pero éste serviría como secretario de Valignano en Macao entre 1592 y 
1595 antes de que se le permitiera regresar a Japón, donde murió en Nagasaki 
en 1597. Aunque la obra sobre Japón estaba terminada antes de su muerte, 
Valignano no la envió a Europa y, en cierto modo, impidió su publicación 
(Ibid., 165). Cualesquiera que fuesen las razones -quizá Valignano quería evitar 
que entre los jesuitas circulasen opiniones diferentes a las suyas sobre Japón-, 
Fróis había sido criticado por su adaptación a las costumbres japonesas, quizás 
incluso yendo demasiado lejos, ya que disfrutaba debatiendo temas religiosos 
con japoneses no conversos (Feldmann, 1993; Sioris, 1997). En consecuencia, 
su mentalidad abierta fue probablemente demasiado abierta para algunos, 
aunque las tensiones con Valignano difícilmente pueden haber sido consecuencia 
de esta apertura hacia Japón y sus gentes. No obstante, la vida de Fróis sigue 
siendo emblemática de las experiencias de los jesuitas en Japón y “ejemplifica 
la paradoja existencial vivida por algunos de los jesuitas de la misión de Japón. 
Los padres europeos, mientras intentaban sumergirse profundamente en la 
vida japonesa, debían permanecer totalmente fieles a sus raíces cristianas y 
occidentales” (Loureiro, 2000, 166).  
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Que también tenían que ser conscientes de estas raíces europeas se hace 
evidente cuando se examina más de cerca la misión diplomática a Roma, que 
llevó a cuatro jóvenes japoneses al centro del poder cristiano. Diogo de 
Mesquita (1551-1614), que más tarde sería el decano responsable de los 
colegios de Amakusa y Nagasaki y que también intentó cultivar plantas 
occidentales en Japón (Correia, 2003), viajó con los cuatro japoneses (Ito 

Mancio, Chijiwa Miguel, Hara Martinho y Nakaura Julião) que salieron de 
Japón en 1582 y regresarían con el Visitador en 1590. Valignano describió así a 
los japoneses en una carta enviada desde Goa el 20 de noviembre de 1587: 

Ya son hombres hechos y derechos, muy satisfechos de su experiencia, 
muy llenos de las cualidades y de la grandeza de Su Santidad y de los 
demás príncipes cristianos, y muy entusiasmados con nuestras cosas 
[muy afficionados a nuestras cosas]. Y han hecho tantos progresos en la 
virtud y están tan deseosos de explicar nuestras cosas a los japoneses y 
de ayudar a la conversión del Japón, que aseguro a Vuestra Paternidad 
que no hay palabras para expresar el consuelo que me han proporcionado, 
y no dudo de que cuando lleguen al Japón causarán allí una impresión 
tan grande como la que causaron en Europa. (Archivo Romano de la 
Compañía de Jesús, Japonica-Sinica, 10 II, fl. 291, citado en Moran, 
1993, 7-8) 

Valignano no sólo quería probar el éxito de la misión en Japón, sino también 
impresionar a estos cuatro hijos de nobles japoneses con los grandes logros del 
cristianismo en Europa. En sus instrucciones para la misión diplomática, el 
Visitador describió el propósito de la misión con detalles muy concretos, como 
muestra la siguiente reflexión: 

Al enviar a los chicos a Portugal y Roma, nuestra intención es doble. En 
primer lugar, buscar la ayuda, tanto temporal como espiritual, que 
necesitamos en Japón. En segundo lugar, dar a conocer a los japoneses 
la gloria y la grandeza del cristianismo, la majestad de los príncipes y 
señores que lo profesan, la grandeza y la riqueza de nuestros reinos y 
ciudades, el honor de nuestra religión y el poder que ejerce en ellos. 
Estos muchachos japoneses serán testigos que habrán visto estas cosas, 
y siendo personas de tal calidad podrán volver a Japón y decir lo que han 
visto. Como los japoneses nunca han visto nuestras cosas, no pueden 
creernos cuando se las contamos, pero estos testigos nos conferirán el 
crédito y la autoridad adecuados, y así llegarán a comprender la razón 
por la que los padres vienen a Japón. Actualmente muchos de ellos no 
lo comprenden; piensan que somos gente pobre, de poca importancia 
en nuestros propios países, y que venimos a Japón a buscar fortuna, con 
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la predicación de las cosas celestiales como mero pretexto. (Valignano, 
1943, 395-398, citado en Moran, 1993, 8-9) 

Los cuatro muchachos habían estudiado en el colegio de Arima, y cuando los 
jóvenes regresaron al país insular en 1590, proporcionarían una nueva esperanza 
para el cristianismo en Japón, donde la situación se había vuelto más peligrosa 
para los conversos japoneses y los misioneros europeos desde 1587. Los cuatro 
embajadores japoneses se habían convertido en una parte esencial de la labor 
misionera, ya que también habían ingresado en la Orden de los Jesuitas 
(Pacheco, 1971, 437-438). Además de ellos, Mesquita había traído de Europa 
una imprenta y la “letra rodonda” necesaria para la lengua japonesa, que, en el 
futuro, se utilizarían para imprimir libros en Japón que se suponía ayudarían a 
los misioneros en su trabajo, especialmente en lo que respecta a la provisión 
de libros de texto que podrían ayudar a mejorar las capacidades lingüísticas de 
los jesuitas (Schilling, 1940, 648; véase también Schurhammer, 1928). El equipo, sin 
embargo, podría haber llegado demasiado tarde, ya que la Orden Jesuita se 
enfrentaba ahora a graves problemas en Japón. 

Persecuciones anticristianas y decadencia 

Toyotomi Hideyoshi fue capaz de expandir su dominio sobre la mayor parte de 
Japón antes de intentar también invadir Corea e incluso China (Jacob, 2017). 
Una vez hecho esto, inició medidas anticristianas (Elison, 1973, 109-141), que 
Tokugawa Ieyasu continuaría más tarde, y el cristianismo sería totalmente 
prohibido y todos los misioneros oficialmente expulsados en 1614 (Friedrich-
Stegmann, 2018). Sin embargo, no se trataba únicamente de una cuestión 
religiosa; los decretos anticristianos, como han destacado varios investigadores, 
estaban relacionados con aspectos políticos y con la prevención de la resistencia y 
de los cambios sociales que podrían haber amenazado el recién establecido 

shogunato de la familia Tokugawa (Ōhashi, 1996; Murai, 2002). El decreto de 
1587, según el cual se cerrarían las iglesias y se ejecutaría a los “misioneros 
mendicantes recién llegados a Nagasaki”, dio comienzo a una “década de 

inestabilidad” (Tronu Montane, 2012b, 3). Aunque, tras la conquista de Kyūshū 

por Toyotomi Hideyoshi, la mitad del territorio estaba en manos de daimyōs 
cristianos (Laures, 1959/60, 384-385), el nuevo gobernante de Japón ordenó 
una política de persecución, que hizo que los jesuitas renunciaran a algunas de 
sus instituciones, por ejemplo, el colegio de Bungo (Cieslik, 1959, 40). Los 
gobernantes cristianos tuvieron que actuar con cuidado para no oponerse 
demasiado abiertamente a los nuevos edictos, y el número de nuevas conversiones 

descendió, sobre todo porque muchos daimyōs temían las repercusiones de tal 
medida. Cuando los misioneros visitaban a las familias dirigentes que seguían 
siendo fieles cristianos, estaban, en consecuencia, bastante ocupados cuidando de 
estas comunidades, sobre todo porque todas las acciones relacionadas con los 
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servicios religiosos debían llevarse a cabo de la forma más secreta posible para 
evitar cualquier sospecha por parte de las fuerzas que habrían utilizado el 
conocimiento de estos actos cristianos para montar un caso contra los 
gobernantes locales (Laures, 1959/60, 386-387). 

La nueva situación no era fácil de afrontar, ya que los jesuitas apenas podían 
establecer presencias permanentes, ni siquiera en las partes cristianas de 

Kyūshū, y en consecuencia se vieron obligados a retroceder a bastiones como 
Nagasaki, aunque intentaron mantener vivo su servicio a las respectivas 
comunidades de Japón. Cuando Valignano regresó al país insular en 1590, 
pudo entrevistarse en audiencia con Toyotomi Hideyoshi en Kioto. De camino 
a la capital, Valignano visitó a la nobleza cristiana en Kurume y bautizó allí a 
unas 150 personas. La situación aún era flexible, al parecer, sobre todo porque 
“[l]a obediencia a estos edictos no había sido impuesta hasta el momento”, por 
lo que Valignano consideraba que aún había lugar para el debate y la 
negociación, aunque para muchos misioneros y conversos “la incertidumbre y 
la ansiedad permanecían” (Moran, 1993, 16). El Visitador fue recibido como 
embajador, y le acompañaron los cuatro japoneses que habían sido enviados a 
Europa, así como João Rodrigues, que tradujo para Valignano cuando conoció 
en persona al nuevo gobernante de Japón. El Visitador jesuita estaba bastante 
molesto por los cambios políticos que se habían producido desde que había 
abandonado el país, porque los esfuerzos que se habían realizado para 
impulsar la obra misionera parecían haber sido en vano: “Tan pronto como 
empezamos a predicar o a hacer conversiones en cualquier lugar, se producen 
acontecimientos tan extraños que realmente parece como si Nuestro Señor 
deshiciera lo que hacemos, de modo que no sólo no ganamos nada, sino que 
perdemos lo que antes se había ganado con tanto esfuerzo” (Moran, 1993, 57).  

A pesar de tales sentimientos, Valignano, cuyo talento como negociador era 
obvio, persuadió con éxito a Toyotomi para que suavizara su decreto y obtuvo 
permiso para que los jesuitas permanecieran en el país siempre que su trabajo 
se llevara a cabo con bastante discreción. Aunque la labor misionera de la 
orden se había complicado, al menos podía continuar. Independientemente 
de este éxito, los jesuitas ya no podían esperar continuar con su estrategia 
anterior, relacionada con el principio de Cuius regio eius religio, que se refería 

a cómo habían convertido habitualmente a los daimyōs, por ejemplo, Arima 
Harunobu, a quien Valignano había bautizado en 1580, cuyos súbditos (70.000 
en Arima) habrían seguido automáticamente esta conversión que se percibía 
como una orden (Ibid., 64). Ahora, con los decretos de Hideyoshi, aunque 
suavizados, la anterior estrategia misionera, “convierte al gobernante, y sus 
súbditos vendrán en tropel a la Iglesia” (Ibid.), ya no podía llevarse a cabo.  

Debido a esta estrategia, muchos cristianos japoneses no podían considerarse 
creyentes devotos, sino que a menudo sólo aceptaban la religión extranjera 
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como consecuencia de la conversión de su señor feudal. Estos últimos, además, 
podrían haberse convertido sólo por consideraciones políticas o económicas, 
ya que la proximidad a los jesuitas podría haberles generado acceso al 
comercio o al apoyo militar. Durante el sengoku jidai, el éxito de la orden en 
Japón fue, por tanto, al menos hasta cierto punto, consecuencia de las 

necesidades políticas de los daimyōs, y la situación supuso un serio revés para 
los misioneros, ya que aquellos cristianos que sólo se habían convertido a 
medias ahora darían marcha atrás en su decisión debido a las exigencias de un 
Japón más centralizado bajo el gobierno de Hideyoshi. El número relativamente 
grande de conversos a principios de la década de 1580 era también demasiado 
para el número relativamente pequeño de misioneros jesuitas y, como 
describió Valignano, “la gran mayoría de los conversos japoneses no tienen 
la disposición adecuada para el bautismo, son instruidos y probados 
inadecuadamente, y son poco impresionantes o poco edificantes cuando se 
convierten en cristianos” (Ibid., 65). Por razones prácticas, los jesuitas se 
habían centrado en convertir a los gobernantes en primer lugar, lo que ahora, 
debido a las nuevas circunstancias, causaría tremendos problemas, especialmente 
en los casos en los que los daimyōs renunciaban a su fe cristiana para no causar 
conflictos con las nuevas autoridades gobernantes. En este punto, también 
podría haber sido bastante desafortunado que ninguno de los cuatro embajadores 
japoneses que habían regresado de Europa estuviera dispuesto a establecer un 
vínculo con Hideyoshi, que había solicitado sus servicios, y, en cambio, que 
todos ellos decidieran continuar su camino hacia el noviciado jesuita. En la 
situación que se les presentaba en 1590, con los decretos anticristianos en 
vigor, habría sido más prudente establecer lazos estrechos con Hideyoshi y 
persuadirle de las ventajas que el cristianismo podía ofrecerle para su 
gobierno (Ibid., 17-18). Sin embargo, esta oportunidad no se aprovechó, y los 
acontecimientos históricos posteriores causarían más problemas a los jesuitas.  

Aunque los decretos se habían suavizado, no era posible que los jesuitas 
visitaran comunidades cristianas que ahora estaban gobernadas por daimyōs 
anticristianos, como era el caso de Hakata, donde gobernaba Kobayakawa 
Hideaki (1577-1602), sobrino de Hideyoshi (Laures, 1959/60, 392). Este caso 
pone de relieve el dilema de los jesuitas, que ya no sólo no eran más que 
huéspedes tolerados en Japón, sino que tenían que permanecer en silencio y 
sin ser vistos. Independientemente de este hecho, hubo un breve resurgimiento a 
finales de siglo, cuando murió Toyotomi Hideyoshi y Tokugawa Ieyasu aún no 
había asumido plenamente el poder del primero. Los jesuitas experimentaron 
un breve descanso de la persecución en esta época, y su capaz liderazgo trató 
ahora de aprovechar esta situación para fortalecer de nuevo el cristianismo en 

Japón. Los daimyōs cristianos de Kyūshū, que habían acompañado al ejército 
japonés a Corea, donde Hideyoshi había intentado crear un imperio basado en 
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la expansión (Lewis, 2015; Swope, 2016), regresaban ahora y ofrecían a los 
jesuitas otra oportunidad de reforzar su influencia en el suroeste de Japón. 

Mōri Hidekane (1567-1601), que había regresado de Corea, permitió a los 
jesuitas volver a su dominio, Kurume, donde un padre y un hermano jesuitas 
pronto podrían reanudar sus actividades y también prepararían el bautismo de 
los vasallos del daimyō (Laures, 1959/60, 393). Los acontecimientos de 1587, 
por tanto, ponen claramente de relieve que los jesuitas tuvieron que prestar 
especial atención a la política local en Japón para asegurar su posición e 
incluso su existencia como tales. El renacimiento de las actividades cristianas 
fue pronto destruido de nuevo durante la guerra que Tokugawa dirigió contra 
sus enemigos, ya que éste quería ocupar la posición de Hideyoshi y, por tanto, 
necesitaba hacer la guerra contra los que apoyaban al hijo del antiguo 
gobernante. En consecuencia, la posición de los misioneros jesuitas volvió a 
depender del resultado de una lucha local por el poder (Ibid., 395). 

Luis Cerqueira (1551/52-1614), el segundo obispo de Japón, convertiría 
Nagasaki en un centro del cristianismo en Japón a principios de 1600, e 
independientemente de los cambios políticos, en el periodo inicial del siglo 
XVII, parece haber sido capaz de continuar la exitosa labor del Visitador. Sin 
embargo, Valignano, que en general tenía una opinión positiva de Cerqueira, 
volvió a insistir en los problemas a los que se enfrentaba en Japón en un 
informe de 1601:  

Las propiedades y cualidades de este país son tan extrañas, el modo de 
gobierno del Estado tan diferente, y las costumbres y formas de vida tan 
extraordinarias y tan alejadas de las nuestras que son difíciles de 
comprender incluso para aquellos de nosotros que hemos vivido aquí y 
tratado con la gente durante muchos años. Cuánto más difícil, entonces, 
hacerlas inteligibles para la gente de Europa. (Valignano, 1601, Dedicatoria, 
citado en Moran, 1993, 29) 

En consecuencia, los informes no siempre eran precisos y ofrecían imágenes 
engañosas, que el propio Valignano pretendía corregir: “En algunos casos, el 
escritor acababa de llegar a Japón, y puso por escrito lo que había oído de otros, 
sin saber nada del idioma, ni tener ningún conocimiento o experiencia del 
país..... La consecuencia es que aún no se dispone en Europa de información 
completa y exhaustiva sobre esta nación de Japón” (Ibid., 30). En cierto modo, 
Valignano, que se consideraba el “experto en Japón” dentro de la Orden de los 
Jesuitas, expresaba así una crítica indirecta a Cerqueira, que, sin embargo, 
reavivaría la vida cristiana, aunque con un claro enfoque en Nagasaki (Kataoka, 
1985; Oliveira e Costa, 1998). 
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Las limitaciones relativas a la visibilidad de los misioneros habían planteado 
obviamente un problema desde 1587: 

Para introducir el cristianismo en la sociedad japonesa, los misioneros 
construyeron residencias, iglesias, hospitales y escuelas en pueblos y 
ciudades, interactuando con los japoneses. La prohibición del cristianismo 
por parte de las autoridades japonesas implicó no solo la desacralización, 
el desmantelamiento y la apropiación de todos los espacios cristianos, 
sino también la producción de templos budistas y edificios de las 
autoridades civiles en su lugar. (Tronu Montane, 2012b, 10) 

En Nagasaki, este problema no fue tan grave, y el cristianismo siguió 
desempeñando allí un papel importante y visible, sobre todo porque la 
ciudad acogía también a portugueses y otros residentes europeos. En otras 
partes del país, sin embargo, se cerraron más de 200 iglesias cristianas, por lo 
que la atención religiosa de los jesuitas quedó restringida a los espacios 
privados de los conversos. Mientras que otras órdenes, como los franciscanos, 
siguieron construyendo nuevas iglesias u hospitales, por ejemplo, en Kioto 
y Osaka, los jesuitas de Kyūshū tenían opciones bastante limitadas para 
contrarrestar las medidas de prohibición vigentes desde 1587 (Tronu Montane, 
2012b, 11).  

El éxito del obispo Cerqueira a finales del siglo XVI y principios del XVII fue, 
en consecuencia, localmente limitado, y como señaló Tronu Montane: 

Nagasaki presenta tres características distintivas que la hacen muy 
adecuada para un análisis espacial de este tipo. En primer lugar, su 
fundación y rápido crecimiento como ciudad estuvieron íntimamente 
ligados a la estrecha colaboración entre los misioneros jesuitas y los 
comerciantes portugueses. En segundo lugar, la mayor parte de su 
población fue cristiana desde su fundación: la comunidad cristiana de 
Nagasaki incluía no sólo a misioneros y cristianos japoneses, sino 
también a los comerciantes portugueses y españoles que residían en 
Japón de forma temporal o permanente. Por último, cuando el obispo 
de Japón estableció su sede en Nagasaki, ésta se convirtió en el centro 
del cristianismo japonés. (Ibid.) 

Cuando informó de sus éxitos, lo hizo en el contexto de “una comunidad 
cristiana bastante atípica, poco representativa de la mayoría de las comunidades 
cristianas japonesas de principios de la Edad Moderna” (Ibid.). No obstante, la 
“ciudad cristiana” siguió floreciendo hasta 1614, cuando Tokugawa Ieyasu 
decidió finalmente prohibir por completo la religión extranjera y sus 
representantes en el país, hasta que se reintrodujo en él tras la apertura forzosa 
de Japón en 1873.  
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Debido al edicto de Tokugawa Ieyasu, la mayoría de los jesuitas tuvieron que 
marcharse a Macao o Manila, y sólo en la clandestinidad algunas comunidades 
pudieron mantener su fe cristiana, mientras que los misioneros que continuaron 
su labor en el país fueron perseguidos por las autoridades (Hagemann, 1942). 
Era posible seguir siendo cristiano, aunque los contactos con elementos 
extranjeros estaban totalmente cortados, por lo que fue una sorpresa cuando 
“en 1865 una comunidad de cristianos clandestinos reveló su fe a los misioneros 
franceses de la Société des Missions Étrangères de Paris en Nagasaki” (Tronu 
Montane, 2012b, 9). El ya mencionado Diogo de Mesquita tenía la esperanza 
de que Tokugawa Ieyasu revirtiera el severo castigo para los cristianos como 
antes Toyotomi Hideyoshi había relajado sus propios edictos, pero esto no 
sucedió, ni los jesuitas y los conversos de los que querían ocuparse pudieron 

ser asegurados por los daimyōs que hasta entonces habían apoyado las 
actividades de la orden en Japón. En una carta del 6 de octubre de 1514, 
Mesquita describe sus esfuerzos diplomáticos en este sentido: 

Me enviaron a la Corte porque conozco y soy amigo del gobernador que 
nos persigue. Fui a ver si esta persecución podía detenerse demostrando 
nuestra inocencia, porque la razón principal, entre muchas otras, por la 
que nos persiguen es que nos consideran a todos conquistadores de 
reinos extranjeros en nombre de nuestro rey bajo el pretexto de 
propagar el cristianismo. Pero a mi llegada a una ciudad llamada Osaka, 
próxima a Miyako, su gobernador me impidió continuar hasta el reino 
de Suruga, donde residen el rey y su Corte. Esto se debió probablemente 
a que los sacerdotes expulsados de Osaka y Miyako estaban allí en ese 
momento, sus iglesias habían sido derribadas y quemadas, y la persecución 
estaba en su apogeo. (Archivo Romano de la Compañía de Jesús, Japonica-
Sinica, 36, fl. 37-37v, citado en Pacheco, 1971, 435) 

A pesar de sus intentos de encontrar una solución diplomática, Mesquita 
finalmente tuvo que rendirse, y un mes antes de morir en Nagasaki el 4 de 
noviembre de 1614, escribió en una carta fechada el 6 de octubre, 

Creo que Dios nos expulsa de Japón en castigo de nuestros defectos y 
pecados. Quiera Su Divina Majestad que nos enmendemos por ellos 
para que podamos volver de nuevo a la obra de conversión y a la 
predicación entre tan buenos cristianos. Puedo asegurarles, por mi larga 
experiencia con ellos durante muchos años y particularmente durante 
esta persecución (como verán en la Carta Anual que se está enviando), 
que no parece haber ninguna iglesia en toda la cristiandad que los 
supere. De hecho, las considero las mejores del mundo. (Archivo 
Romano de la Compañía de Jesús, Japonica-Sinica, 36, fl. 37, citado en 
ibid., 436).  



Los casos 75 

Tres días después de la muerte de Mesquita, los misioneros jesuitas que 
abandonaban el país zarparon hacia Macao y Manila. Los hospitales dirigidos 
por la Orden de los Jesuitas pudieron continuar su labor unos años más, pero 
en 1620, según un informe a Roma, “las pocas iglesias que habían quedado en 
pie habían sido derribadas, los cementerios profanados y los hospitales 
incendiados” (Ibid., 437).  

Los jesuitas que se quedaron acabarían siendo mártires de la fe cristiana 
(Trigault, 1623; Imago, 1640; Omata Rappo, 2020a; 2023). En 1597, Toyotomi 
Hideyoshi ya había ordenado crucificar a 26 cristianos en Nagasaki, seis 
franciscanos, tres jesuitas (dos de ellos acababan de ser ordenados el día 
anterior), y 17 cristianos japoneses (Moran, 1993, 2; Omata Rappo, 2020b), y el 
martirio se convertiría en el destino general de los jesuitas en Japón después 
de 1614 (Vitelleschi, 1632; Cieslik, 1959, 35-36; Kataoka, 1970; 1979), una 
experiencia a menudo descrita como “Resuelta. Gloriosa. Triunfante” (Heuts, 
2015, 79).2 Después, las cartas de los jesuitas restantes tenían un tono más 
acusador, y “los japoneses son descritos en fuertes contrastes entre los 
conversos y los asesinos, con poco o ningún término medio [y] los japoneses 
eran retratados o bien positivamente, puramente sobre la base de sus hábitos 
cristianos, o negativamente sobre la base de su agresión hacia el cristianismo” 
(Ibid., 98). Hacia 1600, los jesuitas habían logrado convertir a la fe cristiana a 
unos 300.000-500.000 japoneses, pero la batalla de Sekigahara, que cimentó el 
ascenso y el gobierno de Tokugawa Ieyasu, fue un punto de inflexión y abrió el 
siglo que pronto vería el fin de las actividades jesuitas en Japón (Ibid., 102; 
véase también Yamamoto, 2012, 250). Independientemente de las reformas de 
la década de 1580 y de los intentos jesuitas por dominar la lengua japonesa 
para hacer más eficaz su labor misionera, el caso japonés se convirtió en un 
desastre, aunque finalmente no serían las malas traducciones las que jugarían 
el papel decisivo. Al igual que en Perú, las incontrolables circunstancias 
políticas fueron las responsables del fin de la misión, aunque, a diferencia de 
América Latina, la labor misionera en Japón no pudo continuar. Así pues, los 
esfuerzos de los misioneros por aumentar el entendimiento intercultural 
mediante una educación eficaz con respecto a la lengua japonesa resultaron 
finalmente infructuosos, ya que los misioneros no pudieron evitar que las 
autoridades locales quemaran sus iglesias y mataran a los jesuitas que se 
resistían al orden anticristiano recién establecido. 

  

                                                 
2 Cristóvão Ferreira (ca. 1580-1650) es el único caso conocido en el que un jesuita, tras 
ser capturado por los japoneses, cometió apostasía (Cieslik, 1973). Sobre el papel del 
destino jesuita en Japón y su presentación dentro de la cultura popular europea, véase 
Watanabe (2023). 
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Los jesuitas y la lengua japonesa  

Boscariol divide la metodología de adaptación con respecto a la educación 
lingüística jesuita en japonés en tres períodos, a saber, uno experimental 
durante el período de entrada (2013, 56-85), un período de consolidación bajo 
Valignano (Ibid., 85-124), y “uno de [la] sistematización y comprensión de la 
lengua en gramáticas y diccionarios, que ayudaría a la enseñanza y el 
aprendizaje del japonés”, que estaba relacionado con las actividades de João 
Rodrigues (Tçuzu) (Ibid., 125-150). Al igual que Fróis, Rodrigues había 
conseguido aprender bastante bien el japonés y proporcionaba instrucciones 
esenciales sobre el uso y la gramática de la lengua con las que los futuros 
jesuitas necesitaban familiarizarse. En consecuencia, “[la] misión jesuita en 
Japón, a principios de la Edad Moderna y patrocinada por Portugal, dejó tras 
de sí un corpus de literatura cristiana en japonés cuyos textos alfabéticos han 
sido un tesoro para los lingüistas, su existencia un motivo de orgullo para los 
sectarios cristianos y su contenido un rico material para los historiadores” 
(Schwemmer, 2014, 466; véase también Doi, 1939; Farge, 2002). Manoel Barreto 
(ca. 1564-1620), por ejemplo, proporcionó a sus compañeros jesuitas un 
“manuscrito de 382 folios ... que contiene una variedad de textos católicos 
básicos, lecturas del Evangelio para todo el año eclesiástico, historias de 
milagros, meditaciones devocionales y vidas de santos” (Ibid.).3 El texto es 
significativo, ya que proporciona una impresión de las cosas que los japoneses 
habrían oído a los misioneros. Además de estas colecciones de textos, los 
diccionarios que prepararon los jesuitas demuestran que dedicaron tiempo y 
esfuerzo a familiarizarse con la lengua japonesa (Rojo-Mejuto, 2018). 

A diferencia de los jesuitas en Perú, el conocimiento y el uso de la lengua 
japonesa eran mucho más importantes, ya que en Japón no había autoridades 
coloniales que utilizaran el idioma de los misioneros. En consecuencia, el 
japonés no sólo era una herramienta de evangelización como en Perú, sino 
también un medio esencial para sobrevivir. Sin hablarlo, los jesuitas en Japón 
habrían estado perdidos y no habrían podido acercarse en absoluto a posibles 
conversos. No contaban con el respaldo de una estructura colonial existente 
sino que, para utilizar una expresión más orientada a los negocios, tenían que 
ser capaces de penetrar primero en su mercado potencial. Por consiguiente, la 
enseñanza de idiomas no era un tema discutible, y la resistencia de personas 
como Cabral demuestra que la falta de una mentalidad global y la resistencia a 
la acomodación causarían problemas tanto para la labor de los misioneros 
como con respecto al objetivo general de los jesuitas en Japón, es decir, el éxito 
del proselitismo.  

                                                 
3 El manuscrito se conserva en la Biblioteca Vaticana: Reg. lat. 459, ff. 78-82v. 
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Destacando la necesidad de formar a los jesuitas en Japón particularmente 

bien en lo que se refiere a la lengua, en 1601, Valignano argumentó que 

Hay que entender que la lengua y el gobierno de Japón son muy 
diferentes de los que tenemos en Europa, después de todo, nunca ha 

habido contacto entre ellos, y también tienen nombres diferentes para 

las cosas. Ahora bien, algunos de estos nombres pueden considerarse 

en cierto sentido como correspondientes a nuestras palabras, pero en 

realidad no coinciden muy bien con ellas, por lo que no puede decirse 

con propiedad que signifiquen lo mismo. Nosotros usamos los títulos 

de emperador, rey, duque, marqués, conde, para ciertos rangos. En 

Japón no utilizan estos títulos, y los títulos que utilizan no se corresponden 
muy bien con el significado que estas palabras transmiten en Europa. 

Pero como en Europa no se entienden los títulos japoneses, los portugueses 

y los nuestros, para que se les entienda, usan nuestras palabras para 

estas cosas cuando hablan o escriben a los europeos. Al transferir los 

títulos de esta manera se cometen errores con frecuencia, especialmente 

por parte de aquellos que no conocen realmente el significado de las 

palabras, por lo que es esencial proporcionar alguna explicación de este 

imperio, y de los nombres y rangos de los señores japoneses. (Valignano, 
1601, cap. 5, citado en Moran, 1993, 31) 

En consecuencia, la lengua debió de entenderse como algo más que una forma 

de comunicación, sino también como algo así como un “código cultural” que 

debía aprenderse primero a través de la lengua para que los jesuitas pudieran 

instrumentalizarla como herramienta para el éxito del proselitismo en Japón. 

Valignano prosigue así su evaluación: 

El único tipo de aprendizaje conocido y respetado en Japón era el 

aprendizaje de la lengua y los escritos japoneses, pero el seminario tenía 
como objetivo formar sacerdotes, y esto era imposible sin el latín. En 

Japón, el conocimiento del latín y de las “ciencias verdaderas” no 

confería ni estatus ni estima, y esto en una sociedad donde el estatus y 

la estima lo eran todo. Aquellos que saben latín, se convierten en 

sacerdotes y también dominan la lengua y las letras japonesas se 

ganarán el respeto, pero esta es una perspectiva muy lejana, y mientras 

tanto los chicos se aplican con entusiasmo al estudio de su propia 

lengua y literatura, pero muy a regañadientes al latín y “nuestras otras 
ciencias.” Pero es esencial que estudien latín primero y japonés sólo 

cuando hayan completado el curso de latín, porque el latín es muy 

nuevo y muy extraño para ellos, y los que no lo aprenden jóvenes no lo 

aprenden del todo. Y deben estar separados de los que estudian japonés, 
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porque cuando están juntos los estudiantes de latín, hundidos en la 

melancolía, “mudos y privados de lengua”, ven avanzar a los otros, 

capaces de predicar y escribir, y se consumen en el anhelo de estudiar 
su propia lengua. (Valignano, 1601, cap. 5, citado en Moran, 1993, 165-

166) 

Por ello, aunque al principio los jesuitas tuvieron que recurrir en gran medida 

a traductores y predicadores japoneses, en años posteriores también formaron 

con éxito a misioneros occidentales, aunque no todos dominaban el idioma a 

un nivel similar.  

A diferencia de los jesuitas que intentaron aprender japonés y tuvieron 

problemas con el idioma (Moran, 1993, 178-188), muchos japoneses tuvieron 

problemas con el latín, lo que supuso un obstáculo para las posibles 

aspiraciones de convertirse en jesuitas y sacerdotes-, cuando se convirtieron 

en novicios de la Orden de los Jesuitas. Valignano recomendó separar estos 
grupos de estudiantes y, de hecho, los problemas de ambos grupos con 

respecto al estudio de las respectivas lenguas podrían así disminuir. Sin 

embargo, la escasez de sacerdotes para atender a las comunidades numéricamente 

crecientes de cristianos japoneses hizo que la orden dependiera del trabajo de 

los d juku, líderes laicos japoneses que apoyaban a los misioneros en su labor 

(Fujita, 1991, 74-76; Moran, 1993, 167; Fujitani, 2016, 307). Independientemente de 

estas cuestiones, los jesuitas no tuvieron más remedio que asegurarse de que 

los misioneros fueran educados en ambas lenguas, ya que eran necesarios para 
atender las demandas de Valignano de una política de acomodación cultural 

que se consideraba necesaria para asegurar el éxito del proselitismo. En el 

Sumario de las cosas de Japón (1583), el Visitador hizo especial hincapié en esta 

necesidad al subrayar que 

Por mucho que aprendamos de la lengua, y por mucho que nos 

esforcemos, seguimos pareciendo niños comparados con ellos, y nunca 

llegamos a la etapa de conocer toda su escritura y ser capaces de escribir 

libros nosotros mismos, y sin embargo esto es algo absolutamente 
esencial en Japón, pues sin ello nunca ganaremos la reputación ni 

seremos tenidos en la estima que necesitamos, ni podremos traducir ni 

escribir los libros necesarios para el fomento y el gobierno del cristianismo. 

Y esto está perfectamente claro por nuestra experiencia hasta el presente, 

pues todo lo que se ha hecho lo han hecho algunos hermanos japoneses 

que tenemos en la Sociedad. (Valignano, 1954, cap. 13, citado en Moran, 

1993, 179) 
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Al mismo tiempo, el visitante destacó 

la gran dificultad de aprender su lengua, que es tan elegante y tan 

copiosa, como hemos dicho antes, que hablan de una manera, escriben 
de otra y predican de una tercera, y hay un conjunto de palabras que se 

emplean para dirigirse a la alta burguesía y otro para dirigirse a las clases 

inferiores, y existe el mismo tipo de diferencia, en muchos casos, entre 

las palabras que usan los niños y las mujeres y las que usan los hombres. 

Y en su escritura tienen infinidad de caracteres, de modo que ninguno 

de los nuestros puede aprender a escribir ni componer libros que 

puedan mostrarse a cualquiera. Algunos de ellos llegan al punto de 

poder predicar a los cristianos, pero cuando lo hacen es tan diferente de 
lo que puede hacer cualquier hermano japonés, incluso un ignorante, 

que cuando hay un hermano presente los padres se reducen al silencio. 

(Valignano, 1954, cap. 16, citado en Moran, 1993, 179) 

Es, en cierto modo, trágico que los jesuitas siguieran el ejemplo de Valignano 

e invirtieran tantos esfuerzos para tener éxito en su educación lingüística pero, 

al final, no pudieran utilizarla para resistir las órdenes anunciadas por los 

nuevos dirigentes políticos de Japón. Mientras que el estado japonés había sido 

unificado de nuevo y puesto bajo el fuerte control central de la familia 
Tokugawa, la Orden Jesuita se había convertido en un obstáculo para esa 

unidad que no dejaba otra alternativa a los nuevos gobernantes de Japón que 

deshacerse de esos elementos extranjeros dentro de su territorio gobernado: 

“En cualquier caso, Hideyoshi Toyotomi e Ieyasu Tokugawa, que pusieron fin 

al periodo de los Estados Combatientes, se negaron a coexistir con los 

cristianos, y esta política se mantuvo hasta mediados del siglo XIX, cuando se 

derrumbó el shogunato de Edo” (Ōhashi, 2016, 126). 

Misioneros jesuitas en Japón 

El número documentado de jesuitas en Japón creció constantemente entre 
1553 y 1614, alcanzando su punto culminante en 1606/7, cuando se documentan 

136 jesuitas, 60 padres y 76 hermanos. El número de padres alcanzó su punto 

culminante en 1614, con 62 sirviendo en Japón al mismo tiempo, mientras que 

el número de irmãos alcanzó su máximo histórico en 1592/93 con 85, 

disminuyendo a 53 en 1614. También se puede argumentar que el crecimiento 

real de los números, y por lo tanto la capacidad de la organización para hacer 

frente a un mayor número de conversos de manera eficiente, no aumentó 

sustancialmente antes de la década de 1570, cuando se establecieron instalaciones 

educativas para formar a los nuevos novicios.   
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Fig. 4.3: Número de jesuitas en Japón entre 1553 y 1614. 

También cabe señalar aquí que el número de irmãos japoneses pasó de uno en 
1576 a 60 en 1589, mientras que en el mismo periodo ningún japonés fue 
promovido al rango de padre. Los primeros padres japoneses están 
documentados en 1606/7, pero sólo son dos de un total de 60. Aunque su 
número se elevó a cinco en 1689, el número de irmãos japoneses pasó de uno 
en 1576 a 60 en 1589. Aunque su número aumentó a cinco en 1614, hay que 
argumentar que la misión jesuita japonesa no aprovechó plenamente y de 
forma equitativa el potencial local de las estructuras de gestión existentes. Esto 
podría haber sido responsable de la impresión de que los jesuitas eran una 
organización puramente extranjera que sólo explotaba a los irmãos nativos, de 
los que a menudo se decía que actuaban como predicadores. En las unidades 
jesuitas más pequeñas, cuyos miembros eran responsables de regiones más 
periféricas, no habría sido sorprendente que un padre europeo trabajara con 
un irmão nativo para garantizar que la población nativa pudiera ser atendida 
por alguien que hablara japonés como lengua materna. 
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Tabla 4.3: Número de padres e irmãos que sirvieron en Japón entre 1553 y 1614 
(incluyendo los datos disponibles de padres e irmãos japoneses). 

Año Padres Irmãos Padres 
japoneses 

Irmãos 
japoneses 

1553 2 3   

1555 4 7   

1558 3 4   

1559 3 5   

1561 3 6   

1562/3 4 5   

1564 7 6   

1571 9 4   

1572 10 5   

1575 9 4   

1576 18 5  1 

1581 29 45  20 

1583 29 56  26 

1587 43 67  35 

1589 36 79  60 

1592/3 41 85 / / 

1603 54 67 / / 

1606/7 60 76 2 55 

1613 61 57 5 44 

1614 62 53 5 / 
 

Período de entrada (1549-1563) 

El periodo de entrada está demarcado por la primera visita de Francisco Xavier 

a Japón en 1549, por un lado, y la conversión del primer daimyō Ōmura 
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Sumitada (1533-1587) al cristianismo en 1563, por otro. Los siguientes 18 
jesuitas4 sirvieron durante este periodo de tiempo en Japón (Tabla 4.4). 

Tabla 4.4: Jesuitas que sirvieron en Japón entre 1549 y 1563. 

Padres (Pater/Padre) =  
Dirección 

Hermanos (Frater/Irmão) 

Luis de Almeida Pero de Alcáceva 

Joannes Baptisla António Díaz 

Nunes Barreto Melchor Díaz 

Balthasar Gago João Fernández 

Cosme de Torres Luís Fróis 

Gaspar Vilella  Estávan de Góis 

 Guilherme 

 Juan Hernandes 

 Lourenço 

 Fernán Méndez 

 Ruy Pereyra 

 Duarte da Silva 

 

Durante el periodo de entrada, sólo en una ocasión, concretamente en 1555, se 
tiene constancia de que más de 10 jesuitas sirvieran en Japón. Mientras que 
unos cientos de jesuitas se habían formado en Macao al mismo tiempo, Japón 
siguió siendo una provincia bastante periférica de la orden en los primeros 15 
años de su existencia. Sin embargo, los principales jesuitas eran bastante 
activos y pudieron informar de la primera conversión importante de un señor 
feudal local en 1563. 

Período de consolidación (1564-1587) 

Durante el periodo de consolidación entre 1564 y 1587, cuando Toyotomi 
Hideyoshi, uno de los tres unificadores de Japón, promulgó un decreto contra 
los jesuitas, el número de sus miembros en Japón aumentó a más de 100, entre 
ellos 43 padres (Tabla 4.5).   

                                                 
4 En el Apéndice 1 (10.1) figura una lista detallada de todos los años notificados. 
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Tabla 4.5: Padres jesuitas que sirvieron en Japón en 1587. 

Antonino Marco Ferrarius Alfonsus de Lucen Gonçalus Rebellus 

Joanes Baptista Antonio Fernández Manteles de 
Teodoro 

Franciscus 
Rodríguez 

Francisco Calderón José Fornalelo Damián Marino Joanes Rodríguez 
[Giram] 

Franciscus 
Carrionus 

Aloicius Fróis Gil de Mata Aries Sanches 

Georgius Carvalhal Petrus Gómez Melchor de Mora Joannes Franciscus 
Stephanonius 

Gregorius de 
Céspedes 

Sebastianus 
Gonçales 

Cristophorus de 
Morera 

 

Antonius Franciscus 
Chritana 

Alfonsus González Organtinus  

Gaspar Coelius Fulvio Gregorio Franciscus Passius  

Celsus Confalonerus Franciscus Laguna Petrus Paulus 
[Navarro] 

 

Petrus Crassus Christophorus de 
Leone [de León] 

Franciscus Pérez  

Joanes de Crasto Antonio López Julius Pianus  

Alvarus Díaz Baltasar López Petrus Ramonus  
 

Los jesuitas continuaron con éxito su expansión misionera tras el periodo de 
entrada, establecieron centros educativos (collegios) y comenzaron a educar a 
novicios japoneses. Sin embargo, el liderazgo de la orden en Japón siguió en 
manos europeas. En cuanto a la mentalidad global, un conflicto interno entre 
los principales jesuitas había debilitado bastante los esfuerzos de los misioneros, 
aunque el declive final de la orden se vio estimulado por acontecimientos 
externos. El constante proceso de unificación inició un proceso de centralización 
que también conduciría a medidas gubernamentales hostiles contra los jesuitas. El 
decreto de Toyotomi de 1587 marca, por tanto, la cesura entre el periodo de 
consolidación y el de declive. 

Período de decadencia (1588-1614) 

Independientemente del cambio de clima político, el informe oficial de 1589 
nombra 116 jesuitas en Japón: 37 padres, 19 irmãos europeos y 60 irmãos 
japoneses. El número de padres había aumentado a 62 en 1614 (Tabla 4.6), 
aunque el número total de jesuitas reportados disminuyó en uno a 115, y sólo 
cuatro de los padres eran japoneses. El nivel directivo de la Orden de los 
Jesuitas en su contexto japonés seguía siendo, por tanto, predominantemente 
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europeo, aunque un gran número de irmãos habían sido reclutados dentro del 
país, y desempeñaban un papel importante en la labor misionera, ya que solían 
ser los que permitían un mayor nivel de comunicación con los conversos 
japoneses.  

Tabla 4.6: Padres jesuitas que sirvieron en Japón en 1614. 

João Mateus Adami Camillo Constanço João Rodriguez 
Girão 

Francisco Pacheco 

António Álvarez João da Costa Ruy Gómez Francisco Pírez 

Jerónimo de 
Ángeles 

Nicolao da Costa Manuel Gonçalvez João Pomério 

João Vicente 
Antolhete 

Mateus de Couros António Ixida João Bautista Porro 

Jácome António Gaspar de Crasto Francisco Lobo Sebastião Quimura 
(japonés) 

Nicolai de Ávila António Francisco 
Critano 

Afonso de Lucena Vicente Ribeiro 

Ambrosio de 
Barros 

Álvaro Dias Francisco Luis Jerónimo 
Rodríguez 

João Bautista Carlo Espínola Luiz (japonés) Manuel Rodríguez 

João Bautista 
Bayeça 

Francisco Eugenio Pero Márquez Bertholameu de 
Siqueira 

Manuel Borges Marcos Ferraro Gabriel de Matos Bertolameu Soares 

Manuel Borralho Christóvão Ferreira Pero Martins Thomé Tçuji 
(japonés) 

Francisco Calderón António Fernández Pero Morejón Baltasar de Torres 

Martinho Campo Bento Fernández Belchior de Moura Sebastião Vieira 

Diogo Carvalho Máncio Firabayaxi 
(japonés) 

Julião Nacaura 
(japonés) 

Joãp Bautista Zola 

Valentim Carvalho João de Fonseca Pero (Pietro) Paulo 
Navarro 

 

Celso Confalonero García Garcéz João Nicolao  
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En consecuencia, el número de padres aumentó constantemente, mientras 
que el número de novicios e irmãos parece haber sufrido un impacto negativo 
desde mediados de la década de 1580, cuando las autoridades japonesas 
comenzaron a actuar contra los jesuitas. Con Tokugawa Ieyasu como nuevo 
shōgun (máximo líder militar de Japón) y sus políticas que supuestamente 
asegurarían el poder de la familia Tokugawa para el futuro (Jacob, 2014), el 
declive de los jesuitas, que había sido iniciado por Toyotomi Hideyoshi, el 
segundo de los tres unificadores de Japón a finales de la década de 1580, 
finalmente ya no pudo ser contrarrestado. Ieyasu actuó contra todos los 
representantes del cristianismo en Japón porque consideraba que las ideas 
cristianas difundidas por los misioneros jesuitas eran un peligro para la 
seguridad interna del país recién unificado. Los jesuitas habían fracasado en 
darse cuenta de estos cambios desde el principio y en persuadir a Ieyasu de los 
valores que las actividades misioneras de los jesuitas podían tener para la 
unificación espiritual de Japón. Sin embargo, cabe añadir aquí que incluso un 
vínculo más estrecho con las élites gobernantes podría no haber garantizado 
un mayor éxito, ya que el cristianismo como tal desafiaba el nuevo orden social 
que Tokugawa Ieyasu quería ver aplicado para separar la sociedad japonesa en 
cuatro clases sociales, a saber, guerreros, artesanos, campesinos y comerciantes. 
Una creencia religiosa que exigía la igualdad de todas las personas difícilmente 
habría ayudado a Ieyasu a asegurar el protagonismo de la clase guerrera.  

Directivos jesuitas en Japón: Algunos ejemplos 

La siguiente sección proporcionará algunas breves “carteras de directivos” 
para los líderes jesuitas durante los tres períodos de la labor misionera de la 
orden en Japón. Proporcionará más detalles sobre los individuos dirigentes en 
la medida en que se hayan podido recopilar suficientes datos sobre ellos y sus 
casos individuales permitan cierta evaluación de las cuestiones generales en 
sus respectivos periodos de tiempo. 

Francisco Xavier 

Francisco Xavier es probablemente el jesuita más importante en lo que 
respecta a la historia de la misión jesuita en Japón (Bartoli, 1858; Venn, 1862; 
Bodkin, 1952; Rodrick, 1952; Pacheko, 1974; Takahashi, 2001; Ellis, 2003; 
Rubiés, 2012), ya que fue el primero de la orden en visitar el país insular en 1549 

(Katorikku Bunka Kyōkai, 1949). En una carta posterior, Xavier (1552) describió 
el desembarco en Kagoshima de la siguiente manera: 

Por el favor de Dios, todos llegamos a Japón en perfecto estado de salud 
el 15 de agosto de 1549. Desembarcamos en Cagoxima, lugar de origen 
de nuestros compañeros. Fuimos recibidos de la manera más amistosa 
por toda la gente de la ciudad, especialmente los parientes de Pablo, el 
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converso japonés, todos los cuales tuvieron la bendición de recibir la luz 
de la verdad del cielo, y por la persuasión de Pablo se hicieron cristianos. 

En realidad, los jesuitas tuvieron la suerte de que Japón no estaba unido en 

aquel momento, y los gobernantes feudales locales, los daimyōs, estaban 
interesados en los vínculos con extranjeros, que podían actuar no solo como 
representantes de una nueva religión, sino también como enlace con las redes 
de comercio exterior. Además, no era la primera vez que se importaba una 
religión alternativa del extranjero, ya que Shōtoku Taishi (574-622) había 
declarado el budismo como religión del Estado y, por tanto, había iniciado una 

transición desde el shintōismo, la religión panteísta seminal de Japón, hacia un 
budismo orientado al Estado, cuyos representantes seguirían siendo bastante 
privilegiados hasta el final del periodo Tokugawa en la década de 1860, cuando 
en su lugar se revitalizó un Shintō estatal (Como, 2008; Ketelaar, 1990). Con 
respecto al contacto inicial de Javier, la “entrada en el mercado” de los jesuitas 
en Japón reunió condiciones ventajosas, a saber, la falta de un gobierno central 
y el interés de los gobernantes locales del suroeste de Japón por combinar una 
misión religiosa con aspectos relacionados con el comercio. En consecuencia, 
se consideró que los jesuitas actuaban no sólo como misioneros, sino también, 
a través de su “movilidad religiosa” (Coello de la Rosa, 2022, 174-175), como 
agentes de la globalización moderna temprana, de la que pretendían beneficiarse 

los daimyōs de algunas provincias japonesas.  

Xavier había salido de Lisboa en 1541 y, antes de llegar a Japón ocho años 
más tarde, sirvió inicialmente en Goa (India) tras pasar algunos meses en 
Mozambique. Entre 1545 y 1547, pasaría algún tiempo en el sudeste asiático, 
especialmente en las islas Maluku, por ejemplo, en la isla de Ambon (Bouhours, 
1743, 130-159). Por consiguiente, antes de desembarcar en Japón, Xavier ya 
tenía cierta experiencia en el trabajo misionero en contextos culturalmente 
diferentes y pudo evaluar también allí las posibilidades de una futura labor 
misionera. En una carta a sus colegas europeos, subrayaba 

Japón es un imperio muy extenso compuesto en su totalidad por islas. 
Se habla un solo idioma, no muy difícil de aprender. Este país fue 
descubierto por los portugueses hace ocho o nueve años. Los japoneses 
son muy ambiciosos en cuanto a honores y distinciones, y se creen 
superiores a todas las naciones en gloria militar y valor. Aprecian y 
honran todo lo que tiene que ver con la guerra, y todas esas cosas, y no 
hay nada de lo que se sientan tan orgullosos como de las armas 
adornadas con oro y plata. Siempre llevan espadas y dagas dentro y 
fuera de casa, y cuando se van a dormir las cuelgan en la cabecera de la 
cama. En resumen, valoran las armas más que ningún otro pueblo que 
yo haya visto. Son excelentes arqueros y suelen luchar a pie, aunque en 
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el país no faltan los caballos. Son muy educados entre ellos, pero no con 
los extranjeros, a los que desprecian por completo. Gastan sus medios 
en armas, adornos corporales y en una serie de asistentes, y no se 
preocupan lo más mínimo por ahorrar dinero. Son, en resumen, un 
pueblo muy belicoso, y se enzarzan en continuas guerras entre ellos; los 
más poderosos en armas ostentan el dominio más extenso. Todos 
tienen un soberano, aunque desde hace ciento cincuenta años los 
príncipes han dejado de obedecerle, y ésta es la causa de sus perpetuas 
enemistades. (Xavier, 1552; el subrayado es mío) 

La “evaluación de mercado” de Xavier era, por consiguiente, bastante realista, 
y se dio cuenta de que, aunque Japón estaba oficialmente bajo el gobierno de 
un emperador, el tennō, se gobernaba de forma bastante descentralizada. El 
hecho de que sólo existiera una lengua supuestamente fácil también se 
consideraba una ventaja para una posible aventura misionera en el país 
insular. Además, Xavier destacó la falta de una creencia religiosa similar (App, 
1997; véase también Rubiés, 2012), por lo que hizo hincapié en el nicho que 
probablemente podrían abordar los misioneros cristianos en los años venideros: 

Las doctrinas japonesas no enseñan absolutamente nada acerca de la 
creación del mundo, del sol, la luna, las estrellas, los cielos, la tierra, el 
mar y lo demás, y no creen que tengan otro origen que ellos mismos. La 
gente se asombró mucho al oír decir que hay un único Autor y Padre 
común de las almas, por quien fueron creadas. Este asombro fue 
causado por el hecho de que en sus tradiciones religiosas no se 
menciona en ninguna parte a un Creador del universo. (Xavier, 1552) 

Al igual que los gestores de hoy en día, Xavier había proporcionado un “análisis 
de mercado” y algunas ideas (Ellis, 2003), que deberían haberse tenido en 
cuenta durante la posterior “entrada en el mercado”, cuando los jesuitas 
comenzaron su labor misionera en Japón. Los misioneros jesuitas que 
siguieron su ejemplo se beneficiarían de este análisis, ya que disponían al 
menos de cierta información relevante para su trabajo en un contexto 
culturalmente muy diferente. El propio Xavier no hablaba japonés, lo que 
complicó la predicación durante su visita (App, 1997a), pero le acompañaba un 
japonés llamado Anjirō, que había informado de antemano al jesuita sobre las 
circunstancias en su país de origen. De este modo, Xavier no “volaba a ciegas”, 
sino que ya podía contar con información que utilizó con bastante éxito en su 
primer viaje a la nueva región para una posible labor misionera. Xavier 
finalmente emprendió el viaje con Anjirg y otros tres jesuitas, y fueron 

recibidos bastante amistosamente por el daimyō Shimazu Takahisa (1514-

1571) (Niina, 2017), que gobernaba la provincia de Satsuma en Kyūshū. Xavier 
viajó también a otras partes del país y recibió permiso para que los jesuitas 
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predicaran en algunas provincias. En consecuencia, la “entrada en el mercado” 
fue un éxito bajo el liderazgo de Xavier, aunque este no tenía conocimientos 
lingüísticos relevantes. No obstante, había utilizado los recursos que tenía a 

mano, especialmente los conocimientos de su mediador intercultural Anjirō, y 
fue lo suficientemente dogmáticamente flexible como para buscar un nicho 
inicial para la labor misionera en lugar de seguir una política agresiva de 
sustitución, aunque no se pudieron evitar del todo los conflictos con los líderes 
budistas durante los primeros años de la labor de los jesuitas en Japón (Tōkyō 

Daigaku Shiryō Hensanjo, 1990). 

Cosme de Torres 

Cosme de Torres fue un jesuita español, nacido en Valencia, que sería esencial 
para la historia temprana, es decir, la “entrada en el mercado” de los jesuitas 
en Japón. Ingresó en la orden en 1535 y posteriormente ejerció como profesor 
de gramática en la Universidad Mons Rrendinus de Mallorca, lo que le 
proporcionó valiosos conocimientos lingüísticos que pudo utilizar durante sus 
posteriores misiones. Tras regresar a España, sirvió en Santo Domingo y 
México (Schurhammer, 1929, 11-12). Finalmente, acompañó a Francisco Xavier en 
su primer viaje a Japón, donde Torres, como superior de la misión entre 1551 y 
1570, sería la principal autoridad jesuita en Japón hasta su muerte en 1570 en 
la isla de Amakusa, actualmente en la prefectura de Kumamoto. Mientras 
Xavier intentaba conseguir una audiencia con el emperador japonés durante 
su viaje, Torres permaneció en Yamaguchi, donde los jesuitas habían recibido 
permiso para comenzar su labor misionera. A pesar de los conflictos con los 
monjes budistas (Fujita, 1991, 39), con los que Torres también mantuvo algunos 
diálogos intelectuales (Schurhammer, 1929, 29-36), Torres pudo aumentar el 
número de conversos de forma constante, e informó a los jesuitas de Valencia 
en 1551 de que “[los] japoneses están más preparados que ningún otro país del 
mundo para que nuestra creencia sea plantada en su país. Están maduros para 
ello más allá de toda medida. Se guían por la razón, tanto o más que el pueblo 
español. Están más ávidos de conocimiento que ningún otro pueblo que yo 
haya conocido antes” (citado en Schurhammer, 1929, 47).  

Torres permaneció en Yamaguchi hasta mediados de la década de 1550, 
cuando el clan Mori comenzó a actuar de forma hostil contra los misioneros. 

Pudo recibir protección del daimyō de la provincia de Bungo (noreste de 

Kyūshū), Ōtomo Sorin, que fue un famoso converso al cristianismo en el Japón 
del siglo XVI (Matsuda, 1947). Sin embargo, Sorin solo estaba interesado en los 
jesuitas como herramienta política para conseguir sus objetivos con respecto 
a su propia posición durante el periodo de los estados en guerra (sengoku jidai, 
1467-1615). Los jesuitas habían llegado en un momento en el que varios 
señores feudales intentaban ampliar sus posiciones debido al declive del 
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gobierno central del shōgun, a saber, el shogunato Ashikaga (1336-5173), que 
no terminó oficialmente antes de 1573, pero que era débil y abría espacio para 
que los ambiciosos daimyōs impugnaran el gobierno centralizado del máximo 
líder militar de Japón.  

A principios de la década de 1560, Torres se trasladó a la ciudad portuaria de 

Yokoseura, donde el daimyō local Ōmura Sumitada (1533-1587), el primero de 
los señores feudales japoneses que realmente se había convertido al cristianismo 
en 1563 y fue bautizado como Bartolomeu, había abierto el puerto para el 
comercio con los portugueses. En años posteriores, también concedería a los 
jesuitas y a los portugueses acceso al puerto de Nagasaki en 1580 (Pacheco, 
1973). Torres tuvo éxito en su labor misionera no sólo porque fue capaz de 
asegurarse su apoyo, que a menudo sólo estaba relacionado con consideraciones 
políticas, sino también porque supo ganarse la confianza de los conversos 
locales, a los que se dirigía como miembros valiosos de la comunidad cristiana 
(Fujita, 1991, 49). Además, aseguró la educación de la comunidad, que incluía 
latín para los conversos y japonés para los jesuitas. Este doble enfoque 
educativo aseguró el crecimiento de la provincia de la orden en Japón. En 
consecuencia, Torres continuó con éxito la difusión del cristianismo durante 
el periodo de “entrada en el mercado” de los jesuitas en Japón. 

Balthasar Gago 

Balthasar Gago fue un jesuita portugués que sirvió inicialmente en Goa y fue 
uno de los jesuitas que establecieron una rama de la orden también en Cochin 
(Cieslik, 1954; Dehergne, 1973). En 1552, acompañó a Francisco Xavier a 
Malaca y más tarde se uniría a la misión en Japón, donde llegó en 1555 para 
servir bajo el liderazgo de Cosme de Torres. En consecuencia, Gago formó 

parte del grupo que trabajó en el entorno directo del daimyō Ōtomo Sorin y 
logró establecer una comunidad de unos 500 conversos en Hirado. Además de 
su labor misionera, proporcionó el primer relato occidental de la religión 

Shintō japonesa. Gago también proporcionó un catecismo para los conversos 
japoneses que fue bastante popular y, por lo tanto, su trabajo fue importante 
para el desarrollo de la primera nomenclatura católica en lengua japonesa 
(Zavala & Tamiyo, 2012). Esto hizo posible, en primer lugar, un acercamiento 
misionero más activo a las mujeres y hombres japoneses, por lo que el papel 
de Gago en el éxito temprano de la misión jesuita durante su primera existencia 
debe considerarse bastante importante. A principios de la década de 1560, 
Gago abandonó Japón para dirigirse a Macao, donde ayudó a preparar a más 
misioneros. Su conocimiento de Japón y de la lengua japonesa se utilizó como 
baza para los futuros misioneros que debían ser formados y enviados al país 
insular en los años venideros.  
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Gaspar Vilella 

Gaspar Vilella (1526-1572) llegó a Bungo en 1556 tras haberse hecho jesuita en 
Goa unos años antes. Estudió japonés y consiguió convertir a varios centenares 
de personas a la fe cristiana, especialmente en la isla de Tokushima. 
Independientemente de su voluntad de adaptarse a las circunstancias locales 
en Japón, especialmente durante el periodo de entrada, su presencia y sus 
actos, arrojó artefactos budistas al mar e hizo que los conversos destruyeran 
templos budistas para sustituirlos por iglesias cristianas, crearon conflictos 

con las autoridades budistas locales. La conversión de Ōmura Sumitada en 
1563 acabó estimulando la violencia anticristiana liderada por monjes 
budistas, que también se dirigió contra Vilella como destacado jesuita. Antes 
de que Vilella regresara a la India a principios de la década de 1570, donde más 
tarde moriría, introdujo a Luís Fróis, entre otros, en la misión japonesa. Su caso 
demuestra que las actividades misioneras de la Orden de los Jesuitas en Japón 
durante el periodo de entrada encontraron una feroz resistencia por parte de 
los competidores existentes, es decir, los budistas. 

Alessandro Valignano  

Como se ha descrito anteriormente, probablemente el jesuita más importante 
en Japón fue Alessandro Valignano, que definió el método de acomodación de 
los misioneros de la orden en Japón. Aunque no hablaba japonés y aunque, 
como Visitador, se ocupaba de acontecimientos y desarrollos más amplios en 
el país insular, su mentalidad global permitió a Valignano no sólo convertir a 
importantes daimygs durante el periodo de consolidación, sino también 
suavizar los edictos anticristianos de Toyotomi Hideyoshi para permitir que los 
jesuitas permanecieran en Japón después de 1587.  

Valignano, tras ser acusado de herir a un hombre en Venecia y enviado a la 
cárcel, se unió a los jesuitas en Roma a finales de 1566 (Moran, 1993, 1) y 
después estudió filosofía y física en el Collegio Romano. A través de Lisboa, 
llegó a Goa y más tarde a Macao. Como Visitador, visitó más tarde Japón en tres 
ocasiones y siempre tuvo un impacto decisivo en la labor misionera allí. 
Valignano exigió a los jesuitas que aplicaran e incluso ampliaran su mentalidad 
global y que estudiaran la lengua japonesa, aunque no sólo para dotarse de 
medios comunicativos, sino también para lograr una mejor comprensión de la 
alteridad cultural que existía en Japón. Aunque Valignano era un visionario, su 
personalidad también pudo ser responsable de conflictos, ya que sus órdenes 
no siempre eran bien recibidas, y el jesuita Visitador se encontró con la 
resistencia de aquellos a quienes daba órdenes. 
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Francisco Cabral  

Las ideas de Valignano fueron rebatidas por Francisco Cabral. Este último era 
una de las principales figuras como provincial en Japón, pero no hablaba 
japonés, ni era flexible con respecto a la dogmática, y a menudo menospreciaba a 
los japoneses, a los que no aceptaba como miembros iguales de la Orden 
jesuita. No obstante, Cabral había tenido éxito a principios del periodo de 

consolidación en la conversión de algunos daimyōs importantes del suroeste 
de Japón. Cabral actuó según las ideas y experiencias europeas, en las que la 
conversión de las élites gobernantes era el principal objetivo. Por tanto, al 
provincial de Japón no le importaban demasiado los creyentes de a pie y los 
posibles conversos de Japón. No le interesaba realmente ninguna forma de 
acomodación cultural. En consecuencia, el caso de Cabral demuestra que el 
éxito misionero a corto plazo era posible sin conocimientos lingüísticos y una 
mentalidad global, pero como persona, no era muy querido, especialmente en 
lo que respecta a los japoneses de a pie. Su actitud antijaponesa acabó por 
enemistarle con Valignano, que finalmente le liberó de sus funciones en Japón. 

Luís Fróis 

Luís Fróis pasó la mayor parte de su vida en Japón (Rocha, 2014, 41-56) y puede 
ser considerado uno de los testigos más importantes de la misión jesuita allí 
(Fróis, 1976-1984). Criado en los círculos de la corte portuguesa (Loureiro, 
2000, 155), Fróis era un contable y administrador experimentado, cuyos talentos 
no pasarían desapercibidos durante sus primeros años en la Compañía de 
Jesús (DI 4, 1948, 403, 458). El joven portugués ingresó en la orden a los 16 años, 
en 1548, y ese mismo año viajó a la India, donde comenzaría su servicio 
(Loureiro, 2000, 156). En Asia, Fróis conocería diferentes lugares antes de llegar 
a su destino final. 

[Primero sirvió en Bassein, una fortaleza y ciudad portuguesa en la costa 
noroeste de la India. Después, tras un breve periodo en Goa, se estableció 
en Malaca entre 1555 y 1557, donde los portugueses tenían una fortaleza 
muy estratégica. De regreso a la India, Fróis completó su educación y 
formación religiosa en Goa, donde en 1561 pronunció sus votos e 
ingresó en el sacerdocio. Al año siguiente, a la edad de treinta años, se 
embarcó rumbo al país del Sol Naciente, donde, salvo una breve 
estancia en Macao, viviría el resto de sus días. La primera parte de su 
vida la había pasado en Portugal, la segunda, en diversos territorios 
asiáticos, pero siempre dentro de un marco institucional y cultural 
portugués, no especialmente favorable a prácticas interculturales 
profundas. En Japón las cosas serían diferentes. (Ibid., 156) 
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Llegó al país del este asiático en 1562 y más tarde sólo lo abandonaría por poco 
tiempo con Valignano para servir como secretario del Visitador. Fróis no sólo 
fue un importante cronista de la misión japonesa (Schauwecker, 2015, 4), sino 
también un importante misionero que sirvió en diferentes partes de Japón “a 
veces por necesidades o estrategias específicas de los jesuitas, otras veces 
porque las circunstancias locales o regionales eran favorables o adversas para 
los misioneros” (Loureiro, 2000, 158). Debido al hecho de que a menudo sirvió 
en regiones donde no vivían portugueses, tuvo que estudiar japonés para poder 
comunicarse con las comunidades locales y con los japoneses convertidos. En 
definitiva, su caso se asemeja al de jesuitas bastante desconocidos que, debido a 
su trabajo misionero en las regiones periféricas, similar al de los jesuitas 
peruanos de los que se hablará más adelante, se vieron obligados a familiarizarse 
con la lengua y las costumbres de las regiones en las que actuaban. Cuando 
más tarde Fróis desempeñó funciones más destacadas, fue criticado por estar 
a veces demasiado cerca de los japoneses, ya que sus experiencias no siempre 
eran compartidas por los jesuitas que habían servido en otras partes de Japón, 
por ejemplo, en una ciudad más “portuguesa” como Nagasaki. 

Diogo de Mesquita 

Diogo de Mesquita era un portugués que se hizo miembro de la Compañía de 
Jesús en 1574 y llegó a las costas de Japón tres años más tarde. Más tarde 
acompañaría a los cuatro embajadores japoneses a Roma y regresaría a Japón 
en 1590 (Pacheco, 1971, 431-432). Posteriormente, Mesquita sirvió en el colegio 
de Nagasaki, que dirigió como rector hasta 1614, cuando los jesuitas fueron 
expulsados del país debido a los decretos anticristianos de Tokugawa Ieyasu. 
Mesquita fue un jesuita de mentalidad abierta que no sólo apoyó proyectos de 
publicación que ayudaran a fortalecer la comprensión japonesa de la religión 
cristiana, sino que también estaba interesado en un auténtico intercambio de 
ideas entre los misioneros jesuitas y los conversos japoneses, debido a su 
mentalidad global. Murió en 1614, sabiendo que sus esfuerzos no habían sido 
suficientes para asegurar la existencia del cristianismo en Japón, lo que debió 
ser un momento bastante trágico en la vida de este jesuita relativamente 
progresista. 

Capital humano, mentalidad global y proselitismo 

El caso japonés demuestra lo importante que es una combinación de 
conocimientos lingüísticos y mentalidad global para gestionar con éxito la 
interculturalidad en un contexto culturalmente diferente. Los jesuitas que 
llegaron durante el periodo de entrada entraron en conflicto con los monjes 
budistas, pero consiguieron convertir a los primeros señores feudales. Dichos 
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conflictos, además, no fueron realmente graves, ya que no amenazaron la 
existencia de la misión japonesa. 

Alessandro Valignano, durante el periodo de consolidación, hizo hincapié en 
la importancia de la educación lingüística para los jesuitas y demostró que una 
mentalidad global era esencial, aunque no pudiera estar respaldada por el 
dominio del idioma. Valignano había negociado con éxito con daimyōs 
japoneses e incluso con Toyotomi Hideyoshi después de 1587, aunque no 
hablaba el idioma y necesitaba recurrir a traductores. Sin embargo, durante el 
periodo de consolidación, además de un conflicto entre Valignano y Francisco 
Cabral sobre la estrategia a largo plazo de la misión, cada vez más jesuitas 
aprenderían la lengua y, por tanto, se asegurarían un número creciente de 
conversos. 

En consecuencia, el proselitismo jesuita tuvo éxito porque se basó en las 
habilidades lingüísticas como importante capital humano, así como en una 
mentalidad global entre los jesuitas, quienes, según las experiencias de Valignano 
y Fróis, tuvieron que acomodar su yo europeo a un otro japonés extranjero. El 
éxito de la gestión intercultural en el caso japonés dependía en gran medida de 
ambos aspectos, aunque los años posteriores a 1587 demuestran que la 
existencia de ambos factores no aseguraría la labor misionera de los jesuitas en 
Japón frente a un cambio rápido y brusco del contexto político del país. 

El factor externo 

Cuando Toyotomi Hideyoshi decidió firmar un decreto anticristiano en 1587, 
marcó el principio del fin para los jesuitas en Japón. Aunque Valignano pudo 
negociar con el gobernante del país para que se permitiera a la orden y a sus 
misioneros continuar su labor, aunque preferiblemente sin ser vistos ni oídos, 
sólo pudo aplazar el choque final entre lo que representaban los jesuitas, es 
decir, el cristianismo, y los nuevos gobernantes de Japón. Tokugawa Ieyasu 
continuaría la política anticristiana de Toyotomi Hideyoshi, sobre todo porque 
quería establecer un orden, más tarde denominado la Pax Tokugawa, que 
asegurara su dominio contra cualquier resistencia popular. El cristianismo se 
consideraba un factor que alimentaba especialmente esta última, por lo que 
todos los elementos cristianos, incluidos los misioneros jesuitas, debían 
desaparecer para siempre. A pesar de sus conocimientos lingüísticos y su 
mentalidad global, los jesuitas se vieron obligados a abandonar el país y no 
pudieron evitar este conflicto final después de todo. 

4.3. Perú 

El siglo XVI no sólo fue una “era de descubrimientos” para los imperios 
seculares, sino también para la Iglesia, cuyos representantes actuaron a 
menudo como agentes de esta expansión. Colón no sólo había descubierto 
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nuevas tierras de un “tamaño hasta entonces insospechado”, sino también 
“cantidades de personas que necesitaban urgentemente la conversión”, una 
razón de ser para las actividades clericales en el llamado “Nuevo Mundo” 
(Fraser, 1992, 19). Las órdenes religiosas, y no sólo los jesuitas, aprovecharon 
esta oportunidad y siguieron a los conquistadores a las Américas, apoyando la 
expansión española en esta región con sus palabras sobre un nuevo dios y una 
vida después de la muerte que prometían la salvación tras la miseria y el dolor 
experimentados bajo el nuevo dominio colonial. En este contexto, los jesuitas 
“constituían una nueva categoría intermedia entre el sacerdocio secular y las 
órdenes religiosas más antiguas, sobre todo sujetos al Papa y no a la Corona 
española. Se percibían a sí mismos como la milicia de Cristo, soldados en una 
cruzada educativa” (Ibid.). A medida que la orden jesuita creció durante el siglo 
XVI (O'Malley, 1994, 18), se convirtió “claramente en una fuerza importante en 
la iglesia” (Forrestal & Smith, 2016, 6). Los jesuitas siguieron a menudo la 
expansión colonial5 y no solo estuvieron activos en Sudamérica, sino también 
en Norteamérica (Ekberg, 2000; Li, 2001) y dentro de las redes transpacíficas 
(Buschmann et al. 2014, 64; Coello de la Rosa, 2022, 175). Así, en cierto modo, 
combinaron la salvación cristiana, a menudo de forma adaptada o con una 
narrativa localmente adecuada (Forrestal & Smith, 2016, 9), y la globalización 
temprana (Clossey, 2008). 

La conquista del Perú y la labor misionera de las distintas órdenes cristianas 
representan, en consecuencia, una historia violenta, y el Perú, como señaló 
Basadre, “nació de sangre y lágrimas en un abismo de la historia, con un 
estruendo que estremeció al mundo” (1947, 105, citado en Thurner, 2009, 44). 
El propio nombre “Perú” “vino a marcar el abismo de la conquista [que] era en 
parte una ‘proyección’ del deseo colonial” (Thurner, 2009, 47), un deseo que 
también compartían los padres y hermanos jesuitas que actuarían en este 
ámbito colonial concreto. Independientemente de la naturaleza ambivalente 
del proselitismo cristiano, los jesuitas tendrían “un profundo efecto en la vida 
cultural e intelectual de América Latina” (Newson, 2020, 1) que aún hoy se 
puede sentir en varios aspectos. El proceso misionero en esta región, dentro 
del cual la Orden Jesuita ocupó una posición prominente e influyente, condujo 
a “la cristalización de un proceso que definiría un ‘cristianismo andino’ por el 
cual se desarrollaría un lenguaje estandarizado al mismo tiempo que se 
asimilaban las creencias cristianas. Esta lengua fue apropiada y muchas veces 
adoptada por los indígenas en su afán de acceder al poder colonial” (Dejo, 
2023, 239). Hasta que la orden fue expulsada de los territorios españoles en 
América en 1767 (Friederich-Stegmann, 2018), sus miembros habían administrado 
más de un cuarto de millón de conversiones indígenas (Newson, 2020, 1) y 

                                                 
5 Para un análisis más amplio del papel colonial de la iglesia en Perú en los siglos XVI y 
XVII, véase Acosta Rodríguez (2014). 
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adquirido grandes cantidades de dinero y valor en bienes raíces (Brown, 1987, 
27). Por lo tanto, los jesuitas habían sido gestores de éxito en un doble sentido, 
en primer lugar como misioneros cristianos activos y en segundo lugar, como 
resultado, al ser capaces de generar un importante superávit económico.  

Que los jesuitas hayan atraído el interés de muchos historiadores no es nada 
sorprendente. La orden no era la única cristiana en el contexto latinoamericano, 
pero el sistema de informes detallados y la comunicación con los centros 
europeos de la orden permitieron conocer mejor las estructuras y actividades 
de la organización (Depuy, 1921, 62). La cantidad de fuentes, algo a lo que Gehl 
se refirió como un “imperio editorial” (2003, 436), proporciona un enorme 
corpus de conocimiento en todo tipo de campos, ya que los jesuitas no sólo 
informaron sobre sus propias actividades, sino que también escribieron 
crónicas sobre acontecimientos de actualidad y descripciones de la flora, la 
fauna y la geografía de las regiones recién conquistadas bajo dominio español 
(More, 2020). Además, “[como] hombres altamente educados que consideraban la 
ciencia y la educación como una parte importante de su programa misionero, 
algunos jesuitas se convirtieron en importantes investigadores en varios 
campos” (Anagnostou, 2005, 3). También proporcionaron importantes mapas 
de los territorios recién explorados que tendrían una enorme repercusión en 
futuras exploraciones y explotaciones (Saladin, 2020). Además, 

los misioneros informaron sobre los trascendentales acontecimientos 
políticos y militares de sus tierras, ofreciendo los primeros relatos 
históricos de Asia y África a los lectores de Europa. Estos escritos, en 
muchas lenguas europeas, son textos subjetivos que reflejan cómo los 
misioneros católicos veían el mundo no cristiano, incluso mientras 
registraban los actos y pensamientos de esos mismos misioneros. (Hsia, 
2015, 224) 

Aunque se observaron formas similares de sincretismo religioso que se 
asemejaban en cierto modo al caso japonés (Marzal, 1985; Millones, 2007; 
Gutiérrez Estévez, 2013; Mujica, 2016), las fuentes presentadas son a menudo 
problemáticas, ya que sólo ofrecen la perspectiva de los misioneros, para la que 
también podemos remitirnos a otras fuentes existentes, mientras que las 
historias de los conversos a menudo permanecen en la oscuridad. Como 
muchas otras historiografías coloniales, la relacionada con los jesuitas en 
América Latina deja muchas preguntas sin respuesta. Por consiguiente, una 
evaluación que vaya más allá de una lectura de las fuentes orientada a los datos 
debe ser cautelosa para no reproducir los sesgos y estereotipos eurocéntricos 
que pueden encontrarse en los informes jesuíticos.  

Los primeros cronistas de las colonias españolas recién adquiridas, como 
Pedro de Cieza de León (ca. 1520-1554), Cristóbal de Molina el Chileno (1494-
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1580), Pedro Sarmiento de Gamboa (ca. 1532-1592) y Juan Díez de Betanzos 
(1510-1576), escribieron las primeras obras importantes sobre la historia de la 
conquista del “Nuevo Mundo” y con ello establecieron también una tradición 
de narraciones a las que se referirían las obras jesuitas también en años 
posteriores (de Cieza de Léon, 1554; Fernández Duro, 1896; Romero, 1943; 
Landin Carrasco, 1946; de Bezanzos, 1996). Cuando los jesuitas comenzaron su 
viaje para servir en el mundo colonial y en regiones remotas del mundo que 
las autoridades coloniales habían comenzado a integrar en imperios 
transnacionales más grandes, ya podían confiar en los informes que habían 
llegado a Europa y, por lo tanto, probablemente estaban influidos por los 
estereotipos existentes mucho antes de que comenzara su misión real 
(Huiyi, 2017, 54). Independientemente de este condicionamiento previo, los 
jesuitas desempeñaron un papel esencial en la recopilación de nuevos 
conocimientos y percepciones sobre los pueblos indígenas que pretendían 
convertir al cristianismo. En consecuencia, los misioneros jesuitas en la 
América española  

fueron pioneros en el interés por las lenguas y culturas indígenas, 
recopilando diccionarios y escribiendo algunas de las primeras etnografías 
de la región. También exploraron la historia natural de la región e 
hicieron importantes contribuciones al desarrollo de la ciencia y la 
medicina. En sus fincas y misiones, los jesuitas introdujeron nuevas 
plantas, ganado y técnicas agrícolas, y dejaron un legado perdurable en 
la arquitectura, el arte y la música de la región. (Newson, 2020, 1) 

Los misioneros jesuitas se interesaban por muchas cosas más allá de cumplir 
su tarea principal, es decir, el proselitismo. También eran “lingüistas, etnólogos, ... 
historiadores, ... geógrafos, naturalistas, farmacéuticos y médicos”, a veces 
todo ello al mismo tiempo, y por tanto su impacto en América Latina y en la 
historia de sus futuras naciones fue bastante intenso (Anagnostou, 2005, 3). En 
particular, sus “vocabularios y gramáticas [por ejemplo, de Anchieta, 1595; 
Ruiz de Montoya, 1640] de las lenguas nativas... no son meros estudios 
lingüísticos, sino que también demuestran los esfuerzos de los jesuitas por 
salvar las lenguas de los nativos como un elemento importante de su identidad 
cultural” (Anagnostou, 2005, 3; véase también Segovia Gordillo, 2020, 454-455). 
Los jesuitas, debido a sus encuentros personales con las poblaciones nativas 
dentro de sus respectivos contextos coloniales, también ayudaron, al menos en 
parte y a veces de forma menos sesgada que los informes oficiales de los 
gobiernos coloniales, a preservar algo de la historia nativa de la América 
española (Acosta, 1590; de Acuña, 1641; Porras Barrenechea, 1962; Pérez 
Tudela y Bueso, 1998; Coello de la Rosa, 2005). Lo que hace particularmente 
interesantes a tales obras y fuentes es el hecho de que no siguen una 
categorización específica de literatura colonial o cristiana, sino que ofrecen 
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una variedad de perspectivas tan diversas como el contexto y el ámbito en el 
que actuaron (Dürr, 2017, 487-488). Por lo tanto, una historia global en auge 
que exprese un interés bastante vivo por tal diversidad tendrá que incluir casi 
naturalmente el amplio corpus de fuentes que han dejado los jesuitas (Ibid., 
488).  

Dürr señaló que el método de acomodación de los jesuitas, es decir, su 
estrategia para ajustar su trabajo misionero a las condiciones locales 
existentes, es de particular interés, ya que muestra hasta qué punto los jesuitas 
tuvieron éxito en la aplicación de nuevas estrategias de cristianización y, al 
mismo tiempo, de qué manera estas fueron limitadas por el contexto existente 
e incluso impugnadas por los jesuitas que no compartían una mentalidad 
global tan fuerte (2017, 489; sobre el método de acomodación, véase 
Sievernich, 2002; 2005). Independientemente de esto último, “los jesuitas 
estaban divididos entre su intención de ver la presencia de Dios en la 
naturaleza y su preocupación de que la población indígena pudiera utilizar 
esta presencia como base para sus ‘idolatrías'“ (Dejo, 2023, 241; véase también 
Dejo, 2021). 

Los conocimientos de los jesuitas, sin embargo, no sólo se utilizaron en el 
ámbito colonial, sino que también tuvieron un fuerte impacto en Europa, 
donde se aplicarían los nuevos conocimientos, por ejemplo, en lo que respecta 
a la medicina, y se introducirían cultivos comerciales y nuevos bienes de 
consumo para la población europea (Anagnostou, 2005, 4; Kaller & Jacob, 
2019). En los trabajos históricos sobre el periodo colonial de América Latina, se 
ha destacado que la Iglesia Católica en general y la Orden Jesuita en particular 
eran grandes terratenientes (Chevalier, 1970, 239; Brown, 1987, 23). Aunque 
sus “amplias posesiones económicas” también dieron a los jesuitas cierto peso 
económico, éste no fue suficiente para dominar la región (Brown, 1987, 25). Sin 
embargo, los jesuitas sí ayudaron a crear y determinar el mundo colonial 
español en su conjunto y el Perú como una zona específica, donde los 
representantes de la orden conectaron en gran medida las perspectivas 
globales con las locales y viceversa (Hosne, 2013, 7). Modificaron el espacio en 
el que actuaban, moldeándolo para que formara parte de un mundo colonial 
“moderno” (Mignolo 2000, 13-50; Mignolo & Ennis, 2001). 

Cuando los primeros jesuitas llegaron a Perú en 1568, sus compromisos 
misioneros abarcaban la mayor parte del globo, pues la orden ya había estado 
activa en África (Angola, Congo, Mozambique), Asia (China, India, Japón) y en 
otras partes de la América portuguesa y española (Brasil, México, Perú) 
(Ambrogio & Newson, 2020, 149). Al igual que la conquista española en estas 
últimas regiones estuvo limitada por factores geográficos, también lo estuvieron 
los intentos misioneros de la misión jesuita, que “se vio sometida a una dura 
prueba por el encuentro con las poblaciones semisedentarias y no sedentarias 
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del sur de Chile, el Chaco y el noroeste de México, donde los grupos dispersos 
por valles escarpados, ríos caudalosos y desiertos áridos se resistieron 
enérgicamente a la conquista española” (Ibíd.). La misión de proselitismo de 
los pueblos indígenas descentralizados y no asentados causó obviamente 
graves problemas a los jesuitas, que no se habían enfrentado antes a cuestiones 
similares. Esto hizo que los misioneros fueran lo más flexibles posible y 
ajustaran la liturgia católica y otras prácticas religiosas, como el bautismo, al 
contexto local, en el que había que introducir cuidadosamente a la gente en la 
nueva creencia religiosa que se había traído de Europa a las regiones 
periféricas de América Latina (Ambrogio & Newson, 2020, 150; Catto, 2010).  

En contraste con estas regiones periféricas, los espacios metropolitanos 
políticamente centralizados del Perú colonial también estaban hispanizados, 
y el esfuerzo jesuita por difundir y fortalecer el cristianismo allí fue promovido 
por el Estado colonial (Hosne, 2013, 9; véase también Cushner, 1980). En 
general, había dos esferas diferentes dentro del contexto peruano, y esta 
división tarde o temprano causaría problemas, sobre todo porque también 
dividió a los jesuitas en diferentes tipos de misioneros. Por supuesto, uno de 
los votos esenciales de los jesuitas, hecho al propio Papa, les permitiría ser 
enviados a cualquier lugar, pero ser enviado a un contexto colonial como tal 
no significaba todavía que el jesuita en cuestión estuviera dotado de una 
mentalidad global. En el contexto peruano, algunos podrían haber estado 
interesados en replicar las estructuras europeas de la orden dentro de las 
ciudades coloniales, mientras que otros estaban más orientados a difundir la 
palabra del Señor entre los indígenas. Como se verá más adelante, esta división 
general causaría problemas, especialmente cuando ambos grupos no estaban 
dispuestos a aceptar la diversidad de las tareas jesuitas y los enfoques hacia 
ellas en la colonia peruana.  

Sin embargo, junto a las cuestiones teológicas, los jesuitas también tuvieron 
que actuar como gestores de una forma más orientada a los negocios. 
Teniendo en cuenta las enormes propiedades rurales que la orden acabaría 
poseyendo en Perú, no es erróneo afirmar que los jesuitas fueron bastante 
buenos gestores en esta colonia española. Con todo, sin embargo, la historia 
no es tan fácil, como subrayó Clarence-Smith: 

Al principio, muchos padres se opusieron a las actividades lucrativas, 
pero la orden necesitaba fondos urgentemente para financiar sus 
colegios urbanos, cuya matrícula era gratuita. También se necesitaba 
dinero para otras actividades caritativas, los puestos de misión y la 
administración general. Además, la orden fue acumulando grandes 
propiedades, bien mediante donaciones directas de tierras, bien mediante 
donaciones de dinero y objetos de valor que podían invertirse en 
propiedades. (2020, 209)  
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En sus propiedades, los jesuitas solían tener éxito como agricultores y 
mejoraban los suelos y los cultivos existentes (Colmenares, 1969, 99-100). En 
consecuencia, los misioneros representaban todo tipo de ventajas, y no era de 
extrañar que los jesuitas fueran pronto convocados por los gobernantes europeos 
para apoyar sus ambiciones coloniales en las nuevas esferas coloniales. España 
y Portugal se habían repartido el mundo tanto por sus conquistas como por sus 
intentos misioneros, expresados por la “responsabilidad por el trabajo 
misionero, que se llamaba derecho de patronato real, es decir, el Patronato 
español y el Padroado portugués” (Hosne, 2013, 2). Como los misioneros 
jesuitas seguirían estas precondiciones oficiales, “desde el principio, los 
jesuitas dependieron de los caprichos de las autoridades seculares y se vieron 
obligados a contar con el apoyo y la protección de los gobernantes de las tierras 
en las que su Orden servía y a someterse a las limitaciones que imponían” 
(Ibid.). En consecuencia, el significado de su misión también se vio cuestionado y 
modificado por decisiones y experiencias compartidas o impugnadas por 
todas las fuerzas implicadas en el proceso caracterizado por la expansión y el 
proselitismo.  

Después de su largo viaje que marcaría la primera fase de la misión jesuita 
(Brockey, 2000, 64-70; Hosne, 2013, 2), fueron sus eventuales experiencias en 
su nuevo entorno y su impacto en su trabajo misionero lo que determinó la 
interpretación final y a menudo flexible, así como muy individual, que los 
jesuitas tenían sobre sí mismos y su objetivo final. Aunque, idealmente, el 
“dónde” no debería determinar demasiado la labor de los jesuitas - “Jerónimo 
Nadal, uno de los primeros jesuitas, no dejaba lugar a dudas: totus mundus 
nostra fit habitatio (nuestro lugar es el mundo)” (Hosne, 2013, 3)-, la actuación 
de los “gestores” jesuitas en sus respectivas provincias de la orden difícilmente 
puede separarse por completo de estos factores externos. No obstante, Ignacio 
de Loyola, fundador de la orden, no dejó lugar a dudas sobre la misión y 
disponibilidad global de su orden cuando sostuvo que los jesuitas “debemos 
ser indiferentes y hacer lo que se nos mande, sin inclinarnos más a una parte 
que a otra. Y si yo estuviese, como vosotros, más inclinado a ir a las Indias, 
procuraría inclinarme a la parte contraria, para alcanzar aquella perfecta 
indiferencia, que es necesaria para alcanzar la perfección de la obediencia” 
(Loyola, 1553, citado en Hosne, 2013, 3-4). Procedentes inicialmente de 
Portugal (Telles, 1645) y más tarde de España, los jesuitas llegarían así a todas 
las partes del mundo, y en 1568, los primeros jesuitas llegaron a Perú, aunque 
otras órdenes religiosas habían estado activas allí antes. Los jesuitas entraron 
así en un espacio ya colonizado, un mercado, por así decirlo, en el que otros 
contendientes ya habían tenido su primera oportunidad. 

Fue el famoso conquistador Francisco Pizarro quien asestó el golpe definitivo 
al Imperio inca y el primer europeo que puso sus ojos en las regiones costeras 
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y asentamientos del norte de Perú en 1528 (Scott, 2009, 1). Su conquista sería 
la base para el establecimiento del posterior orden colonial español allí, y el 
primer informe, la “Relación Samano-Xerez, un breve informe de autoría 
incierta” (Ibid.), haría soñar a otros europeos con esta nueva tierra: 

[Hay muchas ovejas y cerdos y gatos y perros y otros animales y gansos, 
y allí [en las ciudades costeras] se hacen las mantas de algodón y lana 
que he mencionado antes, y [también] la costura y los abalorios y 
objetos de plata y oro, y la gente es muy racional; parece que tienen 
muchas herramientas hechas de cobre y otros metales con las que 
trabajan sus campos, y extraen oro y practican todo tipo de agricultura; 
las calles de sus asentamientos están muy bien trazadas; tienen muchos 
tipos de fortalezas y viven en un estado de orden y justicia; las mujeres 
son blancas y bien vestidas y casi todas son bordadoras; hay una isla en 
el mar cerca de los asentamientos donde tienen un templo construido 
en el estilo de un refugio rústico, colgado con telas bordadas muy finas, 
y donde tienen una imagen de una mujer con un niño en sus brazos y 
que se llama María Mexía. (Citado en Ibid., 1-2) 

Aunque el texto debe entenderse “como una fantasía excepcionalmente vívida 
de familiaridad y, por extensión, de posesión” (Ibid., 2), no tardarían en llegar 
los primeros aventureros y misioneros de todo tipo a las costas de esta región 
del mundo recién explorada y conquistada. 

Por lo tanto, “los europeos modernos tempranos que se aventuraron a Perú 
y otras partes del Nuevo Mundo no ocuparon espacios meramente lingüísticos 
y culturales, compartidos exclusivamente con sus compañeros y compatriotas 
de la lejana Europa. Por el contrario, también viajaron a través de espacios 
geográficos reales, atravesaron terrenos físicos e interactuaron de diversas 
maneras con los pueblos indígenas” (Scott, 2009, 2). Para los jesuitas, que no 
pretendían simplemente gobernar sino llegar espiritualmente a la gente en 
este contexto culturalmente diferente, la transición del cristianismo europeo a 
una misión cristiana en un espacio colonial no europeo causó serios 
problemas (Nebgen, 2007). Además, este nuevo escenario no sólo estaba 
determinado por la extranjería del lugar, sino que también estaba relacionado 
con las identidades que los propios recién llegados tenían, desde conquistador 
a viajero, pasando por misionero jesuita (Ibid., 3). Las imágenes de Perú 
también eran diferentes, y cada uno de los recién llegados había iniciado su 
viaje con una concepción distinta de lo que sería realmente su meta. Algunos 
podrían haber empezado buscando El Dorado en los Andes, otros esperaban 
un avance social, y otros enriquecerse en la economía colonial para volver a 
Europa con la capacidad financiera para el avance social (Thurner, 2011, 8).  
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Independientemente de los diferentes motivos, el espacio que estos recién 
llegados pronto ocuparían, controlarían y transformarían no estaba vacío, 
sino habitado por un gran número de indígenas, que fueron explotados 
tempranamente como mano de obra en las minas, en los latifundios, las 
haciendas (Mörner, 1973), o en otras instalaciones productivas de la sociedad 
colonial (Arrelucea-Barrantes, 2012, 274). En las ciudades más grandes, como 
Lima, la población indígena fue explotada como esclavos, que “fueron 
utilizados en la producción, el comercio y los servicios.” Posteriormente, “[la] 
posesión esclavista se extendió tanto en la clase elitista como en los sectores 
medios y bajos, incluyendo a indígenas y libertos” (Ibíd., 275). La evangelización o 
proselitización de un gran número de indígenas había comenzado con la 
eventual conquista del Perú a principios de la década de 1530 y, tempranamente, 
fue “apoyada por una floreciente, aún frágil, jurisdicción pastoral y eclesiástica” 
(Hosne, 2013, 4). En estos primeros años de labor misionera entre los nativos, 
agustinos, dominicos, franciscanos y mercedarios desempeñaron su papel. 
“En general, eran receptivos a las religiones prehispánicas locales y creían que 
los indios tenían que abrazar el cristianismo gradualmente, guardando los 
dogmas complejos como los misterios de la fe para más adelante” (Ibíd.), por 
lo que el contacto temprano de los nativos con el cristianismo se determinó 
como relativamente pragmático. Los dominicos, como Domingo de Santo 
Tomás, también habían comenzado a utilizar textos doctrinales en lenguas 
locales, como el quechua, para llegar a la población nativa y proporcionarles 
algunas lecturas esenciales (Ibid.). En consecuencia, los primeros misioneros 
no desafiarían las creencias religiosas indígenas, sino que más bien las 
mezclarían, especialmente porque las similitudes entre la diosa nativa 
Viracocha y Jesucristo casi predeterminaban su uso en un intento misionero 
relativamente abierto durante esta fase temprana (Hoyt, 2015).  

Sin embargo, esto no debe ocultar que “las culturas proselitistas creían que 
era su derecho y su deber cambiar el tejido existente de las sociedades” 
(Cushner, 2006: 3). Naturalmente, esto provocó conflictos en algunas regiones 
donde los misioneros pretendían convertir a la gente al cristianismo, aunque 
los habitantes de ciertas regiones (México, Paraguay y Julí) parecían más fáciles 
de convertir. El carácter de la relación entre los jesuitas y los conversos, lo que 
Cushner llamó el “conector asociación-lealtad” (2006, 4), decidió el éxito o el 
fracaso de las conversiones. Cuando se formaba esa “nueva relación [de los 
jesuitas con la población nativa], la lealtad se hacía más profunda y su religión 
más aceptable” (Ibid.), y las conversiones acabarían siendo “más verdaderas” 
que las que se imponían a la población indígena en el mundo colonial. Los 
primeros jesuitas habían comenzado su labor misionera en Brasil en 1559, 
experimentando y llevando a cabo los contactos iniciales entre el poder 
cristiano portugués en expansión y los nativos de Sudamérica que pronto se 
convertirían, tendiendo así un puente entre los dos mundos de Europa y 
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América Latina (Ibid., 4-5). No obstante, el enfoque de la Iglesia hacia el 
proselitismo fue de la mano de formas seculares de gobierno, y cuando se 
instalaron nuevos mecanismos de control político y legal, las órdenes 
cristianas desempeñaron un papel importante cuando hubo que asegurar 
dicha transformación.  

Esta transformación, sin embargo, no siempre fue tan fácil como preveían los 
intrusos europeos, y más allá del establecimiento del dominio colonial, los 
“grupos nativos americanos fueron capaces de blindar, proteger e interponer 
aspectos clave de sus sistemas culturales en la nueva cultura que se les 
presentaba. La abrumadora preponderancia de símbolos europeos que 
proclamaban la destrucción de lo antiguo afectó a segmentos de la población 
nativa de diversas maneras” (Ibid., 8). Inicialmente, “la conquista y el 
establecimiento de este dominio extranjero crearon un efecto casi catatónico 
en las poblaciones nativas” (Ibid., 9), ya que la gente lo consideraba una señal 
de que sus dioses les habían abandonado y, en cierto modo, habían sido 
derrotados por el cristiano. Por otro lado, los misioneros europeos afirmaban 
que era el diablo quien hacía que los nativos se resistieran a los planteamientos 
misioneros de los primeros. Sin embargo, en años posteriores, los misioneros 
se dieron cuenta de que el éxito del proselitismo dependía de otros aspectos y 

en general [estaban] convencidos de que la estabilidad social y la vida 
en las aldeas eran esenciales para una evangelización eficaz. El control 
y el adoctrinamiento eran las claves del éxito. Además de las 
reducciones de Paraguay, el pueblo de Julí, cerca del lago Titicaca, y las 
reservas cercanas a Montreal se consideraban lugares ideales para el 
adoctrinamiento religioso. La separación de las masas paganas y de las 
influencias corruptoras de comerciantes y mercaderes se consideraba 
esencial para producir nativos americanos parecidos a los europeos. 
(Ibid., 12) 

Al mismo tiempo, muchos misioneros se dieron cuenta de que las creencias 
religiosas de los nativos eran a menudo muy diferentes de sus propios valores 
o interpretaciones relacionadas con la religión, aunque tales comprensiones 
también llevaban tiempo y se basaban en la experiencia. Cuando los jesuitas 
comenzaron su labor en Florida en 1560, no desperdiciaron ni un pensamiento 
sobre las posibles diferencias y “pensaron que estaban suficientemente 
equipados tanto intelectual como espiritualmente para la tarea que tenían por 
delante” (Ibid., 15). Este tipo de arrogancia cultural conduciría más tarde al 
fracaso y estimularía un cambio de pensamiento con respecto al enfoque 
misionero jesuita hacia los indígenas, especialmente en las regiones periféricas 
del Perú.   
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El éxito de la evangelización fue, en consecuencia, el resultado de un largo 
proceso de aprendizaje y adaptación, y los jesuitas en particular parecen haber 
poseído una mentalidad global, es decir, una especie de flexibilidad dogmática, 
para ajustar sus estrategias a las necesidades locales, de modo que la 
“redacción de textos gramaticales, tratados históricos y el registro y la crítica 
de la religión nativa pasaron a formar parte del modus operandi de los jesuitas 
en América” (Ibid., 16). Esto también estaba relacionado con el Concilio de 
Trento (1545-1563) y el “espíritu casi nuevo del catolicismo” (Ibid., 17) que 
había logrado mediante una discusión de la doctrina cristiana e ideas 
relacionadas (Mullet, 1999, 29-68). Los cambios determinados por el Concilio 
de Trento finalmente también permitirían a los jesuitas estar de acuerdo en 
que había buenos nativos que simplemente necesitaban ser bautizados para 
alcanzar la verdadera salvación, ya que “[aún] estando alejado del favor divino, 
el hombre conservaba una naturaleza, que lo convertía en una criatura de 
dignidad, valor y virtud potencial” (Cushner, 2006, 17). Por tanto, el Concilio 
de Trento estimuló una visión más bien positivista del ser humano y de su 
naturaleza seminal, que permitió a los jesuitas adaptar con éxito sus 
planteamientos misioneros a un gran número de indígenas que aún no habían 
estado en contacto con Dios, pero que tampoco necesitaban ser condenados.  

El sistema semiótico de signos (Barthes, 1977, 2; Eco, 1979, 3-7) necesitaba 
ser trasplantado de su contexto europeo a su contexto latinoamericano y, en 
consecuencia, fue remodelado integrando partes de los sistemas de signos que 
existían en el mundo religioso indígena. Por lo tanto, los jesuitas tuvieron que 
gestionar una “traducción” de su propio sistema para que fuera entendido por 
los nativos que querían convertir (Bauer & Marroquín Arredondo, 2019). Esto 
condujo casi naturalmente a una síntesis de elementos de ambos sistemas de 
signos semióticos y creó una interpretación específica de las creencias 
cristianas que coincidía con las de las personas a las que debían dirigirse y 
animar estas nuevas explicaciones religiosas del mundo (Mills, 2007). Los ritos 
y símbolos religiosos eran, por tanto, importantes, pero sólo funcionales si iban 
a ser comprendidos por los nativos conversos, lo que hacía necesario que los 
jesuitas los explicaran en un lenguaje que fuera mejor comprendido también 
por los destinatarios. El bautismo era particularmente importante dentro de 
este proceso de traducción cultural, ya que sería el acto religioso más 
importante para el indígena, que de este modo podría convertirse en cristiano 
y asegurar su salvación, al menos según la creencia cristiana enseñada por los 
jesuitas y otros misioneros.  

Debido a la existencia de múltiples factores relevantes durante el proceso 
misionero, los propios jesuitas tuvieron que experimentar una transformación 
intelectual y espiritual:  
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El misionero europeo trajo consigo a América una compleja configuración 
de valores e ideas sobre lo que era y lo que debía ser el mundo. Estos 
valores e ideas habían sido moldeados y refinados por su familia, la 
sociedad y la orden religiosa a la que pertenecía. Lo que absorbió en su 
formación en el seminario y en su vida de jesuita estuvo la mayoría de 
las veces rodeado de los valores que operaban en el mundo occidental 
que le rodeaba. Antes de la aceptación final de un núcleo de valores 
jesuitas, muchos valores habían sido rechazados, algunos sustituidos y 
otros revisados por el futuro misionero para acompañar el nuevo orden 
de valores que la Compañía de Jesús esperaba que operara en el 
individuo. (Cushner, 2006, 20) 

Teniendo esto en cuenta, no es de extrañar que los jesuitas no predicaran una 
versión puramente europeo-católica del cristianismo, sino que a menudo 
mezclaran el mensaje con elementos locales para llegar a un público más 
amplio, cuyos miembros podían identificar partes de su sistema semiótico 
religioso en el mensaje del misionero jesuita. El “objetivo inmediato”, en 
contraste con el cielo como “objetivo último” (Ibid.), era establecer un sentido 
de comunidad que incluyera los valores cristianos predicados por los padres y 
hermanos jesuitas.  

Como ya se ha dicho, los jesuitas eran lo bastante flexibles dogmáticamente 
para hacerlo, en particular porque consideraban a los indígenas espiritualmente 
capaces de tal acto transformador: “Por su parte, los indios tenían que estar 
dispuestos a escuchar, aceptar y llevar a cabo lo que oían. Estos tres elementos, 
objetivo, dados y métodos para alcanzar el objetivo, estaban encerrados en 
suposiciones y actitudes culturales que el jesuita había aprendido a lo largo de 
su propia vida de su cultura. Los indios, por su parte, estaban atrapados entre 
rituales rivales y competidores, uno que habían practicado desde la infancia, 
el otro traído por los invasores” (Ibid.). En el caso de muchos jesuitas, la 
flexibilidad y la experiencia necesarias también estaban al alcance de la mano, 
independientemente del hecho de que todos se hubieran formado en ciudades 
más grandes cuando visitaron los colegios jesuitas de Europa y las metrópolis 
del nuevo mundo colonial, porque muchos de ellos habían crecido en regiones 
más bien periféricas y rurales de Europa o de otras partes del mundo y, por lo 
tanto, estaban bastante familiarizados con todo tipo de rituales y creencias 
populares que más tarde volverían a encontrar en su papel de misioneros. En 
contraste con las riquezas del “Nuevo Mundo”, al principio los misioneros no 
tuvieron demasiados problemas a la hora de convertir a los indígenas, ya que 
otros individuos que viajaron al otro lado del Atlántico (Heid et al., 1997) 
buscaban en cambio riqueza material, progreso social o pura aventura. Sin 
embargo, poco después del periodo de exploración, el Estado empezaría a 
interferir en la labor de los misioneros, por lo que sus actividades se vieron 
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limitadas por “los parámetros establecidos por las relaciones Iglesia-Estado del 
siglo XVI” (Ibid., 28).  

La Iglesia formaba parte, casi naturalmente, del proceso de establecimiento 
de la dominación imperial en el territorio recién ocupado y pretendía asegurar 
el control extranjero sobre los indígenas, a los que se suponía explotados para 
el mayor bien del Imperio español: 

El misionero desempeñó así un papel clave en el plan español de 
conquista y colonización. La exploración y la conquista eran tarea del 
conquistador. La evangelización se consideraba un esfuerzo conjunto 
que obligaba tanto a la autoridad civil como a la religiosa. Ambas salían 
ganando. La corona podía contar con nuevos recursos en forma de oro 
y plata, extraídos o recolectados de los habitantes de sus nuevos reinos, 
y la iglesia podía satisfacer su celo por enrolar a nuevos miembros. 
(Ibid., 29) 

Los misioneros jesuitas no sólo actuaban en nombre de Dios, sino también en 
el de las autoridades coloniales, y aunque no siempre estaban de acuerdo con 
la política de éstas, los servidores de la orden apoyaban la dominación colonial, 
al tiempo que actuaban directa o indirectamente como agentes coloniales. 

Los jesuitas como agentes coloniales 

Cuando los jesuitas llegaron a Perú, lo hicieron a una región del mundo que 
estaba en disputa, por decir lo menos, ya que “[la] Iberoamérica moderna 
temprana era un conjunto bastante único de nuevas sociedades, con gente que 
venía, ya sea libremente o bajo coacción, al menos de tres continentes, 
pasando por experiencias de desarraigo y colapso demográfico, interactuando 
juntos dentro de nuevos tipos de patrones jerárquicos y formas coloniales de 
dominación y presión laboral” (Maldavsky, 2018, 41). Como agentes 
coloniales, los jesuitas desempeñaron un papel tan importante como los 
demás grupos que contribuyeron a extender la influencia de la Corona 
española en las regiones recién conquistadas de América Central y del Sur. En 
consecuencia, la conversión de los indígenas también debe entenderse como 
un acto colonial, realizado por los jesuitas y otras órdenes religiosas, aunque 
estos hombres podrían haber tenido la intención de que su trabajo sirviera a 
un propósito más espiritual (Armas Medina, 1953; Vargas Urgate, 1963-65; 
Balandier, 2001). Este impacto más bien negativo de la historia misionera 
cristiana en América Latina a menudo permaneció indiscutible en las historias 
más antiguas o a veces hagiográficas sobre los jesuitas en el Perú colonial, ya 
que los autores tendían a destacar la labor de la orden jesuita como una 
cristianización exitosa y a los propios hombres como defensores de los 
indígenas frente al nuevo orden político que se había establecido con la 
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conquista del Perú por el Estado español (Lopetegui, 1942; Marzal, 1988; Pérez 
Fernández, 1988).  

De hecho, la historia religiosa del Perú es mucho más complicada y 
controvertida, con los jesuitas como uno de los actores que, por un lado, deben 
ser entendidos como agentes políticos de la dominación española y, por otro, 
como mediadores religiosos, presentando una historia de proselitismo mucho 
más compleja y ambivalente (MacCormack, 1991; Griffiths, 1996; Mills, 1997; 
Ramada Curto, 2005; Maldavsky, 2012). Esto también debería causar algunas 
dudas al leer las fuentes relevantes, ya que no solo eran, como se mencionó 
anteriormente, parciales y unilaterales, sino que también estaban dirigidas a 
un público europeo (Maldavsky, 2018, 43). Dado que los procesos de 
evangelización y proselitización habían comenzado inmediatamente después 
de la conquista española, también hubo otras influencias cristianas en 
funcionamiento antes de la llegada de los jesuitas, lo que en cierto modo 
también creó una especie de situación competitiva durante el período de 
entrada del trabajo de la Orden Jesuita en el contexto peruano (Estenssoro 
Fuchs, 2003).  

El sistema colonial español en América Latina en general, y en Perú en 
particular, era un sistema explotador, en el que los indígenas eran explotados 
como mano de obra en las minas o como jornaleros dentro del sistema de 
encomienda, que permitía a los terratenientes el derecho a extraer una forma 
de tributo de los nativos que vivían en sus propiedades (Hampe, 1982; Cole, 
1985). Este derecho no se concedía libre de cualquier intercambio, por lo que 
“los encomenderos eran responsables de la evangelización de su pueblo y 
estaban obligados a proporcionarles un sacerdote. Al delegar el derecho de 
extraer bienes y trabajo de los indígenas, el rey delegaba parte de su deber de 
evangelización” (Maldavsky, 2018, 45). Fue por tanto en el sistema de 
encomiendas donde la interrelación entre dominio colonial y evangelización se 
hizo bastante visible. El virrey Francisco de Toledo (1515-1582) utilizó este 
sistema en Perú durante la década de 1570 como una forma de recompensa 
que, en consecuencia, establecería la base del sistema social colonial (ídem). 
Las órdenes religiosas que llegaron antes que los jesuitas ya habían encontrado 
tales estructuras y se habían establecido dentro de ellas, lo que hizo que el 
período de entrada de los jesuitas fuera particularmente desafiante, ya que 
algunos de sus competidores habían estado activos en la región desde la 
década de 1530. La orden dominica había fundado una provincia en Perú en 
1540 bajo el liderazgo de Vicente Valverde, que había llegado a Perú con Pizarro 
en 1532 y más tarde fue el primer obispo de Cuzco (Torres, 1932; Hehrlein, 
1992). A los dominicos les siguieron los agustinos en 1551, los franciscanos en 
1552 y los mercedarios en 1560. Los jesuitas, en consecuencia, llegaron 
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relativamente tarde cuando entraron en la colonia de Perú en 1568 (Maldavsky, 
2018, 46).  

Todas las órdenes habían comenzado a convertir a los andinos, pero aunque 
éstos consideraran que sus dioses habían sido derrotados por los intrusos 
europeos, ello no significaba que se convirtieran plenamente al cristianismo 
de forma inmediata, aunque hubieran sido bautizados por los diferentes 
misioneros que intentaban activamente que creyeran en el Dios cristiano y en 
Jesucristo. La “conversión debe [más bien] interpretarse como un proceso 
negociado emprendido por una diversidad de agentes religiosos europeos, que 
no transmitieron un mensaje unificado en las primeras décadas. Los andinos 
absorbieron y seleccionaron lo que pudieron de la nueva fe” (Ibid., 47). 
Además, los esfuerzos de los misioneros no tenían lugar en un vacío político, 
ya que la Corona española también intentaba instrumentalizar el proselitismo 
y, por tanto, necesitaba dar cierta conformidad a todos los intentos de 
conversión emprendidos dentro del territorio que controlaba. En 1551, 1567, 
1574 y 1582/83, la Corona formuló y “publicó las Ordenanzas de Patronato para 
aclarar sus propias prerrogativas en asuntos religiosos” (Ibid., 47). Estas 
regularían el trabajo de los misioneros según las necesidades del poder central, 
ya que “[fueron] en escena nuestros actores europeos, con motivaciones 
contradictorias pero obligados a un cierto grado de compromiso. Los frailes, la 
Corona, los encomenderos y el clero secular, manejando argumentaciones 
tanto espirituales como políticas, competían hasta cierto punto por el control 
de las almas y los cuerpos indígenas” (Ibid.). Esto ya pone de relieve que las 
estrategias misioneras en el Perú colonial no eran uniformes y que los jesuitas 
se encontrarían allí con diferentes intereses, que debían tenerse muy en cuenta 
para no suscitar problemas con las estructuras existentes y los “actores 
misioneros” o competidores. 

Que el papel de los indígenas y su conversión no era puramente espiritual o 
religioso también se hace evidente en el intento de reunirlos, para un mejor 
control fiscal, en poblados de nueva creación, que se asemejaban a las ciudades 
españolas, pero que 1) destruían los modos de vida naturales de la región y 2) 
exigían que los misioneros, y en particular los jesuitas, se establecieran 
también en estos poblados (Echanove, 1955). Una forma de trabajo misionero 
a menudo móvil se vio obligada, en consecuencia, a ubicarse en un único 
asentamiento, donde solo podía llevarse a cabo un número limitado de 
conversiones antes de que el trabajo de los jesuitas allí se convirtiera en un 
servicio o supervisión espiritual permanente (Málaga Medina, 1974; Saito et al., 
2014; Saito & Rosas Lauro, 2017). Junto a los diferentes problemas con respecto 
a la organización práctica del trabajo misionero, hubo problemas con el caos 
dogmático en Perú, ya que se aplicaron muchos puntos de vista diferentes 
sobre cómo se suponía que debía funcionar la evangelización. En 1551, 
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Jerónimo de Loaysa, arzobispo de Lima, “inició el esfuerzo de unificación de la 
doctrina a partir de la década de 1540, produciendo instrucciones para el clero 
sobre la enseñanza a la población indígena y el combate a las antiguas 
creencias andinas”, por lo que convocó al primer Concilio Provincial que debía 
“poner fin a lo que se entendía como un desorden doctrinal, que ciertamente 
existió hasta fines de siglo” (Maldavsky, 2018, 50). Los problemas, sin embargo, 
no pudieron resolverse por completo, por lo que tuvieron que celebrarse 
nuevos concilios en 1567 y 1582/83, y en la década de 1580, en particular, los 
jesuitas también serían activos debatientes allí (Hyland, 2003). Sin embargo, 
estos debates no sólo representaban luchas religiosas, sino que también 
expresaban la necesidad de las autoridades coloniales de centralizar los 
esfuerzos misioneros dentro de su propio territorio. Los concilios también 
documentaban la lucha entre las autoridades religiosas y civiles, que, en cierto 
modo, también competían por el acceso a la población indígena de la región. 
El trabajo de los jesuitas en Perú después de 1568 estuvo, desde su inicio, 
influenciado por luchas que ya estaban teniendo lugar antes de que los 
representantes de la orden llegaran a este espacio particular del nuevo imperio 
colonial español en Sudamérica (Stern, 1982). Allí, “[las] sociedades estatales y 
libres de Estado (con infinitas variaciones) se enfrentaron a los recién llegados 
europeos que imaginaban ‘conquistas’ y derechos a gobernar, perseguían 
ganancias en tributos y comercio, y creían que podían forzar ‘conversiones’ al 
cristianismo. Mientras aprendían que todas estas presuntas imposiciones 
venían cargadas de desafíos” (Tutino, 2021, 13), y los jesuitas tuvieron que 
superar estos últimos. 

El periodo de entrada de los jesuitas en Perú 

Los jesuitas en Perú no empezaron completamente de cero, ya que la orden 
había actuado antes en Brasil y podía basarse en experiencias anteriores al 
iniciar su participación en Perú (Ribadeneira, 1592: 144-145; Chakravarti, 
2018). De hecho, el rey Juan III de Portugal había solicitado el apoyo de los 
jesuitas en sus posesiones coloniales, y el Papa Pablo III respondió a esta 
petición remitiéndola a Ignacio, cuya orden debía ayudar (Roemer, 1946, 2; 
Kriegbaum, 2006). En el propio Portugal, el jesuita Simón Rodrigues había 
abierto en junio de 1542 el Colegio de Jesús de la Universidad de Coimbra, 
donde se formaban los jesuitas que más tarde servirían en América. Contando 
inicialmente con 17 alumnos, entre ellos dos de Castilla, dos de Francia, tres de 
Italia y tres de Portugal, su número crecería hasta 70 en 1544 (Roemer, 1946, 2). 
Nueve años más tarde, ya eran más de 300 los estudiantes que pronto se 
extenderían por todo el mundo para servir al Todopoderoso y a la Orden de los 
Jesuitas. Hubo que esperar hasta 1547 para que Felipe II de España permitiera 
el establecimiento de una provincia de la Orden Jesuita en Castilla, pero ésta 
sería especialmente importante para su propia consolidación colonial en las 
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Américas en las décadas siguientes, y no fue hasta 1568 cuando el rey español 
dio permiso para que los jesuitas actuaran en sus colonias americanas. Sin 
embargo, como “parte de la empresa colonial” (Ibid., 4), los jesuitas podían 
ahora al menos desempeñar un papel activo también en Perú. Al igual que las 
empresas modernas, la orden jesuita se vio obligada a ganar terreno 
rápidamente para sobrevivir, pues todas las demás órdenes cristianas ya 
habían podido establecer estructuras organizativas básicas. El periodo de 
entrada de los jesuitas estuvo marcado por varios problemas. No sólo tuvieron 
que empezar a convertir a los indígenas, sino que también tuvieron que luchar 
con una competencia seria y mejor establecida (Hosne, 2013, 15). Por lo tanto, 
no podían centrarse simplemente en su labor misionera, sino que también 
tenían que abordar la política local para asegurar la posición de la orden en la 
sociedad colonial de Perú.  

Había diferentes actores implicados. Junto con los indígenas, los jesuitas 
tuvieron que lidiar con la Inquisición, que también había sido exportada al 
“Nuevo Mundo”, y con las autoridades civiles locales, representadas por el 
virrey Toledo, que inicialmente apoyó a los misioneros recién llegados pero 
también intentó mantenerlos cerca bajo su propio control (Ibid.). Los jesuitas 
empezaron a establecer colegios donde se formaban los hijos de las élites 
coloniales, incluidos criollos e indígenas, vinculando así a la orden con grupos 
influyentes de la región (Fraser, 1992, 19). Como los jesuitas no habían participado 
en el período anterior de descubrimiento y establecimiento del orden colonial, 
pudieron establecer una red de apoyo sumamente importante que también les 
ayudaría a afianzar su propia posición dentro de su nuevo entorno. En un 
principio, Toledo apoyó estos esfuerzos y se llevó consigo a algunos jesuitas, 
entre ellos a Jerónimo Ruiz de Portillo, provincial de la Orden en aquel momento, 
cuando recorrió la sierra peruana en 1570. Al año siguiente se permitió a los 
jesuitas ampliar sus actividades a Cuzco (Ibid., 20), pero un conflicto entre los 
indígenas y el virrey pronto traería problemas a los misioneros. 

En 1572, el Inca Túpac Amaru fue capturado por el capitán Martín García de 
Loyola, y Toledo lo condenó a muerte. Los jesuitas, que supuestamente habían 
logrado convertir al cristianismo al gobernante indígena, se opusieron a su 
ejecución, lo que “les granjeó la confianza de algunas poderosas ramas de la 
nobleza inca” (Fraser, 1992, 21). Toledo, sin embargo, cambió su actitud hacia 
la orden, y la situación se complicó. Además, la Inquisición había iniciado un 
proceso contra Francisco de la Cruz, un misionero dominico que había 
argumentado que la población nativa podía esperar la salvación de Dios sin 
creer en la Trinidad y la Encarnación. Fue quemado en la hoguera en 1578, y 
su muerte marcó una intensificación de la lucha doctrinal y dogmática sobre 
lo que debía enseñarse acerca del Dios cristiano a los indígenas conversos 
(Maldavsky, 2018, 52). Cuando los jesuitas intentaron establecerse en La Paz 
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en 1574, otra fundación de la orden fue negada por Toledo. Lo mismo ocurrió 
en Arequipa en 1578 (Brown, 1987, 26), pero allí “fue prontamente negada por 
las autoridades civiles por orden de Toledo y los jesuitas fueron ‘violentamente’ 
expulsados y sus pertenencias confiscadas”. Un patrón casi idéntico de 
acontecimientos se desarrolla en Potosí, donde en julio de 1577 habían 
recibido permiso para establecerse del órgano administrativo regional, la 
Audiencia, pero unos meses más tarde fueron expulsados, de nuevo por orden 
del Virrey” (Fraser, 1992, 23). 

Los jesuitas también adaptaron sus propias estrategias misioneras a las 
condiciones locales. Mientras que tradicionalmente, remontándonos a las 
misiones medievales, había que desplazarse para difundir el mensaje cristiano 
(Kriegbaum, 2006), el contexto colonial latinoamericano exigía estrategias 
diferentes. En las principales ciudades, como Lima o Cuzco, los jesuitas 
establecieron una fuerte presencia, que fue especialmente visible a través de 
los importantes colegios que fundaron (Tutino, 2021, 12), y en el campo, los 
jesuitas replicaron estructuras misioneras ya existentes, como las reducciones. 
Tanto en las colonias españolas como en las portuguesas, las primeras formas 
de estas estructuras organizativas posteriores se conocían con los nombres de 
aldeas, misiones o doctrinas (Ibid.). El concepto era sencillo: a cambio de 
protección y seguridad, los indígenas se convertirían al cristianismo. Las 
reducciones, sin embargo, exigían la presencia permanente de los misioneros 
y, por lo tanto, transformaban la idea tradicional de desplazarse continuamente 
para difundir la creencia cristiana. La protección que se otorgaba era un opuesto 
dicotómico a la violencia de los conquistadores, por lo que la población nativa 
respondió de forma relativamente positiva ante tales posibilidades de 
asentamiento, sobre todo porque los indios bautizados seguían siendo hostigados 
por las autoridades coloniales y, por tanto, consideraban la protección de los 
jesuitas esencial para su propio bienestar. Como ya se ha dicho, esto no 
significa que la labor de la Orden de los Jesuitas deba considerarse positiva, ya 
que su trabajo también apoyó la existencia de un orden colonial de 
explotación, aunque algunos jesuitas se opusieran a dicho orden per se. 

La dura realidad era aún más limitante para los jesuitas, que sólo podían 
actuar según un privilegio que habían recibido del rey español (Kriegbaum, 
2006). Tenían que seguir los patronatos (patronato real por el rey español) que 
se habían publicado en Perú antes de que llegaran los representantes de la 
orden y, por lo tanto, tenían que ajustar sus propios objetivos a las limitaciones 
del “mercado” con el que tenían que tratar después de 1568. El hecho de que 
la Corona española hubiera aceptado la orden estaba probablemente 
relacionado con la necesidad de evangelizar a un gran número de indígenas y 
de construir nuevas iglesias, colegios y otras instituciones que no sólo ayudaran a 
fortalecer el cristianismo en el espacio colonial, sino que también apoyaran la 
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centralización y la penetración organizativa de la colonia. En consecuencia, a 
los misioneros sólo se les invitaba a apoyar a las autoridades, y si este apoyo 
dejaba de ser necesario o aceptado, las órdenes podían ser expulsadas de 
nuevo, como finalmente ocurrió con los jesuitas de las colonias españolas en 
1767. Por otro lado, la Orden de los Jesuitas también necesitaba la protección 
de la Corona española y de sus representantes en el Perú colonial, ya que sus 
miembros no podían contar con ningún poder militar o político para actuar 
por su cuenta. La relación simbiótica entre los jesuitas y las autoridades civiles 
era, sin embargo, frágil, por lo que los gestores jesuitas debían ser muy 
cuidadosos para no destruir lazos que eran importantes. Si bien necesitaban 
ser dogmáticamente flexibles para convertir a los indígenas de Perú, también 
tenían que cumplir las exigencias de las autoridades locales para no correr el 
riesgo de afectar en absoluto a su influencia. En muchos sentidos, este dilema 
lo siguen encontrando las PYMEs en expansión hoy en día, tanto si han nacido 
globales como tradicionales.  

El periodo de entrada entre 1568 y 1575 se caracterizó, por tanto, por una 
mayor atención a los colonos europeos, y sólo a partir de 1576 aumentó la labor 
de los misioneros con respecto a la población nativa peruana. Teniendo en 
cuenta el número relativamente pequeño de jesuitas durante los años del 
período de entrada, esto era probablemente lo máximo que los hombres 
podían hacer, sobre todo porque primero necesitaban construir una fortaleza, 
que luego podría ser utilizada como base para una mayor expansión. Esto 
comenzó en la década de 1570 con nuevas fundaciones y esfuerzos de 
proselitismo más intensos también en las regiones más bien periféricas del 
Perú colonial. Además, durante estos primeros años, “la Compañía de Jesús 
fue requerida por Felipe II para imponer el catolicismo tridentino, 
independientemente de Roma, tarea que implicaba el cumplimiento de las 
exigencias de las autoridades coloniales, y específicamente las del virrey 
Toledo” (Hosne, 2013, 8). A diferencia de Japón, donde los jesuitas debían 

prestar más atención al poder de una autoridad extranjera, es decir, el daimyō, 
en Perú debían observar las leyes y limitaciones creadas por un gobierno 
europeo, aunque este actuaba en un espacio culturalmente diferente. No fue 
sólo este espacio colonial específico el que causó problemas a los jesuitas, 
quienes, como ya se ha mencionado, habían tenido problemas con la 
Inquisición en Europa anteriormente y cuyas escuelas también se vieron 
“obstaculizadas por una plétora de dificultades” (Carlsmith, 2002, 216) en 
Italia, por nombrar sólo un ejemplo. Puede que los jesuitas fueran a 
menudo demasiado modernos, innovadores y flexibles para su época, e 
independientemente de la distancia que les separaba de Roma, las provincias 
de la orden también eran controladas regularmente por jesuitas superiores. La 
presión sobre los misioneros debió de ser inmensa. El conflicto entre la misión 
cristiana y la explotación colonial, por un lado, y los objetivos de la orden y las 
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autoridades civiles, por otro, debió de causar mucha tensión, tanto en el 
conjunto de la organización como en cada uno de los padres y hermanos.  

La independencia era naturalmente importante en tal situación, razón por la 
cual los jesuitas podrían haber intentado permanecer tan autosuficientes 
como fuera posible. A diferencia de otras órdenes, que vivían de los intereses 
financieros que obtenían de los préstamos a terceros, los jesuitas cultivaban 
sus propias tierras para generar las cosechas necesarias o un excedente 
financiero necesario para financiar las estructuras educativas de la orden. Sin 
embargo, se evitaba la dependencia siempre que era posible, lo cual es 
comprensible, teniendo en cuenta el estatus de la orden en el Perú colonial. El 
colegio de Arequipa, por ejemplo, también poseía viñedos y haciendas 
mayores, entre otros tipos de bienes inmuebles (Brown, 1987, 27). En cuanto a 
sus principales reglas y actividades, la orden también seguía siendo híbrida, ya 
que “predicaba una piedad personal extrovertida, activista y altamente afectiva 
para los laicos. También encarnaba ideas militares de disciplina, obediencia y 
centralización, esta última basada en la obediencia al General de la Orden y, a 
través de él, al Papa” (Gehl, 2003, 437). 

Si nos fijamos en el periodo de entrada, los jesuitas comenzaron a establecer 
sus primeros colegios en Perú, continuando así con la estrategia de expansión 
de la orden basada en la educación, tal y como se había seguido desde la 
fundación de los jesuitas. De esta manera replicaron sus esfuerzos educativos 
en Europa (Schöndorf & Funiok, 2017), donde ya habían abierto 33 colegios en 
1556, número que crecería a 300 a finales del siglo XVI, incluyendo colegios 
similares en Asia y América Latina (Ibid.). Los colegios permitieron a los 
jesuitas combinar sus esfuerzos educativos y misioneros y establecerse 
firmemente como un importante proveedor de posibilidades de promoción 
social, así como de formación para la siguiente generación de padres jesuitas. 
Además, estas instalaciones representaban un aspecto que hacía a la orden 
jesuita particularmente atractiva para los jóvenes novicios, ya que la 
pertenencia a la orden ofrecía una visión del conocimiento a la que no se podía 
acceder de forma tan amplia y sistemática en ningún otro lugar en aquella 
época. 

Considerando el enfoque religioso de su tarea misionera, “las experiencias de 
los jesuitas fueron sin duda las más originales” (Imbruglia, 2014, 21) en lo que 
se refiere a su interacción real con los indígenas, a los que se acercaron con 
mucha más flexibilidad dogmática que otras órdenes o clérigos y ofrecieron no 
sólo la salvación sino una utopía religiosa que atrajo a muchas mujeres y 
hombres en el mundo colonial de la América española (Rieter, 1995). A 
diferencia de experiencias violentas de evangelización y misioneros que 
combinaban literalmente la cruz y la espada, a nivel local, los jesuitas solían 
“prestar gran atención a las diferentes situaciones sociales y culturales en las 
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que intervenían” (Imbruglia, 2014, 23). La estrategia religiosa del conjunto de 
los jesuitas en Perú tenía tres dimensiones: “la religiosa, la antropológica y la 
política, y que fue a través de la construcción de su ‘imperio’ que estas tres 
facetas se unieron” (Ibid.). En Japón, estas dimensiones también existían, pero 
los parámetros que las determinaban eran, especialmente en lo que respecta a 
la política, bastante diferentes. 

La Corona española exigía que los jesuitas ayudaran a convertir a los 
indígenas en subordinados cristianos que sirvieran a un imperio extranjero 
(Egido, Burrieza Sánchez, & Revuelta González, 2004), mientras que los propios 
misioneros, por supuesto, también querían convertir a los nativos, pero 
también cuidar de sus almas al mismo tiempo. En consecuencia, su ambición 
inicial de proselitismo, al menos en teoría, no estaba relacionada con una 
agenda de explotación (Imbruglia, 2014, 25-27). La conquista militar no había 
dado los resultados esperados, y fueron los jesuitas quienes “se dieron cuenta 
de que, para cumplir con su nuevo encargo, tendrían que cambiar las 
estrategias que tan bien les habían servido en otros lugares” (Ibid., 28). 
También se dieron cuenta de que su idea original de gran movilidad debía 
abandonarse en el nuevo entorno porque 

Las misiones temporales resultaban útiles en Europa como instrumentos 
para mejorar la vida cristiana de las comunidades ya familiarizadas con 
el Evangelio; ayudaban a garantizar que se respetaban las normas 
tridentinas de vida religiosa, o destapaban la herejía. Pero entre la gente 
que nunca había oído la palabra de Cristo resultaban inútiles. Por eso, 
porque se dirigían a condiciones diferentes, los jesuitas pensaron que 
en sus misiones en América tenían que desarrollar nuevas formas y 
prácticas adaptadas a los tipos de seres humanos y culturas que eran sus 
objetivos. Los jesuitas reconocían que la tarea de llevar a esos pueblos 
al cristianismo y transformar sus sociedades en mundos cristianos 
requeriría tiempo, así como un control y una dirección continuos de las 
misiones locales. (Ibid.) 

José de Acosta (1539/40-1600), que determinaría la política de la orden en Perú 
durante su periodo de consolidación, dejó claro en su obra posterior que se 
necesitaban nuevos métodos para convertir a personas que no se habían 
encontrado antes - “novo generi hominum novam evangelizandi rationem” 
(1670, 1, 16, citado en Ibid.). Para que el misionero tuviera éxito, era esencial 
que 

el evangelio debía predicarse non evangelice, de forma no evangelizadora; 
la “cultura” debía proporcionar los medios a través de los cuales los 
“hombres de la selva” u “hombres salvajes” ("homines sylvestres") 
debían transformarse en individuos racionales. Acosta añadió otro 
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elemento identificablemente “jesuita” a esta estrategia: si las poblaciones 
indígenas estaban dispuestas a ser civilizadas, debían ser tratadas con 
dulzura; de lo contrario, para “su propia salvación” ("pro sua salute"), 
debían ser confiadas “legítimamente” ("non illiberaliter") a hombres 
sabios que, con violencia si era necesario, las persuadirían a vivir “como 
seres humanos y no como bestias” ("humane et non bestialiter"). 
(Imbruglia, 2014, 31) 

Aunque la flexibilidad dogmática y una mentalidad global son visibles en tales 
consideraciones, éstas también muestran que la violencia como ultima ratio 
no estaba fuera de la mesa para Acosta. Sin embargo, los métodos violentos no 
debían conducir al éxito de la conversión. En su lugar, parecía necesario 
utilizar las creencias religiosas locales existentes en combinación con la 
narrativa cristiana, razón por la cual, por nombrar sólo un ejemplo, los 
milagros parecen haber sido un aspecto que podría haber sido fácilmente 
traducido para que coincidiera con el espacio espiritual de la experiencia 
(Erfahrungsraum) y el horizonte de expectativas (Erwartungshorizont) de los 
nativos también (Koselleck, 2010, 349-375). Para poder traducir con éxito los 
elementos religiosos del cristianismo y hacerlos comprensibles para los 
indígenas del Perú colonial, así como de otras regiones del mundo, los jesuitas 
tuvieron que abrazar las tradiciones locales y ganarse la confianza de los 
futuros conversos (Nobili, 1971, 82, citado en Imbruglia, 2014, 32).  

En última instancia, los jesuitas tuvieron tanto éxito porque los miembros de 
la orden “podían adaptarse [ellos mismos] al mundo al que [eran] enviados a 
vivir, no porque esperara encontrar allí elementos de continuidad con su 
mundo cultural original, sino exactamente por la razón contraria: porque se le 
había enseñado a olvidar sus orígenes”. Finalmente, “el misionero jesuita ya 
no era un sacerdote europeo; no era más que un cristiano” (Imbruglia, 2014, 
32) con el objetivo de extender el cristianismo a todos los seres humanos. Para 
lograr este objetivo, la flexibilidad dogmática era necesaria, un hecho que los 
jesuitas habían aceptado desde el principio, y comenzaron a incluirlo en su 
preparación educativa para futuras misiones (Imbruglia, 1992). En consecuencia, 
los jesuitas tuvieron éxito durante el período de entrada en Perú, aunque 
existieron algunos conflictos con las autoridades civiles, en primer lugar con el 
virrey Toledo. Sin embargo, la Orden Jesuita tuvo éxito en adaptarse a la 
situación local y expandiría su trabajo misionero y su influencia durante el 
período de consolidación, un éxito que estuvo particularmente relacionado 
con el papel de Acosta como nuevo provincial. 

La consolidación jesuita en el Perú colonial 

Ya se ha mencionado que la expansión de los colegios jesuitas y de las 
estructuras misioneras se vio obstaculizada inicialmente por la actitud hostil 
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del virrey Toledo hacia la orden. Los jesuitas, concretamente el padre Antonio 
López y el hermano Marco Antonio, fundaron en secreto un colegio en Cuzco 
en agosto de 1578 (Fraser, 1992, 23), y las autoridades intentaron revertir tales 
actos basándose en interpretaciones legales. El rey español apoyó finalmente 
a los jesuitas, por lo que los intentos de sabotear la expansión de la orden en 
Perú pudieron sortearse sin demasiado calor. En 1576, los jesuitas ya se habían 
instalado en Julí, “un considerable pueblo indígena situado junto al lago 
Titicaca, en el camino entre Cuzco al norte y La Paz y Potosí al sur” (Ibid., 24), 
un traslado que había sido posible bajo el nuevo liderazgo de José de Acosta, 
quien, como segundo provincial de la orden jesuita en Perú, había contrarrestado 
inteligentemente la resistencia de Toledo que los jesuitas habían experimentado en 
1574 cuando fueron expulsados de La Paz. En los años siguientes, el nuevo 
provincial y sus compañeros jesuitas consiguieron ampliar aún más la esfera 
de influencia de los jesuitas en Perú, concretamente a Potosí en 1580, Arequipa 
en 1581 y La Paz en 1582 (Ibid., 25). En los tres últimos casos, los jesuitas habían 
intentado establecer sus propios emplazamientos con anterioridad, pero la 
resistencia de Toledo les había impedido reclamar abiertamente sus derechos 
allí; sin embargo, las alianzas con personas de alto rango en Perú y con el 
Imperio español les permitieron finalmente mostrar abiertamente su presencia. 
En consecuencia, los jesuitas se vincularon a círculos poderosos, que apoyaron 
sus actividades, especialmente en las ciudades más grandes, donde la 
existencia de un colegio jesuita, sin duda, también significó un aumento de 
prestigio. Teniendo en cuenta esta evolución, las actividades de gestión de los 
jesuitas deben considerarse un éxito, ya que “encontraron benefactores en un 
amplio espectro de la sociedad, ricos y poderosos, ancianos, enfermos y 
solitarios, indios y españoles, hombres y (al menos con la misma frecuencia) 
mujeres. Como era de esperar, estos benefactores no solían tener hijos, pero, 
tampoco era de extrañar, las donaciones eran a menudo disputadas por 
personas que afirmaban ser los herederos legítimos” (Ibid., 26). 

En este sentido, los jesuitas también se beneficiaron de los deseos de muchas 
personas adineradas del espacio colonial que tenían interés en actuar como 
sostén de una fundación que llevaría su nombre. Se podría argumentar que  

los jesuitas probablemente explotaron las inseguridades de los nuevos 
ricos, de aquellos cuyas familias aún no habían sido nombradas fundadoras 
de nada, cuyos padres o abuelos habían desempeñado papeles secundarios 
en los acontecimientos de la Conquista o, peor aún, de aquellos que no 
podían reclamar descendencia de uno de los conquistadores originales 
en absoluto, pero aunque ciertamente atrajeron a tales personas como 
donantes, hay pocas pruebas de que buscaran un grupo social 
específico. (Ibid., 27)  
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Sin embargo, esas personas sólo representaban uno de los grupos de interés a 
los que los jesuitas debían prestar atención. En general, no debían gastar sus 
energías únicamente en los grupos que ya eran cristianos antes de la llegada de 
los jesuitas, sino en convertir a los indígenas. Sin embargo, como condición 
previa para la autosuficiencia económica, la orden y su personal directivo 
tenían que encontrar formas que proporcionaran los medios pecuniarios para 
el trabajo misionero en la periferia. La aproximación al espacio colonial y, por 
tanto, el papel de los propios jesuitas fue, desde el principio, dual y 
ambivalente. La columna vertebral financiera de la orden era la metrópoli 
colonial, como Lima o Cuzco, mientras que el campo de operaciones 
misioneras se situaba en la periferia de Perú. En el oriente, los jesuitas habían 
iniciado su misión en el lago Titicaca, donde las experiencias con la población 
nativa les ayudarían a perfilar sus estrategias de evangelización de los 
indígenas en los años y décadas siguientes (Kriegbaum, 2006).  

Las reducciones acabaron aplicándose como una forma de llegar a los indios 
que aún vivían en sociedades de cazadores-recolectores y se habían resistido 
al proselitismo en el pasado. Lo que inicialmente se utilizó para explotar a la 
población nativa como mano de obra barata se transformó así en una forma 
exitosa de transformar las sociedades indígenas y atraerlas al cristianismo. La 
unificación de los pueblos nómadas y seminómadas en estas reducciones no 
sólo fue realizada por los jesuitas sino que, en varias regiones, se convirtió 
también en una representación exitosa de la labor de estos últimos (Ibid.). 
Toledo pretendía utilizar estas formas de organización social y de vida para 
explotar a los nativos como mano de obra en las minas y sólo consideraba el 
proselitismo como un efecto colateral útil, mientras que los jesuitas, en 
algunos casos, se convirtieron cada vez más en agentes de la causa indígena 
que de las autoridades coloniales españolas (Hosne, 2013, 16). Las primeras 
reducciones habían servido a los intereses del poder colonial, pero sin embargo 
desempeñarían también un papel importante en las actividades misioneras en 
América Latina, lo que pone de relieve que la misión como tal difícilmente 
puede separarse de la historia del colonialismo en esta región concreta del 
mundo (Kriegbaum, 2006). Los mensajeros de la fe cristiana, por tanto, tuvieron 
que gestionar su doble identidad como misioneros cristianos y agentes 
coloniales.6 Aunque todos los jesuitas tuvieron que enfrentarse a este 
problema, algunos tuvieron que hacerlo de forma más habitual, sobre todo 
cuando servían en los rangos directivos superiores y necesitaban posicionarse 
entre los intereses coloniales y los cristianos.  

                                                 
6 Este conflicto de identidad también existe para los directivos de las PYMEs, que tienen 
que encontrar un equilibrio entre su compromiso con los clientes y las exigencias de la 
dirección o los accionistas de su empresa. 



Los casos 117 

Algunos, como Bartolomé Hernández, fueron más críticos. Informó de que 
los indígenas eran forzados al cristianismo en lugar de haber sido persuadidos 
de la salvación final que éste les concedería (Ibid.). Enfatizó que sería más sabio 
proporcionar a estas personas una vida mejor y así guiarlos casi naturalmente 
a la fe cristiana. Otros se opusieron a tal opinión, y la división entre los que eran 
dogmáticamente flexibles y los que estaban más interesados en una realpolitik 
pragmática que atendiera a las necesidades existentes en el espacio colonial se 
hizo más amplia. Los jesuitas que realmente vivían con los nativos en las 
reducciones a menudo actuaban como sus protectores contra las formas 
agresivas del colonialismo de colonos blancos, mientras que algunos de los 
jesuitas, y esto no debe omitirse aquí, también gobernaban de forma 
paternalista como intermediarios entre la población indígena y el virrey 
colonial (Ibid.). 

Sin embargo, junto al aspecto organizativo de la labor misionera de los 
jesuitas, también conviene tener presente la diversidad de enfoques elegidos 
para lograr el proselitismo de los pueblos de la periferia peruana. Un ejemplo 
mostrará que el establecimiento de un sistema semiótico relacionado con el 
mensaje cristiano que los jesuitas querían explicar de diversas maneras para 
sus destinatarios indígenas involucró al jesuita y pintor italiano Bernardo Bitti 
(1548-1610), quien viajó por el virreinato y creó importantes retablos que 
tendían puentes entre la religión europea y las creencias indígenas regionales 
de una manera que aumentaba la intriga de los conversos locales: “La 
contribución de Bitti en Juli puede servir sólo como un ejemplo de cómo los 
jesuitas utilizaron el arte como parte de su metodología de conversión” (Irwin, 
2019, 270). Los misioneros también aprendieron de los primeros fracasos y 
cambiaron sus propias tácticas y enfoques en consecuencia, un hecho que 
enfatiza la flexibilidad dogmática de los jesuitas también, y Blas Valera (1545-
1597), un jesuita mestizo, que previamente se había posicionado en contra de 
la ejecución de Túpac Amaru en 1572, enfatizaría la necesidad de reaccionar 
mejor en lugar de forzar un mensaje dogmático sobre los nativos (Ibid., 271).  

Algunos misioneros jesuitas como Valera se apoyaban en el concepto 
panteísta local de huaca (o waka) (Brosseder, 2014; Itier, 2021), lo que más 
tarde causó un conflicto con Acosta (Hyland, 2003). Valera intentó utilizar las 
consideraciones panteístas de los nativos para crear un vínculo entre estos y el 
Dios cristiano: 

Los lugares naturales eran los cielos, los elementos, el mar, la tierra, las 
montañas, los arroyos, los ríos caudalosos, las fuentes o manantiales, los 
lagos o lagunas profundas, las cuevas, las rocas vivas rebanadas, las 
cimas de las montañas; todas las cuales cosas eran reverenciadas por 
ellos, no porque entendiesen que hubiese alguna divinidad o virtud del 
cielo, o que fuese un ser viviente, sino porque creían que el gran Dios 
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Illa Tecce lo había creado y puesto allí y señalado con un objeto 
particular y único, diferente de lo que comúnmente tienen otros lugares 
de aquel género, para que sirviese de lugar sagrado y de santuario donde 
él y los demás dioses fuesen adorados. (Jesuita Anónimo, 1968, 157, 
citado en Dejo, 2023, 248) 

Con respecto al eventual sistema semiótico cristiano de los Andes, los jesuitas 
representaron un enfoque más suave que las autoridades coloniales de otras 
regiones del mundo. Debieron “[de] darse cuenta de las complejidades de 
transmitir la narrativa cristiana entre las poblaciones indígenas, y también 
debió fortalecer su afán por llegar a una comprensión más adecuada del 
trasfondo espiritual de los andinos” (Dejo, 2023, 250). En consecuencia, “los 
jesuitas no forzaron la destrucción completa de la cultura andina, sino que 
utilizaron su conocimiento de la vida local para ayudar en sus propios 
esfuerzos por enseñar el cristianismo. Simultáneamente, hubo una campaña 
para introducir la cultura europea y cristiana” (Ibid.). Especialmente las artes 
visuales ayudaron en este sentido, ya que las pinturas ayudaron a presentar las 
historias relacionadas con las creencias cristianas europeas, y el esfuerzo de 
evangelización de los jesuitas fue a menudo visualmente estimulado, ya que 
“la pintura y la escultura tenían el potencial de romper las barreras lingüísticas 
que inhibían la comunicación de los principios y creencias de la fe cristiana” 
(Ibid., 272). Además de las medidas reales elegidas para lograr el proselitismo 
en el Perú, el papel de los gestores que dirigieron y decidieron estos procesos 
parece bastante esencial, como lo hace evidente el caso de José de Acosta, cuyo 
gobierno provincial dominó el período de consolidación.  

Acosta llegó a Perú en 1571 y fue enviado por el provincial Jerónimo Ruiz de 
Portillo al interior de la colonia, donde pudo recoger diversas impresiones 
relacionadas con la misión jesuítica (Acosta, 1670):  

Sus viajes lo llevaron a regiones habitadas únicamente por indígenas y 
a algunos asentamientos españoles en las florecientes ciudades de este 
extenso territorio. Acosta hizo este viaje en compañía del jesuita 
Antonio González de Ocampo, pero sobre todo viajó con el jesuita Luis 
López y con el hermano Gonzalo Ruiz, un mestizo con “sólidos 
conocimientos de la lengua india.” (Hosne, 2013, 15) 

Acosta pudo así recoger impresiones sobre la situación real dentro de la 
colonia para preparar una estrategia que más tarde seguiría como provincial 
de la orden entre 1576 y 1581 (Ibid., 16-20). Este caso también muestra que los 
jesuitas en Perú confiaron inicialmente en la capacidad lingüística de los 
hermanos reclutados localmente, cuyas capacidades lingüísticas fueron bien 
apreciadas y utilizadas no sólo en el período de entrada sino también durante 
el período de consolidación. Acosta también “adquirió los rudimentos de la 
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lengua quechua” (Ibid., 15), que consideraba sustancialmente importante para 
su trabajo posterior en Perú. Acosta se convertiría, además, en el teólogo más 
importante en el contexto colonial peruano, autor de la Doctrina Christiana y 
Catecismo para Instrucción de Indios (1584/85), una obra que se suponía que 
iba a 

borrar, por un lado, la primera evangelización receptiva a elementos 
prehispánicos basados en contenidos mínimos para la salvación y, por 
otro, establecer la ortodoxia tridentina como dirección final, incompatible 
con las religiones “idólatras” indígenas. El DCC refleja los propósitos, 
intenciones y metas de los jesuitas en el Perú, quienes encontraron en 
Acosta un vocero que, más de una vez, opacó a otros jesuitas que habían 
visualizado las cosas de manera diferente en esa misión. (Ibid., 5) 

Acosta, como provincial, intentó centralizar la provincia de la orden y crear un 
espacio homogéneo con una interpretación dogmática universal del cristianismo 
y de cómo debía aplicarse en el contexto peruano. Estas interpretaciones, 
formuladas en la Doctrina Christiana y Catecismo para Instrucción de Indios, 
debían, según el Tercer Concilio de Lima (1582/83), traducirse también al 
quechua y al aymara para proporcionar textos e instrucciones también en las 
lenguas nativas. Sin embargo, el gobierno de Acosta como provincial no fue 
finalmente tan fácil, aunque su influencia y flexibilidad dogmática parecen 
haber sido capaces de asegurar al menos cierta estabilidad y un período de 
crecimiento en el que la expansión de la orden dentro de la esfera colonial 
continuó mientras el número de jesuitas aumentaba constantemente a nuevas 
alturas. El período de consolidación será, por lo tanto, considerado más de 
cerca aquí, antes de que se discutan los debates reales relacionados con las 
lenguas nativas, tal como comenzaron a expresarse más acaloradamente 
durante el Tercer Concilio de Lima.  

Acosta fue nombrado provincial a los 35 años y ocupó este cargo desde 1576 
hasta 1581 (Hosne, 2013, 16-20). En su año primigenio, la Orden Jesuita celebró 
congregaciones en Lima y Cuzco, y Acosta preparó un borrador de propuesta 
sobre cómo debía ser la labor misionera de los jesuitas en los años siguientes. 
Especialmente en Cuzco, Acosta pudo contar con jesuitas que hablaban las 
lenguas indígenas y podían apoyar el enfoque desarrollado hacia los indígenas, 
por ejemplo, Alonso de Barzana (Soto Antuñedo, 2016a; 2016b; 2018), 
Bartolomé de Santiago y Blas Valera. Por lo tanto, desde muy temprano, Acosta 
se apoyó en quienes poseían los conocimientos necesarios para continuar la 
evangelización de la población nativa en el Perú. Aunque Acosta demostró 
tener la flexibilidad dogmática necesaria para orquestar con éxito la labor 
ulterior de la orden en su contexto peruano, también tuvo que tomar algunas 
decisiones pragmáticas que no contaron con el pleno apoyo de todos los 
jesuitas o que, al menos, despertaron recelos entre ellos.  



120  Capítulo 4 

Antes de convertirse en provincial, Acosta había sido nombrado para servir a 
la Inquisición durante el proceso contra Francisco de la Cruz, un dominico que 
había estado activo en Perú desde 1561. Como calificador de la Inquisición, 
Acosta sirvió a una institución que en el pasado había sido relativamente hostil 
hacia Ignacio y la propia orden, y cuando el acusado fue finalmente quemado 
en 1578, fue porque el nuevo provincial le había acusado de herejía luterana. 
De la Cruz había defendido que la sola fe sería suficiente para asegurar la 
salvación de un indígena, lo que desafiaba el método católico de evangelización en 
general. Más allá de este proceso, que no sólo fue un acontecimiento clerical 
sino también político, Acosta estrechó lazos con el virrey Toledo, hecho que 
abrió una brecha entre él y algunos de sus colegas jesuitas, que se preguntaban 
si seguía actuando en nombre de los mejores intereses de la orden. Sin 
embargo, Acosta tuvo éxito político y, a pesar de las disputas internas, se 
aseguró “un papel preeminente por parte de las autoridades reales en cuanto 
a la evangelización y adoctrinamiento de los indios en Perú, mientras que los 
dominicos fueron relegados a un segundo plano” (Ibid., 16). Mientras el 
provincial aseguraba la posición política de la orden en el Perú colonial, 
hombres como Barzana proporcionaban los conocimientos técnicos para el 
enfoque misionero hacia los nativos, a los que había que dirigirse en quechua 
y aymara. Compuso uno de los primeros léxicos de la lengua quechua, que 
debía facilitar la formación de los padres y hermanos jesuitas para su posterior 
servicio en las respectivas regiones del Perú. Estos trabajos preliminares serían 
recogidos durante el Tercer Concilio de Lima en la Doctrina y Catecismo para 
Instrucción de Indios con el fin de establecer normas centralizadas para el 
servicio jesuita que se encontraba con estas lenguas nativas.  

Barzana había apoyado anteriormente al padre Luis López, que había 
desafiado abiertamente a Toledo durante el periodo de entrada y, con la ayuda 
del primero, había fundado colegios en Cuzco, Potosí y Arequipa. Lo que hacía 
el caso de López particularmente problemático para los debates internos 
jesuitas era el hecho de que también había sido juzgado por la Inquisición 
entre 1573 y 1576, junto con Francisco de la Cruz. Ante esta cuestión, Acosta 
adoptó una postura flexible, ya que necesitaba a las autoridades civiles y su 
apoyo para consolidar la labor de la orden y asegurar sus ingresos económicos 
y con ello su estabilidad organizativa (Cushner, 1983), pero también a los 
padres y hermanos jesuitas, dogmáticamente más abiertos, que debían sentar 
las bases de la orden en el futuro. El hecho de que Acosta navegara entre estos 
diferentes grupos de interés y mantuviera a la Orden Jesuita en una posición 
bastante influyente habla de sus habilidades como gestor. También permitió 
que Barzana continuara su importante labor, independientemente de su 
anterior apoyo a López, lo que significa que Acosta fue lo suficientemente 
flexible con respecto a la existencia de una mentalidad global como para evitar 
acusaciones en las que el argumento parecía innecesario y basado únicamente 
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en aspectos teológicos. Esta fue probablemente una decisión pragmática, ya 
que Acosta necesitaba las habilidades de Barzana durante el período de 
consolidación, en lugar de que él estuviera interesado en el puritanismo 
dogmático, especialmente porque Barzana, junto a la léxica, también escribió 
manuales de confesión para sus colegas jesuitas que podían utilizar en su 
trabajo diario entre los indígenas.  

En 1578, Acosta supervisó la fundación de nuevas parroquias de indios 
(doctrina de indios), por ejemplo, en Julí, y nuevos colegios en Potosí, Arequipa 
y La Paz. Las parroquias de indios eran controladas por los respectivos padres 
jesuitas del lugar, que no sólo tenían que supervisar las tareas organizativas 
relacionadas con esos lugares, sino que también eran responsables de las 
cuestiones religiosas y del desarrollo misionero. Estas doctrinas contaban con 
alrededor de 400 indígenas en la época de Acosta y también representaban un 
cumplimiento de las exigencias de Toledo con respecto al trabajo misionero 
asentado. Sin embargo, “esto representaba un duro ataque a la vocación 
jesuita de movilidad”, y las “doctrinas de indios exigían un compromiso de 
atención espiritual (cura de almas) a largo plazo, por lo que los jesuitas debían 
establecerse allí”. Además, en las doctrinas los párrocos recibían un estipendio, 
lo que también iba en contra de la Fórmula del Instituto, es decir de las reglas 
fundamentales de la Compañía” (Hosne, 2013, 18). Acosta, obviamente, no 
tenía más remedio que acatar si no estaba dispuesto a correr el riesgo de 
resistirse en aras de la costumbre. La elección era fácil: tener éxito con la misión 
saltándose las normas o fracasar sin intentarlo. Por lo tanto, Acosta parecía 
haber tomado la decisión correcta respecto a la situación que se le presentaba, 
pero su decisión también dividió al orden.  

Los vínculos de Acosta con el virrey Toledo y la Inquisición crearon la 
resistencia de un grupo de jesuitas liderado por Luis López y el visitador Juan 
de la Plaza, que intentaron contrarrestar el rumbo de la Orden jesuita en los 
primeros años del provincial. Como tanto el visitador como el provincial 
pretendían poseer una autoridad incontestable, un conflicto, como ocurrió en 
Japón debido a la implicación de Valignano, parecía inevitable hasta que de la 
Plaza se marchó a México en 1580. El hecho de que la Inquisición se hubiera 
vuelto contra López también estimuló la desconfianza hacia Acosta, que era 
considerado un traidor por las fuerzas anti-inquisicionales dentro de la Orden 
Jesuita en Perú. En consecuencia, el principal jesuita tuvo que navegar por 
aguas peligrosas, pero finalmente permaneció en su puesto: “En un mundo de 
injusticia manifiesta y horrorosa, el ideal ascético jesuita que Acosta adaptó a 
las contingencias de la América española legitimaba la acción planteando 
tanto al colonial corrupto como al amerindio recalcitrante como obstáculos a 
superar en una prueba de la voluntad que, en última instancia, reafirmaría el 
orden providencial realizado a través de la ocupación española del Nuevo 
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Mundo” (Green, 2016, 117). Acosta era un hombre pragmático que se daba 
cuenta de los problemas que le rodeaban y, en sus obras posteriores, “vincula 
explícitamente los trabajos del diablo en el Nuevo Mundo con la maldad moral 
de sus compatriotas españoles” (Ibid., 119). Sin embargo, también se dio 
cuenta de que no podía actuar contra los intereses de todos al mismo tiempo 
y, por tanto, aceptó soluciones adecuadas. Como gestor, consiguió cumplir en 
la medida de lo posible las tareas exigidas.  

Por lo tanto, no es de extrañar que el período de consolidación “comenzara 
con grandes promesas y desatara el optimismo de las autoridades de la Corona 
y de la Iglesia, cuyo éxito en la evangelización de los nativos andinos había sido 
limitado en el turbulento período posterior a la conquista de guerra civil y 
revuelta inca” (Charles, 2014, 60). Desde el principio, incluso con un número 
limitado durante el período de entrada, los jesuitas habían comenzado a viajar 
a “las comunidades de las tierras altas del interior para enseñar a los nativos 
andinos los errores de las divinidades ancestrales y las recompensas del 
cristianismo” (Ibid.; para más detalles, véase Vargas Ugarte, 1963, 1, 43-54). 
Junto a los éxitos misioneros, las autoridades coloniales también estaban 
naturalmente interesadas en las escuelas y colegios que los jesuitas habían 
establecido en los centros urbanos de Lima y Cuzco, ya que se consideraban 
instalaciones importantes “para transformar los modales y costumbres de la 
sociedad colonial” (Charles, 2014, 60). 

Los jesuitas también actuaron estratégicamente con respecto a su enfoque 
espiritual hacia los indígenas, que intentaron conseguir de forma descendente 
atrayendo primero a los jefes andinos a la nueva religión. Una evangelización 
exitosa de las élites locales, casi como el dicho europeo “cuius regio, eius 
religio” documentado, proporcionó a los jesuitas una clara ventaja, ya que tales 
conversiones venían acompañadas de un aumento de autoridad sobre los 
antiguos territorios incas. Los colegios jesuitas, en particular, como el Colegio 
del Príncipe que fue establecido en 1618 por el rey español, cumplirían tan 
importantes funciones misioneras: 

Fue aquí donde los adolescentes notables de la costa del Pacífico y del 
altiplano andino central se alfabetizaron en castellano y aprendieron la 
doctrina cristiana, con la condición de que, una vez terminados los 
estudios, regresaran a sus pueblos de origen y sirvieran a las órdenes de 
los gobernadores provinciales españoles (corregidores) y del clero en la 
administración temporal y espiritual. Los jesuitas del colegio planeaban 
formar un selecto grupo de jefes hereditarios (curacas) que enseñaran y 
personificaran los valores y prácticas cristianas ortodoxas en las 
comunidades nativas locales, consideradas políticamente resistentes y 
propensas al error religioso. (Ibid., 61)  
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Fueron Acosta y de la Plaza quienes habían acordado el papel que debían 
desempeñar los centros educativos para reforzar la influencia jesuita en Perú. 
La congregación de la orden en 1576 dejó claro que los colegios jesuitas 
aceptarían “sólo a los hijos mayores de las élites hereditarias (caciques 
principales y segundas personas)... que entraran entre los nueve y los dieciséis 
años de edad, y permanecieran enclaustrados por un período de seis años” 
(Ibid., 63). Leerían y estudiarían las principales obras de la literatura castellana 
y sólo utilizarían el español como lengua franca educativa, aunque las 
doctrinas cristianas debían estudiarse tanto en español como en su lengua 
materna, el quechua. Además, los estudiantes debían familiarizarse con “la 
liturgia católica, las lecturas devocionales y los ejercicios espirituales” (Ibid.) 
para que los jóvenes estuvieran bien preparados para los viajes misioneros en 
las colonias hispanoamericanas una vez terminada su educación. Sin 
embargo, la identidad indígena de los estudiantes no debía ser reemplazada 
sino complementada: “No se debe privar a los [muchachos indios] de las leyes 
y costumbres y modo de gobernar de sus tierras, siempre que no sean 
contrarias a la ley natural y cristiana. Tampoco es prudente transformarlos 
completamente en españoles, lo cual no sólo sería difícil y [causa] de 
desaliento para los estudiantes, sino también un gran obstáculo para su 
gobierno” (MP 2, 460, traducción citada en Charles, 2014, 63). Por lo tanto, los 
objetivos educativos de los jesuitas se orientaron desde el principio hacia el 
logro de la simbiosis cultural, ya que los jesuitas nativos probablemente se 
convertirían en misioneros mucho más exitosos. Accosta, y probablemente de 
la Plaza también, se habían dado cuenta de que “no había una solución rápida 
para transformar las costumbres bárbaras en cristianas; creían que para crear 
una sociedad católica andina, los futuros caciques debían imponer las nuevas 
leyes y costumbres gradualmente a los grupos conquistados con paciencia y 
flexibilidad” (Charles, 2014, 63). 

Aceptar a hombres indígenas como novicios y estudiantes en sus colegios 
permitió a los jesuitas adquirir conocimientos de la lengua y la cultura 
regionales, conocimientos que se consideraban importantes y esenciales para 
garantizar el éxito de la labor misionera de la orden en el futuro. Esto no sólo 
ayudaba a recopilar información útil, sino que el trabajo de los jesuitas 
indígenas también permitiría a la orden preparar los primeros diccionarios y 
corpus de textos que podrían utilizarse en las siguientes misiones. En 
consecuencia, los estudiantes indígenas fueron considerados como replicadores 
del conocimiento, y su efecto sinérgico no puede ser exagerado. La idea era 
también educar a estos jóvenes para que se convirtieran en sacerdotes jesuitas, 
y el padre Diego de Torres (1551-1638) presentaría esta intención jesuita a la 
Corona española y a la Curia de Roma. El plan, sin embargo, no tuvo éxito, ya 
que las autoridades eclesiásticas locales, así como las del Vaticano, se 
resistieron y prohibieron el avance de los novicios indígenas a las “supremas 
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facultades” (Charles, 2014, 64). Debido a las diferentes opiniones y posturas 
hacia el carácter de la labor misionera, el nuevo provincial Baltasar Piñas 
(1528-1611) y el rector del colegio jesuita de Lima, Juan de Atienza (1546-1592), 
intentaron utilizar su influencia durante el Tercer Concilio de Lima en 1582/83 
para lograr un enfoque más homogéneo hacia la misma (Hosne, 2013, 20). En 
el Concilio también se debatirían las prácticas más adecuadas para el proselitismo 
de los indígenas, ya que las experiencias anteriores eran en cierto modo 
ambivalentes: 

La difusión del culto a los santos entre los indígenas andinos asimilados 
en el Perú colonial fue considerada por los católicos contemporáneos 
como uno de los mayores éxitos de sus esfuerzos coloniales de 
evangelización. Otros métodos, como la extirpación de idolatrías y el 
uso de bautismos, confesiones y el encarcelamiento de especialistas 
religiosos indígenas, tuvieron poco éxito cuando se emplearon de forma 
aislada. (Brosseder, 2012, 383)7 

El Tercer Concilio de Lima debía proporcionar instrucciones más claras a los 
misioneros, y “produjo tres textos importantes que dieron forma a los 
encuentros entre sacerdotes católicos e indígenas a lo largo del siglo XVII” 
(Ibid., 384). Acosta aprovechó la oportunidad para dar forma también a los 
esfuerzos posteriores de los jesuitas y más tarde enfatizó su compromiso en 
una carta que escribió en abril de 1584: 

Durante todos estos años he dedicado mis esfuerzos al Concilio 
provincial aquí celebrado, y que conllevó muchas dificultades y duro 
trabajo, y se hizo en el mejor servicio de Dios y fue fructífero. Porque, 
aunque no fuese más que la doctrina cristiana y el catecismo escrito y 
traducido a la lengua de estas Indias por obra de la Sociedad e impreso 
ahora en nuestra casa, ha sido muy útil. (MP, 3, 401, traducción citada 
en Hosne, 2013, 20-21) 

Acosta era consciente de la necesidad de estrategias que tuvieran en cuenta la 
heterogeneidad de los diversos contextos locales, pero eran los propios 
misioneros quienes debían dar ejemplo de buena vida a los indígenas 
conversos. También señaló que el control explotador de las autoridades 
coloniales españolas y de los clérigos no jesuitas a menudo no dejaba tiempo 
ni espacio para que los conversos fueran realmente cristianos. Estas declaraciones 
posteriores de Acosta parecen indicar que estaba muy interesado en una misión 
exitosa que, sin embargo, tratara a la población nativa como una parte valiosa 
de la comunidad cristiana del futuro. En consecuencia, también reflexionó 
críticamente sobre las medidas de explotación, como la continuación de la 

                                                 
7 Para un análisis más detallado, véase MacCormack (1991, 2004). 
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mita (una cuota de mano de obra ya utilizada durante la época del Imperio 
Inca), utilizada por las autoridades españolas, especialmente con respecto al 
trabajo minero (del Valle, More, & O'Toole, 2020, 3) Independientemente de 
estas reflexiones, sin embargo, “siempre tuvo claro que, en el Perú, colaboraría 
con la corona española y sus representantes en su calidad de [teólogo], aunque 
esto causara fricciones dentro de la Compañía en la provincia del Perú”. Desde 
el principio, Acosta detectó con agudeza dónde estaba el poder y nunca luchó 
contra él, ni se resistió; en realidad fue un colaborador” (Hosne, 2013: 42). 

El catecismo y los rituales aplicados durante el acercamiento misionero a los 
nativos fueron finalmente centralizados por el Tercer Concilio de Lima, y la 
Doctrina Cristiana fue publicada en español, quechua y aymara un año 
después. Se suponía que funcionaría como un manual para aquellos que 
estarían en misión en cada parte de la colonia y, por lo tanto, “contenía tanto 
sermones como un manual de confesión y hacía hincapié en la predicación, la 
confesión y la comunión, mientras que se destacaba la fe y la salvación 
individual y se promovía una pedagogía específica” (Maldavsky, 2018, 52). 
Independientemente de tales decisiones oficiales, las realidades seguirían 
siendo diferentes en las décadas siguientes. El bautismo, por citar solo un 
ejemplo, se consideraba asociado a la enfermedad o a la muerte humana, ya 
que fue aplicado inicialmente por los misioneros en esos contextos y, por lo 
tanto, a menudo no era aceptado por los indígenas (Ibíd., 56). En consecuencia, lo 
que se había formulado en el plano teórico en Lima no siempre podía aplicarse 
al práctico (Giudicelli, 2011). 

En los territorios marginales, donde los jesuitas se estaban convirtiendo 
en la fuerza cristiana más importante del siglo XVII, intentaron elaborar 
clasificaciones detalladas de los pueblos que pretendían convertir y 
evangelizar. Una estrategia eficaz requería una clasificación de “naciones”, 
con lenguas, territorios, organizaciones políticas y rasgos culturales. 
Los misioneros pensaban en términos de poblaciones cultural y 
lingüísticamente homogéneas. Sus clasificaciones no siempre se 
ajustaban a la compleja realidad. (Ibid.) 

La lucha entre las exigencias dogmáticas y las realidades misioneras, que ya 
había causado problemas en el pasado, acabaría causando también el fin de la 
provincia peruana de la Orden de los Jesuitas, que se dividiría a principios del 
siglo XVII. 

Luchas dogmáticas y decadencia 

Los jesuitas representaron un “utópico proyecto cristiano-social” (Carrasco, 
2018, 207) en las colonias españolas de América Latina, pero al mismo tiempo 
también participaron en la explotación de los indígenas y esclavizados 
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africanos que habían sido vendidos al “Nuevo Mundo”, hecho que se 
comprueba con los más de 17.000 esclavos en Hispanoamérica y casi 6.000 
esclavos en Brasil que poseía la Compañía de Jesús cuando sus miembros 
fueron expulsados de allí en 1767 (Tejedor, 2018, 119). La labor de los jesuitas 
en el mundo colonial en general, y en el Perú en particular, fue en consecuencia 
doble desde sus inicios. La división entre el trabajo misionero orientado a la 
utopía cristiana y la realpolitik pragmática basada en hechos concretos había 
sido problemática desde la llegada inicial de la orden en 1568, y volvió a 
convertirse en una cuestión importante a principios del siglo XVII. Las 
diferentes geografías espaciales y culturales también determinaron las 
identidades de los jesuitas, ya que 

la frontera entre los Andes y la Amazonia era bastante real bajo el 
dominio español. Es posible trazar con cierta precisión la frontera 
oriental de la ocupación y el control españoles en Perú, ya que, en 
general, seguía la línea de la alta montaña, las laderas más orientales de 
los Andes, escarpadas, húmedas y densamente boscosas. Es decir, el 
territorio español se extendía hasta la alta montaña, mientras que la 
sierra y la costa al oeste se consideraban el corazón colonial. Más allá, la 
presencia europea era a menudo limitada, o incluso insignificante, 
en los territorios de las tierras bajas que en ningún sentido se 
consideraban el núcleo de la colonia. (Pearce, 2020, 314) 

Las lenguas diferían (Adelaar, 2020), al igual que los objetivos de los jesuitas. La 
agenda de los que formaban a las élites en los colegios jesuitas era obviamente 
diferente de la de los que vivían con los nativos en las regiones periféricas de la 
colonia, defendiéndolos de la explotación y la supresión (Maldavsky, 2012, 
162-183).  

Acosta, como muchos otros, en cierto modo despreciaba a los nativos 
(Acosta, 1605, 32-33), y los primeros misioneros no fueron enviados antes de 
1585, pues los jesuitas estaban más interesados en asegurar su frágil posición 
antes de marchar a expandir el cristianismo. Sin embargo, algunos no estaban 
interesados en una vida en la metrópoli, sino que vivían de acuerdo con su 
vocación misionera, como el padre Diego de Samaniego (1542-1627), por citar 
sólo un ejemplo (Coello de la Rosa, 2007, 155). Fueron las “misiones jesuíticas 
en las fronteras orientales de Charcas las que constituyeron el inicio de la 
expansión de la Orden Ignaciana en el sur y oriente del Alto Perú. Esto se debió 
también a la necesidad de ocupar nuevos espacios en las estribaciones 
amazónicas para evangelizar a los indios no sometidos por el poder civil, como 
los chiriguanes, los mojos y los chiquitos” (Ibid., 152). Quienes realmente 
salían a predicar la creencia cristiana tenían que ser capaces de adaptar sus 
mensajes para que coincidieran con sus audiencias (O'Malley, 2013, 91). Si 
bien “[aún] en el momento de su fundación, la Compañía de Jesús tenía 
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características, especificadas en la Fórmula, que la diferenciaban con respecto 
a ciertos patrones establecidos desde hacía mucho tiempo para las órdenes 
religiosas” (Ibíd., 225), las realidades coloniales exigirían que los jesuitas 
intensificaran aún más tales diferencias y abandonaran las consideraciones 
dogmáticas para lograr el éxito misionero.  

Por lo tanto, la misión no tuvo más remedio que adaptarse a las exigencias de 
las creencias religiosas locales, y los misioneros tuvieron que adaptar su 
enfoque al contexto particular de su trabajo (Hosne, 2013, 1). Por tanto, no es 
de extrañar que 

[la] regulación de la traducción fue una preocupación predominante 
entre los jesuitas de la América española de finales del siglo XVI y 
principios del XVII, especialmente debido a la importancia simultánea 
del traductor para los proyectos evangélicos y a la diversidad de 
posiciones temáticas que podía ocupar. La variedad de nombres 
empleados para describir a las figuras traductoras en los textos jesuitas 
de este período caracteriza la indeterminación de su papel en la 
facilitación de las comunicaciones interlingüísticas para la orden: 
lengua, traductor, intérprete, chalona, loro, asistente, apóstol, doku, 
mestizo, simiyachac, catequista, indio ladino, negro ladino, y perito de 
lenguas son sólo algunos ejemplos. (Brewer-García, 2012, 365) 

A finales del siglo XVI, estas cuestiones dominaban las disputas jesuitas, como 
puede observarse durante el Tercer Concilio de Lima, y se acaloraron aún más 
a principios del siglo XVII (Mannheim, 1991, Charles, 2003, 2004, 2007; 
Durston, 2007). Si bien los jesuitas habían utilizado inicialmente a los mestizos 
como traductores para salvar la brecha lingüística entre ellos y los futuros 
conversos, pronto convirtieron en un aspecto esencial de su agenda misionera 
la formación de los padres y hermanos de la orden para lograr el mejor alcance 
posible en todas las partes del Perú, una estrategia inclusiva que inicialmente 
proporcionó una ventaja en comparación con el trabajo misionero de las otras 
órdenes cristianas (Brewer-García, 2012, 365-366).  

La posición favorable hacia estos mestizos no fue sin embargo compartida 
por todos los jesuitas desde el principio (MP, 1, 327, 332-333). De hecho, 
aumentó el escepticismo sobre la igualdad entre jesuitas españoles e indígenas 
(MP, 2, 183), y en 1582, no sólo la presión de la Corona española y de la Curia 
de Roma, sino también un voto unánime de la cúpula jesuita, impidieron la 
ordenación de jesuitas nativos y, con ello, su oportunidad de ascender en el 
escalafón de la orden (MP, 3, 205-206). Se mencionaron tres razones por las 
que los mestizos debían ser excluidos: 

1) la “prueba” de que los mestizos (como tipo general) no eran aptos para 
ser jesuitas,  
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2) los precedentes de exclusión establecidos por otras órdenes religiosas, y  

3) presión de la Corona para que se abstuviera de ordenar mestizos 
(Brewer-García, 2012, 368). 

Mientras el III Concilio de Lima debatía el papel de la lengua, la orden ya había 
decidido que no permitiría que los representantes de estas lenguas y de las 
culturas que expresaban formaran parte de la cúpula superior, hecho que 
separó aún más a los diferentes grupos dentro de la provincia jesuita del Perú: 
“En el período que siguió, los jesuitas combatirían tenazmente la heterodoxia. 
Sin embargo, es fácil pasar por alto el hecho de que en medio de este proceso 
de encuentro intercultural, un gran discernimiento, de semejanzas y diferencias, 
continuó operando en sus mentes y corazones” (Dejo, 2023, 241). 

Aunque Acosta “eligió a sacerdotes jesuitas mestizos como traductores clave 
para el proyecto de traducción del Tercer Concilio de Lima” (Brewer-García, 
2012, 366) y con ello destacó su importante papel, era obvio que se trataba de 
una forma más de explotación. Acosta estaba estrictamente en contra de las 
formas de sincretismo y “firmemente en contra de utilizar la relación con la 
naturaleza para anclar la fe del pueblo andino en el Dios cristiano” (Dejo, 2023, 
241). Argumentaba que las supersticiones 

están tan extendidas entre nuestros bárbaros que no se pueden contar 
las clases de sacrificios y guacas: no importa si se trata de montañas, 
laderas, rocas prominentes, manantiales que fluyen suavemente, ríos 
que corren rápidamente, altas cumbres de rocas, enormes montículos 
de arena, el oscuro torbellino de un abismo, la gigantesca talla de un 
árbol milenario, la indicación de la veta de un yacimiento de metal, una 
forma menos habitual o un poco más elegante de cualquier piedra. En 
resumen, y para decirlo todo de una vez, en cuanto los bárbaros 
descubren que algo destaca entre los demás seres de su especie, 
reconocen instantáneamente allí una divinidad y la adoran sin dudarlo 
un instante. Las montañas están llenas de esta odiosísima plaga de 
idolatría, los valles, los pueblos, las casas, los caminos están llenos, y no 
hay pedazo de tierra peruana que esté libre de esta clase de sacrificios”. 
(Acosta, 1987, lib. 5, 9, 11, 257, citado en Dejo, 2023, 247). 

Uno podría tener la impresión de que el debate posterior sobre el papel de la 
lengua (Estenssoro Fuchs, 2003, 94-114) era también un debate indirecto sobre 
la posición de los jesuitas indígenas dentro de la provincia. En definitiva, el 
debate sobre la lengua planteaba un dilema:  
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Aunque pocos líderes de la Iglesia negaron por completo la importancia 
de enseñar la Doctrina Cristiana en lenguas indígenas (al menos durante 
un tiempo), hubo posturas opuestas sobre cómo debía abordarse esta 
cuestión lingüística: algunos creían que el objetivo final debía ser 
enseñar la Doctrina en castellano a los nativos andinos para asegurar 
una comprensión ortodoxa, mientras que otros veían que un objetivo 
mejor y más práctico sería formar sacerdotes europeos que dominaran 
las lenguas indígenas para predicar en las lenguas de sus catecúmenos. 
Los jesuitas, que llegaron al Perú hacia el final del primer período de 
evangelización, creían firmemente en el valor de enseñar la Doctrina en 
lenguas nativas, por lo que en un principio su solución ideal era formar 
y ordenar sacerdotes mestizos que dominaran el español y las lenguas 
nativas para que fueran los líderes de las misiones indígenas. (Brewer-
García, 2012, 367) 

La centralización del uso de la lengua y de los textos de instrucción ya había 
marcado el período de consolidación y limitado la flexibilidad existente que 
había marcado el período de entrada, dogmáticamente relativamente indiscutido 
(Estenssoro Fuchs, 2003, 241-310). Puesto que Acosta había aceptado seguir las 
exigencias de las autoridades coloniales, resistirse a los cambios necesarios 
estaba fuera de discusión, aunque eso significara sacrificar la flexibilidad 
dogmática de la orden, al menos hasta cierto punto (MP, 2, 477-478).  

Esto no significó, sin embargo, que la orden no se comprometiera más en su 
política educativa con respecto a las lenguas nativas: “Las lenguas comunes 
coloniales como el quechua (Andes), el náhuatl (Mesoamérica) y el tupí (Brasil) 
no eran sólo lenguas vernáculas adoptadas en espacios lingüísticamente 
fragmentados. Eran coloniales porque eran instrumentos culturales y políticos 
utilizados para crear un contexto unificado para poblaciones indígenas 
heterogéneas con fines de evangelización y trabajo” (Maldavsky, 2018, 58). 
Además, la competencia de la orden también fue bastante activa. Un gran 
porcentaje de los sacerdotes seculares que habían sido nombrados en la 
diócesis de Lima en realidad también hablaban una lengua nativa, por lo que 
debe destacarse aquí que los jesuitas no poseían una ventaja por tener un 
sólido dominio de las lenguas indígenas (Ibíd., 61). 

En diciembre de 1600, los jesuitas se reunieron en otra congregación 
provincial en Lima, donde se reanudó el debate sobre el uso de las lenguas 
nativas y sus implicaciones. Esto se convirtió en una lucha más general sobre 
cuestiones relacionadas con la evangelización de los indígenas. Nicolás 
Mastrili Durán, que había estado activo en Perú desde 1592 y que actuó como 
superior en Julí, “una importante doctrina de indios (comunidad de nativos 
conversos) ... [habló] apasionadamente a favor de las misiones a los nativos 
americanos” y “argumentó que todo jesuita estaba obligado a aprender las 
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lenguas indígenas”. En contra de esta afirmación estaba Diego Álvarez de Paz, 
rector del colegio jesuita de Cuzco, la antigua capital inca en el altiplano” (Hsia, 
2014, 51). Los dos hombres representaban a las distintas facciones de la 
provincia jesuita peruana. Este último, “[profesor] de teología en Cuzco, ... no 
emprendió actividades misioneras entre los nativos americanos porque no 
hablaba sus lenguas. Aunque apoyaba las misiones indígenas, Álvarez discrepaba 
de los imperativos lingüísticos y misioneros de Duran, argumentando que los 
jesuitas de Perú podían elegir su especialización y no todos estaban obligados 
a aprender quechua o amara” (Ibid.). En consecuencia, la orden se había 
dividido en los “jesuitas colegiales” de la metrópoli y los “predicadores” de la 
periferia, y parecía que esta división ya no podría superarse. Finalmente, la 
lucha interna y el ámbito geográfico del Perú colonial, que se había vuelto 
demasiado amplio, condujeron a una reestructuración del mapa provincial 
entre 1605 y 1607: “la parte norte del virreinato del Perú se convirtió en la nueva 
provincia jesuítica de Nueva Granada, que comprendía los actuales Ecuador y 
Colombia; la parte sur se escindió y se convirtió en la viceprovincia de Chile; y 
la misión del Paraguay fue concedida a los jesuitas portugueses de Brasil” 
(Ibid., 53).  

Aunque los jesuitas fueron los primeros en reclamar para sí el término 
“misionero” (Strasser, 2020, 20), no supieron defender los ideales misioneros 
frente a un gobierno colonial, incapacidad que abrió una brecha en sus propias 
filas y acabó provocando una división insalvable. No obstante, la labor de la 
orden continuó hasta 1767, cuando los jesuitas fueron expulsados de la 
América española, pero el caso peruano ya había demostrado que la flexibilidad 
dogmática y el pragmatismo colonial difícilmente irían de la mano. El caso 
peruano presentaba mejores condiciones para los jesuitas que las que tuvieron 
que afrontar en China o Japón, donde las potencias gobernantes eran 
independientes y se consideraban superiores (Reinhard, 1976, 530), pero 
fueron, como en algunas décadas en Japón, los debates internos de la orden los 
que debilitaron su actuación y, en última instancia, impidieron su éxito. 

Misioneros jesuitas en Perú 

La llegada de los jesuitas a Perú fue relativamente tardía, concretamente en 
1568, fecha en la que ya estaban presentes otras órdenes religiosas. 
Independientemente de esta situación y del número relativamente pequeño 
de padres (no hubo más de 15 en la provincia de la orden hasta 1573), el 
impacto jesuita en el Perú se haría sentir, especialmente a partir de la década 
de 1580, que vio un aumento en su número y la fundación de colegios jesuitas 
en los nuevos centros coloniales del Perú español en particular. En consecuencia, 
el número de padres y hermanos jesuitas superó los 100 en 1583 y los 240 en 
1595.  
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Fig. 4.4: Número de jesuitas en Perú entre 1569 y 1601. 

 

Tabla 4.7: Número de padres y hermanos que sirvieron en Perú entre 1569 y 1601 
(incluyendo los datos disponibles para los padres y hermanos peruanos).8 

Año Padres Hermanos Padres 
peruanos 

Hermanos 
peruanos 

1569 5 22   

1571 12 33   

1572 12 31   

1573 15 37   

1583 59 77 6 11 

1591 84 102 / / 

1595 108 134 11 13 

1601 88 143 6 14 

  

                                                 
8 Desgraciadamente, los catálogos de 1591 no son tan detallados como los de otros años.  
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Período de entrada (1568-1575) 

Tabla 4.8: Jesuitas que sirvieron en Perú entre 1568 y 1575. 

Padres (Padres) = Dirección Hermanos 

Joseph de Acosta Alonso del Águila 

Sebastián Amador Juan Pérez de Aguilar 

Alonso de Barzana Pedro de Añasco 

Dídacus (Diego) de Bracamonte Joán de Anaya 

Joán de Çúñiga Marco Antonio 

Pedro Miguel de Fuentes Diego González Carasco 

Juán (Jóan) Gomez Francisco de Carrión 

Bartolomé Hernández Joán de Casasola 

Andrés López  Martín de Contreras 

Luis López Hernando Despinar (Hernando de Espinar) 

Antonio Martínez Francisco de Espinosa (Francisco Despinosa) 

Mesía (Pedro Mexía o Mezia) Leandro Felipe 

Diego Ortún (Hortún) Diego Flores 

Leandro Philipe Juan García 

Jherónimo Ruiz de Portillo Antonio González 

Cristóval Sanches Joán Gutiérrez 

Joán de Zúñiga Francisco de Heredia 

 Estevan Izquierdo 

 Pedro López 

 Francisco López 

 Antonio Martínez 

 Diego Martínez 

 Francisco de Medina 

 Juan de Mendoça 

 Pedro Mexía 

 Joán Miguel 

 Martín Miguel 

 Juan Pérez de la Milla 

 Andrés de Montalvo 

 Blas Morán 
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 Antonio González de Ocampo 

 Alonso Pérez 

 Santiago Pérez 

 Martin Piçarro 

 José de Ribera 

 Pedro de Rojas 

 Juan Rodríguez 

 Francisco Romero 

 Baltazar Ruiz 

 Gonzálo Ruiz 

 Juan Ruiz 

 Juan Ruiz 

 Joán Sánchez 

 Blas Valera 

 Antonio Vázquez 

 Vicente Yáñez 
 

A diferencia de Japón, el número de jesuitas en Perú creció más rápidamente 
durante el periodo de entrada, ya que la orden trabajaba mano a mano con las 
autoridades coloniales españolas y no necesitaba obtener permiso para su 

labor de gobernantes extranjeros, como ocurría con los daimyōs japoneses. Sin 
embargo, hubo conflictos con la Inquisición, que fue exportada a la América 
Latina colonial por la Corona española. Estos estaban relacionados con 
cuestiones dogmáticas y, por tanto, ya apuntaban a un conflicto que se 
intensificaría en años posteriores. Independientemente de estos primeros 
problemas, la labor misionera general de los jesuitas en Perú permaneció 
incontestada por las autoridades, y la flexibilidad dogmática de la orden 
permitió a los padres y hermanos llegar a un número cada vez más amplio de 
indígenas para su conversión, aunque a menudo este acto no fuera únicamente 
voluntario, sino también estimulado por la fuerza que, a diferencia de Japón, 
podían aplicar los jesuitas en el entorno colonial.  
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Período de consolidación (1576-1599) 

Tabla 4.9: Número de jesuitas en Perú en 1591 según su localización (MP 4, 1966, 674). 

Lugar Número de jesuitas 

Lima 77 

Cuzco 23 

La Paz 10 

Ariquipa 16 

Potosí 15 

Quito 16 

Julí 12 

Panamá 7 

Santa Cruz 5 

Tucumán 5 
 

Durante el periodo de consolidación en Perú, el número de jesuitas creció 
rápidamente, llegando a 186 en 1591, aunque su número era particularmente 
alto en las ciudades más grandes. Aunque también figuran padres jesuitas 
“peruanos”, éstos eran mestizos y, como hijos de colonos europeos y élites 
indígenas, representaban a la nueva clase dominante colonial. A partir de 1582, 
se prohibió oficialmente que los indígenas recibieran tal cargo. En consecuencia, 
los jesuitas siguieron siendo un elemento del dominio colonial en Perú, que 
debió de ser considerado “extranjero” por ello. Además, la división entre los 
que pretendían replicar las estructuras educativas europeas en el entorno 
colonial y los que estaban más bien interesados en la misión y en la población 
indígena como aquello en torno a lo que debían centrarse los esfuerzos jesuitas 
se intensificó y acabaría desembocando en una lucha que acompañó, si no 
estimuló, el fin de la estructura provincial existente a principios del siglo XVII. 

En las regiones más periféricas de la provincia de la orden, los contactos y la 
percepción de los indígenas y sus necesidades eran obviamente diferentes. 
Con un número creciente de jesuitas, que eran más numerosos en los colegios 
recién establecidos, la división entre estos dos espacios coloniales diferentes 
se intensificó. La educación lingüística y su uso se habían convertido en un 
elemento central de los debates internos desde principios de la década de 1580, 
pero este fue aún más el caso a principios de la década de 1600, cuando se 
reestructuró la provincia. Al igual que el desarrollo numérico de los jesuitas en 
Japón, la provincia de la orden fue realmente testigo de un aumento del interés 
y, por tanto, un número creciente de jesuitas llegó desde principios de la 
década de 1580.  
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Tabla 4.10: Padres jesuitas que sirvieron en Perú entre 1576 y 1599. 

Joseph de Acosta Joán Díaz Francisco de Medina Joán Baptista Rufo 

Joán de Aguilar Joán Frías  
Errán 

Hernando de Mendoça Alonso Ruiz 

Joán Alonso Bartolomé de Escobar  Alonso Messía Joán Ruiz 

Joán de Alva Luis de Estella Antonio Messía Hierónimo Ruiz de 
Portillo  

Diego Álvarez de Paz Onofre Estevan  Alonso de Miranda Diego de Samaniego 

Pedro de Añasco Diego Flores Angelo Monitola Agustín Sánchez 

Joán de Anaya Joán Fonte Herónimo de 
Montesinos 

Bartolomé de Santiago 

Hierónimo de Andión  Pedro Miguel de 
Fuentes 

Joán de Montoya Luis de Santillán 

Francisco Angulo Lucio Garcete Hernando Morillo Joán Sebastián (Joán 
Sebastián-Daraco) 

Ruperto Arnono Juán (Jóan) Gomez Miguel Muñoz Gonçalo Suárez  

Joán de Atiença Antonio González Christóval Narváez Juan Suárez de Lara 

Joán de Avellaneda  Diego González Antonio Núñez  Joseph Tiruel 

Estevan de Ávila Joán de Güémez Estevan de Ochoa Diego de Torres 

Herónimo de Ávila Andrés Hernández Joán de Olivares  Diego de Torres (2ª 
entrada) 

Antonio de Ayanz Joán Herrán Pedro de Oñate Joán de Truxillo  

Lorenço Barriales Francisco de Herrera Andrez Ortiz Orruño Miguel de Urrea  

Alonso de Barzana Hernando de Herrera Diego Ortún (Hortún) Diego de Vaena 

Joán Beltrán Andrés Hortiz Christóval de Ovan Luis de Valdivia 

Ludovico Bertonio Christóval Hortiz Bernardino Papiol Alonso de Valdivieso 

Dídacus (Diego) de 
Bracamonte 

Ignaco Íñiguez Antonio Pardo Blas Valera 

Francisco Camorano Ignacio Jaymes  Diego Paz Antonio Vallejo 

Valentín de Caravantes  Paulo Joseph Hernán Pérez Joán Vásquez  

Pedro de Cartagena Luis de Leiute Joán Pérez de Aguilar Manuel Vásquez  

Pedro de Castillo Joán de León  Joán Pérez Menacho Antonio de Vega  

Gerónimo de Castro Andrés López  Francisco Perlín  Gabirel de Vega 

Ignacio Cataño  Antonio López Leandro Philippe Herónimo de Vega  

Estevan Cavello Joán López de Almansa Baltasar Piñas Dionisso Velázquez 

Gabriel de Chaves Joán López Viana Martín Pizzaro Pedro Vicente 

Gregorio de Cisneros  Marciel de Lorençana Francisco de Portillo Alonso de Villalobos 

Diego de Cuenca Gonçalo de Lyra Diego Ramírez Antonio de Vivar 

Hernando de la Cueva Rodrigo Manrique Pedro Rodríguez Vicente Yáñez 

Diego de Çúñiga Antonio Martínez Joán Romero Francisco Zamorano 

Lope Delgado Diego Martínez Pedro de Rojas  
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En el periodo de consolidación, el número de jesuitas peruanos no aumentó 
realmente, sobre todo porque su ordenación sacerdotal estaba prohibida. La 
mayoría de los misioneros jesuitas en Perú durante este periodo fueron 
reclutados en España, donde la orden había establecido una fuerte presencia e 
instalaciones educativas para alimentar el flujo de personal misionero bien 
formado. 

Período de decadencia (1600-1605) 

Durante el último período, el número de jesuitas peruanos no aumentó. Sin 
embargo, se documentó un cambio en cuanto al dominio de lenguas por parte 
de algunos jesuitas, ya que en 1601, algunos figuraban como miembros que 
podían predicar o confesar en una o más lenguas indígenas. La necesidad de 
comunicarse con la población indígena fue consecuentemente atendida, 
particularmente en las regiones periféricas del Perú colonial, aunque también 
surgió una disputa dogmática respecto a la necesidad de dirigirse a estos 
últimos en sus lenguas nativas. 

Tabla 4.11: Padres jesuitas que sirvieron en Perú en 1601. 

Hernando de Aguilera Julián Delgado Alonso Messía Pedro Rodríguez 

Juan de Aldana Sebastián Delgado Alonso de Miranda Joán Baptista Rufo 

Joán Alonso Juan Domínguez Angelo Monitola Hernando de Salinas 

Diego Álvarez de Paz Niculás Durán Gaspar de Montalvo Diego de Samaniego 

Hierónimo de Andión  Bartolomé de Escobar  Juan Muñoz Agustín Sanches 

Francisco de Aramburu 
(Arambulo) 

Francisco de Espinosa Joán de Olivares  Juan Sebastián 
(Juan Sebastián-Daraco) 

Juan de Arcos Luis de Estella Christóval de Ovan(do) Joseph Tiruel 

Joán de Avellaneda  Christóval García Estevan Páez Diego de Torres 

Estevan de Ávila Juán (Jóan) Gomez Diego Paz Diego de Torres Rubio 

Juan Baptista Chiqueti Antonio González Joán Pérez de Aguilar Joán (Juan López) de 
Truxillo  

Joán Beltrán Diego González Joán Pérez Menacho Joán Vásquez  

Ludovico Bertonio 
(Vertonio) 

Joán de Güémez Herónimo de 
Montesinos 

Martín Vázquez 

Antonio Bivar Andrés Hernández Pedro de Oñate Pedro de Vedoya 

Rodrigo de Cabredo Hernando de Herrera Andrez Ortiz Urño Antonio de Vega  

Valentín de Caravantes  Philippo Leandro Antonio Pardo Dionisso Velázquez 

Pedro de Castillo Luis de Leiute (Leyva) Miguel Pastor Pedro Vicente 

Gerónimo (Hierónimo) 
de Castro 

Joán López de Almansa Julio Pesce Francisco de Victoria 

Gregorio de Cisneros  Gonçalo de Lyra Francisco Perlín  Ignacio Xaimez 

Philipe Claver Rodrigo Manr(r)ique Juan Perlin Andrés Ximenes 

Diego de Cuenca Diego Martínez Baltasar Piñas Juan de Ybarra 

Francisco Daza Francisco de Medina Diego Ramírez Francisco Zamorano 
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Gestores jesuitas en Perú: Algunos ejemplos 

La siguiente sección proporcionará algunos breves “portafolios de gestores” 
para miembros destacados de la misión jesuita durante los tres diferentes 
períodos para destacar algunos de los individuos importantes sobre los que se 
sabe más con respecto a su papel y trabajo como parte del esfuerzo misionero 
jesuita en Perú. 

Jerónimo Ruiz de Portillo 

Jerónimo Ruiz de Portillo (1532-1590) fue el primer provincial de la Orden 
Jesuita en Perú (Torres Saldamando, 1906; Zubillaga, 1943; Medina, 2001). Se 
hizo jesuita en 1551 en Salamanca, España, y perteneció a la primera 
generación de jesuitas españoles. Más tarde actuó como provincial en Perú y 
fundó, entre otras instituciones, el colegio jesuita de Cuzco. Aunque viajó con 
el virrey Toledo durante el viaje de éste por el Perú colonial, hubo problemas 
relacionados con la mentalidad global del jesuita, ya que no quería aceptar 
todas las doctrinas misioneras de las que Toledo y el arzobispo dominico 
Jerónimo de Loayza eran tan aficionados.9 El conflicto con las autoridades 
locales era inevitable, y no se resolvería hasta que José de Acosta sustituyó a 
Ruiz de Portillo como provincial en Perú. 

José (Joseph) de Acosta 

José de Acosta nació en Medina del Campo, España, e ingresó en la Compañía 
de Jesús en 1552, habiendo sido educado en el colegio jesuita de su ciudad 
natal durante sus primeros años. Más tarde estudió filosofía y teología en la 
Universidad de Alcalá de Henares (Caraccioli, 2021, 110) y fue enviado a Perú 
en 1571, tras haber solicitado personalmente su envío al extranjero (Hosne, 
2013, 14). En su camino pasó por Santo Domingo, Puerto Rico, Cuba Sur y 
Jamaica, llegando a Lima en 1572 (Ibid., 15). Allí establecería estrechas relaciones 
con el virrey Toledo, cuyas reformas en la colonia apoyó. Acosta viajó por el 
país, adquirió experiencia en una reducción en Julí y se convirtió en provincial 
en 1576, cargo que ocupó hasta 1581. Acosta ejerció una gran influencia en la 
misión jesuita, y sus vínculos, a menudo pragmáticos y estrechos con Toledo, 
aseguraron la labor misionera de los jesuitas, menos interrumpida por las 
autoridades locales y la Inquisición, con cuyos representantes Acosta también 
mantenía buenas relaciones. En el Tercer Concilio de Lima (1582/83), Acosta 
fue bastante influyente, siendo autor de las actas de este concilio antes de 
trasladarse a México y volver a Europa en 1587. Sus obras posteriores, como el 
De procuranda Indorum salute (1589) y la Historia natural y moral de las Indias 
(1590) (sobre esta obra, véase Anagnostou, 2005, 5), lo hicieron bastante 

                                                 
9 Los conflictos entre los jesuitas y los dominicos no eran infrecuentes (Steinkerchner, 2020). 
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conocido como autoridad en asuntos relacionados con el “Nuevo Mundo” 
(Lopetegui, 1942; Burgaleta, 1999; Hosne, 2013; Green, 2016; sobre la influencia 
de sus obras, véase Caraccioli, 2021, 105-110). Acosta viajó mucho por Perú y 
estudió, al menos rudimentariamente, la lengua quechua (Hosne, 2013, 15), lo 
que significa que, al menos parcialmente, intentó aclimatarse culturalmente 
en la región antes de convertirse en provincial. Su posición muy pragmática en 
esta última función hizo que otros jesuitas sospecharan bastante de él, ya que 
estaban particularmente preocupados por sus estrechos vínculos con la 
Inquisición y el Virrey. No obstante, el liderazgo de Acosta aseguró un periodo 
próspero para la orden en lo que respecta a la historia de los jesuitas en Perú.  

Blas Valera 

Blas Valera (1545-1597) era un mestizo nacido en el norte de Perú, que ingresó 
en la Compañía de Jesús como persona importante, ya que hablaba quechua y 
pudo ser enviado a distintos lugares de la colonia en los años siguientes. Fue 
uno de los primeros mestizos a los que se permitió ingresar en las filas de los 
jesuitas, pero no por ello dejó de ser crítico con la explotación de los indígenas. 
Participó en el Tercer Concilio de Lima y dejó algunas obras importantes, como 
un léxico de la lengua quechua y una obra histórica sobre los incas (Hyland, 
2003). 

Capital humano, mentalidad global y proselitismo 

En el caso peruano, a diferencia del japonés, el dominio del idioma no era tan 
importante. Dado que Perú era una colonia española, los jesuitas representaban 
allí a la orden gobernante y, por tanto, podían contar con el respaldo de las 
autoridades coloniales para iniciar su labor misionera en este contexto. Esto 
significaba que el periodo de entrada era mucho más fácil que en Japón, donde 
los competidores locales podían contar con el apoyo político del poder 
gobernante. Los jesuitas en Perú sólo tenían que considerar la competencia de 
otras órdenes cristianas o de las autoridades locales, incluida la Inquisición, 
que había sido trasplantada al “Nuevo Mundo”.  

Los únicos conflictos durante el periodo de entrada estaban relacionados con 
el gobierno colonial del virrey Toledo y la Inquisición, que atacaba a los jesuitas 
demasiado abiertos de mente. Su mentalidad global iba demasiado lejos para 
los elementos conservadores de la orden colonial. Una vez que el nuevo 
provincial Acosta hubo abordado estos problemas, la orden pudo actuar de 
forma relativamente ininterrumpida por las autoridades locales y, durante el 
periodo de consolidación, se centraría en otras cuestiones relacionadas con la 
labor misionera. Si bien la mentalidad global, normalmente compartida por 
todos los jesuitas, era necesaria para adaptarse al contexto local, en Perú 
también podía dar lugar a una lucha con elementos que no compartían dicha 
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mentalidad. Sin embargo, considerando todo el período, apoyó el establecimiento 
de una fuerte presencia jesuita en el contexto peruano. 

La experiencia real, sin embargo, demuestra que la lengua adquirió mayor 
importancia cuando se trataba de la población indígena alejada de la metrópoli 
colonial, ya que necesitaban que se les hablara en su lengua materna para 
explicarles los elementos de la religión cristiana. Fueron sobre todo los jesuitas 
activos en estos contextos quienes empezaron a estudiar las lenguas respectivas y 
a impartir instrucciones para seguir desarrollando este capital humano necesario, 
que se consideraba esencial para el éxito de la evangelización de la población 
indígena. Como demuestran los datos, la mentalidad global era la base 
necesaria para la labor misionera de los jesuitas en Perú, pero si los padres 
querían llegar más allá de las comunidades hispanohablantes y las nuevas 
élites coloniales, necesitaban comprometerse con los indígenas, utilizando su 
lengua. Resulta obvio que la lengua es aquí más que una forma práctica de 
comunicación, sino una herramienta que apoya los procesos de adaptación 
cultural a través de una forma de “traducción cultural”. 

Sin embargo, ese proceso también aumentó la conciencia de algunos jesuitas 
sobre la situación de los indígenas, que eran explotados y amenazados 
físicamente dentro del orden colonial. Los misioneros que fueron testigos de 
estas crueldades y que habían conseguido aprender las lenguas indígenas y, 
por tanto, fueron informados directamente por los posibles conversos sobre 
los malos tratos sufridos, también empezaron a criticar el orden existente. Un 
proselitismo jesuita exitoso también desarrolló una forma de agencia jesuita 
para los nativos en el contexto peruano. 

El factor externo 

Aparte de la lucha con el virrey Toledo y la Inquisición durante el periodo de 
entrada, los jesuitas fueron relativamente independientes de factores externos. 
Como ya se ha dicho, los jesuitas en Perú representaban a la orden colonial, y 
mientras fueran un elemento aceptado dentro de ella (así fue hasta 1767, 
cuando la Compañía de Jesús fue expulsada por el Rey de España), no tendrían 
que temer ningún problema en cuanto a su existencia y labor misionera en la 
región. Que la provincia se dividiera en 1605 refleja en cierto modo la lucha 
interna que algunos jesuitas encontraron con respecto a la formación y el uso 
de la lengua, pero en realidad, la decisión no tenía nada que ver con la labor 
misionera de los jesuitas. Las autoridades simplemente se habían dado cuenta 
de que el espacio peruano era demasiado diverso y demasiado grande para 
permanecer indiviso. Esto, en contraste con Japón, significa que los jesuitas en 
el periodo de tiempo analizado no sufrieron ningún factor externo. El éxito de 
su labor misionera se basaba en el capital humano y en una mentalidad global, 
aunque la presión para desarrollar el primero era mucho menor que en Japón.
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Éxito de la gestión intercultural y 

proselitismo de la Edad Moderna1 

Conclusiones para Japón 

El estudio de caso presentado sobre Japón demuestra que la lengua es una 
condición previa importante para superar las diferencias culturales. El dominio de 
la lengua no sólo sirve como herramienta de comunicación, sino que también 
es esencial para identificar y abordar la diversidad cultural, lo que significa que 
la gestión intercultural en entornos culturalmente distantes puede verse 
estimulada positivamente por los directivos que consiguen aprender la 
lengua local. Pero aún más importante es la existencia de una mentalidad global. 
Como se ha demostrado con respecto a Japón, los directivos que no hablaban el 
idioma pero mostraban una mentalidad global, en primer lugar el visitante 
Valignano, fueron capaces de lograr mucho al tratar con las autoridades locales. Si 
la mentalidad global y el dominio del idioma no existieran, como en el caso de 
Cabral, podrían surgir graves problemas debido a que los directivos en 
cuestión son considerados e identificados como especialmente extranjeros. 

 
Fig. 5.1: Jesuitas en Japón que hablaban japonés.2 

                                                 
1 Todas las cifras presentadas en las conclusiones se basan en el análisis de los datos 
facilitados en MHJ para Japón y MP para Perú. 
2 Los jesuitas que hablaban el idioma sólo “mediocremente” o “un poco” no se contaban 
entre los miembros de habla japonesa de la alta dirección de la orden. 

Jesuitas que hablaban japonés Jesuitas que no hablaban japonés 

Periodo de entrada Periodo de consolidación Periodo de declive 
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El porcentaje de jesuitas que hablaban japonés aumentó durante el periodo de 
consolidación, pero no sólo porque la política de acomodación de Valignano 
así lo exigiera. A diferencia de Perú, donde los misioneros actuaban en un 
espacio gobernado por una potencia colonial, es decir, España, la necesidad de 
estudiar las lenguas indígenas no era apremiante; sin embargo, estaba 
relacionada con el deseo jesuita de convertir también a los indígenas de las 
regiones más periféricas del espacio colonial. En Japón, el dominio de la lengua 
fue un aspecto crítico a tratar desde el principio, por lo que los jesuitas que 
sirvieron allí simplemente tuvieron que estudiarla si querían mantener la 
existencia de la misión jesuita en Japón y llegar a un mayor número de posibles 
conversos. 

 
Fig. 5.2: Porcentaje de jesuitas que hablaban japonés en los periodos respectivos. 

Se puede constatar una mentalidad global en la mayoría de los jesuitas que 
sirvieron en Japón. Habían servido antes en la India, Macao u otras partes del 
sudeste asiático y, a través de su deseo de entrar en la Compañía de Jesús, ya 
subrayaban su aceptación de un deber que les llevaría a partes del mundo 

Periodo de entrada Periodo de consolidación 

Periodo de declive 

Hablaban japonés No hablaban japonés Hablaban japonés No hablaban japonés 

Hablaban japonés No hablaban japonés 



Éxito de la gestión intercultural 143 

hasta entonces desconocidas y culturalmente diferentes. El hecho de que la 
falta de una mentalidad global sólo pudiera detectarse en unos pocos casos, y 
que todos estos casos causaran algún tipo de problema, ya fuera con las 
autoridades locales japonesas o con la dirección de la orden, hace que sea 
crucial destacar que una mentalidad global es una condición previa vital para 
el éxito de la gestión intercultural. 

Considerando el caso de Japón, también hay que subrayar que una mentalidad 
global no podrá evitar los problemas relacionados con las circunstancias 
políticas. Por consiguiente, la dirección de una PYME en expansión también debe 
prestar mucha atención al contexto político del mercado de interés. El caso 
japonés demuestra que una mentalidad global, incluso si se combina con un 
alto porcentaje de dominio de idiomas entre los directivos de la empresa, no 
puede asegurar los intereses de la empresa frente a una dirección política que 
no tiene interés en ella.  

 
Fig. 5.3: Jesuitas en Perú que hablaban una lengua indígena.3 

                                                 
3 Los jesuitas que hablaban la lengua sólo “mediocremente” o “un poco” no se contaban 
entre los miembros de la alta dirección de la orden que hablaban quechua o aymara. 
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Fig. 5.4: Porcentaje de jesuitas que hablaban una lengua indígena 
en los períodos respectivos.  

En el contexto peruano, la mentalidad global de algunos misioneros que les 
hacía criticar la explotación de los indígenas era peligrosa. Las prácticas 
misioneras demasiado progresistas podían causar inicialmente la persecución 
de la Inquisición y sus representantes en el “Nuevo Mundo” y, a largo plazo, 
podía llevar a una división de los jesuitas según apoyaran o repudiaran la labor 
misionera que se dirigía a los indígenas en sus propias lenguas nativas. La 
mentalidad global de los jesuitas, que era una condición previa necesaria para 
su trabajo en el extranjero, podría, si se desarrollaba más en el contexto local 
de Perú, convertirse en un obstáculo para el éxito del trabajo misionero allí si 
las autoridades locales consideraban que “iba demasiado lejos”. Así pues, es el 
contexto local el que dicta cuánto dominio de la lengua es necesario y hasta 
qué punto se considera aceptable una mentalidad global.  

Periodo de entrada Periodo de consolidación 

Periodo de declive 

Hablaban una lengua indígena 
No hablaban una lengua indígena 

Hablaban una lengua indígena 
No hablaban una lengua indígena 

Hablaban una lengua indígena 
No hablaban una lengua indígena 
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Comparación de resultados 

Cuando se consideran los datos combinados de Japón y Perú (Tabla 5.1), es 
más que obvio que los jesuitas de Japón, debido a las diferencias políticas 
existentes, debieron tener un mayor interés en estudiar la lengua local. El 
porcentaje de los que consiguieron hablar japonés (69%) en el periodo de 
decadencia era más del doble que el de los jesuitas de Perú (30%) que habían 
conseguido aprender una lengua indígena.  

Tabla 5.1: Datos combinados de Japón y Perú. 

Periodo Número 
total de 
jesuitas 
en 
Japón 

Número 
total de 
jesuitas 
en Perú 

Jesuitas 
en Japón 
que 

hablaban 
japonés 

Jesuitas en 
Perú que 
hablaban 
una lengua 
indígena 

Porcentaje 
de jesuitas 
en Japón 
que 

hablaban 
japonés  

Porcentaje 
de jesuitas 
en Perú 
que 

hablaban 
una lengua 
indígena  

Período de 
inscripción 

6 17 4 4 54 24 

Período de 
consolidación 

48 122 37 25 77 20 

Periodo de 
declive 

100 86 69 30 69 35 

 

Esto no es sorprendente, ya que los jesuitas en Perú actuaron en un entorno 
colonial, y las autoridades españolas no obligaron a los misioneros a aprender 
la lengua indígena, que sólo era considerada esencial por aquellos misioneros 
jesuitas que realmente tenían que acercarse a los indígenas en las partes más 
bien periféricas de la colonia. Sin embargo, los datos combinados también 
muestran que, independientemente del enfoque de Valignano y del aumento 
bastante masivo de jesuitas capaces de comunicarse en japonés, no se podría 
haber evitado un conflicto con las autoridades durante el periodo de decadencia. 

Aunque los jesuitas de Japón y Perú se enfrentaron a conflictos con las 
autoridades locales durante el periodo de entrada, cuando los misioneros y su 
trabajo eran percibidos como competidores, bien por los grupos y autoridades 
religiosas japonesas, bien por el gobierno colonial español, ambas provincias 
de la orden se estabilizaron durante el periodo de consolidación, cuando 
aumentó el número de jesuitas que actuaban como gestores interculturales de 
éxito. Estos éxitos, sin embargo, se vieron finalmente amenazados por un 
conflicto con las autoridades locales en Japón o un conflicto interno sobre la 
naturaleza de la misión per se en Perú. Estos hechos ponen de manifiesto que 
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el capital humano, especialmente los conocimientos lingüísticos y una mentalidad 
global, son aspectos vitales a tener en cuenta para el éxito de la gestión 
intercultural. Sin embargo, los acontecimientos políticos, tanto desde una 
perspectiva regional como global, también deben tenerse en cuenta para que 
la estrategia de gestión tenga éxito. Aunque los conocimientos lingüísticos 
puedan considerarse un factor esencial, difícilmente bastarán por sí solos para 
garantizar la supervivencia en una crisis real.  

El análisis cualitativo longitudinal de los dos estudios de caso de Japón y Perú 
confirma las reflexiones teóricas de estudios recientes que subrayan la 
necesidad de que las PYMEs en expansión presten atención a las diferencias 
culturales cuando se introducen en nuevos mercados. La demanda de una 
gestión intercultural constructiva que considere la interculturalidad como una 
condición previa para la eficacia empresarial y apunte hacia posibles efectos 
sinérgicos puede comprobarse observando más de cerca a los misioneros 
jesuitas en Japón y Perú. Aunque algunos de los jesuitas intentaron especialmente 
utilizar dichos efectos sinérgicos, sus misiones acabaron fracasando, no 
porque no invirtieran suficientes esfuerzos en adquirir capital humano, es 
decir, conocimientos lingüísticos, sino porque fracasaron a la hora de utilizar 
las sinergias locales mediante la inclusión de indígenas en los rangos superiores de 
la dirección de la Orden Jesuita. Los jesuitas tuvieron que recurrir al capital 
humano disponible para construir lo que Liebowitz (2000) denominó “inteligencia 
organizativa”. Dado que los misioneros proporcionaban informes periódicos 
debido a la tradición jesuita de escribir cartas (Boswell, 2003), este proceso de 
organización puede identificarse también en sus actividades misioneras en 
Japón y Perú. Por lo tanto, la afirmación de Mione de que la “economía 
intangible” moderna está desafiando la “visión tradicional de la gestión” (2015, 
49) solo es correcta en parte (véase también Teece, 2010; Zott & Amit, 2010), 
especialmente en lo que respecta al capital humano, que es importante para 
las empresas modernas en muchos aspectos (Adler, 2002; Cricelli et al., 2013). 
Polo et al. tienen razón en su evaluación de que la “importancia y trascendencia de 
los intangibles en los últimos años parece incuestionable” (2014, 126; véase 
también Grimaldi et al., 2017), pero este estudio demuestra que los intangibles 
en general, así como el capital humano en particular, ya eran importantes para 
el éxito de la gestión intercultural religiosa en los siglos XVI y XVII. 

El presente estudio también podría hacer hincapié en la suposición de que la 
educación lingüística es una habilidad intercultural crucial que estimulará 
positivamente el rendimiento empresarial en un contexto espacial culturalmente 
diferente. Mientras que los jesuitas de Japón y Perú tuvieron problemas con 
competidores religiosos o autoridades locales durante el periodo de entrada, 
los misioneros de ambos contextos regionales pudieron aumentar su rendimiento 
gracias a un estudio más intensivo de las lenguas indígenas. Por consiguiente, 
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los intentos de internacionalización de los jesuitas estaban relacionados en 
primer lugar con las lenguas y no sólo se basaban en su mentalidad global, sino 
que también la estimulaban. Sus habilidades lingüísticas, que pueden considerarse 
“indicadores de experiencia multicultural” (Thomas et al., 2015, 1107), permitieron 
a los jesuitas establecer líneas para la comunicación intercultural, abordando 
los contextos locales de sus respectivas actividades de gestión religiosa 
(Sánchez Salgado, 2017). Al igual que los gestores contemporáneos, los jesuitas 
se enfrentaron a desafíos que exigían competencias de gestión global (Bücker 
& Poutsma, 2010), en primer lugar, la capacidad de comunicarse de una 
manera “interculturalmente” aceptable. Por supuesto, el latín era la palabra de 
la Biblia, así que para predicar sobre ella y explicar su contenido, los jesuitas 
necesitaban recurrir a las lenguas locales. De lo contrario, el peligro de ser 
percibidos simplemente como un “culto” menor, especialmente en el contexto 
asiático, es decir, budista, con sus miríadas de dioses, era demasiado grande. 

Furuya et al. (2009, 202) definieron cuatro factores para una “transferencia 
exitosa de competencias de gestión global”, a saber:  

1. apoyo organizativo beneficioso,  

1. características positivas de personalidad intercultural,  

2. autoajuste positivo, y  

3. las políticas y prácticas de repatriación constructiva de la empresa. 

Los tres primeros, en particular, pueden identificarse también con respecto a 
los jesuitas, que formaban a sus misioneros y los preparaban lo mejor posible 
para sus tareas en las provincias de la orden, y también les proporcionaban la 
base para una mentalidad global, es decir, características interculturales 
positivas de la personalidad. También se les animaba a intercambiar sus 
opiniones con los compañeros a efectos de autoevaluación y autoajuste. 

La exposición de los jesuitas a otras culturas estimuló la necesidad de 
estudiar las lenguas de las respectivas provincias, y los que lo hicieron sentaron 
las bases para una labor misionera exitosa y, al mismo tiempo, aumentaron 
aún más no solo su capital humano individual, sino su mentalidad global, así 
como la de la institución (la Orden Jesuita) en su conjunto. En consecuencia, 
se convirtieron en multilingües y “eficaces esparcidores de fronteras” (Jaeger, 
Kim, & Butt, 2016, 248), que aumentarían aún más la tasa de éxito de las nuevas 
misiones jesuitas. En Japón, Alessandro Valignano se dio cuenta de la 
importancia de las habilidades lingüísticas e instruyó a los jesuitas locales para 
que estudiaran japonés, aunque no solo como medida para mejorar la 
comunicación, sino para mejorar la comprensión cultural de los japoneses. 
Peticiones similares fracasaron en el contexto peruano, donde los misioneros 
que apoyaban un mayor fortalecimiento de la interculturalidad y el estudio de 
las lenguas indígenas no pudieron presionar con éxito a favor de su demanda. 
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Los jesuitas peruanos estaban divididos, y la mayoría se consideraba al servicio 
de la élite colonial y, en lugar de ocuparse de los indígenas de la periferia de la 
colonia, pretendían reproducir las estructuras educativas por las que los 
jesuitas eran tan conocidos en el contexto europeo.  

Considerando la combinación del capital humano y la mentalidad global, el 
presente estudio muestra que esta última parece ser más importante, ya que 
los jesuitas que no hablaban el idioma en Japón o Perú podían actuar como 
gestores de éxito siempre que estuvieran dispuestos a aceptar la interculturalidad 
existente y a abordarla adecuadamente, por ejemplo, contando con el apoyo 
de los indígenas que actuaban como traductores y, por tanto, como apoyo para 
los enfoques jesuitas hacia el proselitismo dentro de sus respectivos contextos 
de trabajo misionero. Por lo tanto, es posible argumentar que una mentalidad 
global sin conocimientos lingüísticos puede ser suficiente para generar una 
gestión intercultural exitosa, mientras que los conocimientos lingüísticos por 
sí solos no serán suficientes si el lenguaje sólo se entiende como una herramienta 
para comunicarse en lugar de una para acercar a personas culturalmente 
diferentes para asegurar los efectos sinérgicos de dicha cooperación. En el caso 
de los jesuitas en Japón y Perú, así como en otras provincias misioneras de la 
orden, la mentalidad global puede describirse, no obstante, en un doble 
sentido. Como todos los jesuitas acordaron con su iniciación en la orden estar 
dispuestos a seguir cualquier misión, sin importar a dónde les llevara, la 
mentalidad global como actitud básica era técnicamente ya un prerrequisito 
antes de que comenzaran sus misiones. En consecuencia, la condición previa 
de “exposición cultural” con respecto a su misión habría aumentado o mejorado la 
“competencia intercultural” de los misioneros (Dias, Zhou y Samaratunge, 
2017). En los casos específicos de Japón y Perú, sin embargo, se pueden utilizar 
dos aspectos adicionales para tomar una decisión sobre los jesuitas individuales a 
la hora de determinar la existencia o ausencia de una fuerte mentalidad global. 

1. Si los jesuitas hubieran podido acumular experiencias en entornos 
culturalmente diferentes, es decir, si hubieran servido en la India, China, 
México u otras partes de América Latina, las posibilidades de que su 
misión en Japón o Perú no hubiera sido tan difícil, como para alguien 
que hubiese sido enviado a estas provincias como primer destino 
misionero, habrían sido mucho mayores. Para tomar una decisión 
concluyente sobre la existencia o ausencia de una mentalidad global 
con respecto a los misioneros jesuitas en cuestión, es vital incluir datos 
sobre las misiones anteriores. 

2. Aún más importante para identificar una mentalidad global, además de 
la experiencia previa en entornos o contextos culturalmente diferentes, 
es la flexibilidad dogmática de los misioneros jesuitas. ¿Eran capaces y 
estaban dispuestos a adaptar su “mensaje religioso” para llegar a las 
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personas que querían convertir, o eran reacios a adaptarlo a un contexto 
culturalmente diferente? Esta pregunta debe responderse para los 
jesuitas individuales, la alta dirección de las provincias en las que se 
centra el presente estudio, para incluir información sobre la existencia 
o ausencia de una mentalidad global en la evaluación del éxito de la 
expansión global de los jesuitas, es decir, el éxito de su gestión intercultural 
en Japón y Perú.  

El análisis del capital humano de los gestores jesuitas, es decir, sus competencias 
lingüísticas, combinado con una evaluación de su mentalidad global, 
teóricamente considerada como una aportación al capital humano de una 
empresa a través de la “educación intercultural” (Burford et al., 2012; Ng, Tan, 
& Ang, 2011), permite al presente libro, considerando también elementos 
externos como el contexto político en las provincias de la orden, evaluar la 
gestión intercultural de los jesuitas y los factores relevantes para su éxito o 
fracaso. 

Al igual que la expansión misionera de los jesuitas (Coello de la Rosa, 2022, 
175), la “internacionalización en las PYMEs es un fenómeno complejo” (Zhou, 
Wu & Luo, 2007, 674) que se apoya desde el principio también en las redes y en 
el intercambio de conocimientos (Ellis, 2000). Zhou, Wu y Luo (2007) también 
recomiendan tener en cuenta el papel de las redes sociales para el éxito de la 
internacionalización de las PYMEs (véase también Adler y Kwon, 2002). 
También es importante no olvidar el papel de los intermediarios extranjeros 
locales (Ellis, 2000; Ellis & Pecotich, 2001), por ejemplo, los traductores, que 
desempeñan un papel clave en el éxito de la entrada en el mercado de una 
PYME en expansión. Los jesuitas lo sabían y recurrieron a tales intermediarios 
durante su expansión en el siglo XVI y tuvieron que gestionar cuestiones que 
siguen siendo acuciantes para las PYMEs de hoy en día. En consecuencia, el 
presente estudio ha abordado cuestiones relacionadas con el capital humano 
y la mentalidad global que pueden ofrecer una mejor visión de los procesos 
históricos de expansión empresarial, de la que pueden sacar provecho los 
directivos que actualmente trabajan en PYMEs que se expanden a escala 
mundial. 

No obstante, una gestión intercultural más constructiva podría haber 
ayudado a los jesuitas a utilizar sus conocimientos lingüísticos y su mentalidad 
global de un modo más eficaz para reforzar su posición en Japón y Perú, y la 
falta de sinergias proactivas por parte de la Orden Jesuita en Japón y Perú hace 
necesario recomendar una formación en gestión culturalmente más consciente 
para las empresas en expansión global en general y las PYMEs actuales que 
intentan llevar a cabo una entrada exitosa en el mercado en un contexto 
culturalmente “extranjero” en particular. Mientras que los estudios relacionados 
con la gestión intercultural constructiva han hecho hincapié en los efectos 
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positivos de estas sinergias y tienden a considerar la interculturalidad como 
una oportunidad y no como una carga, el presente estudio ha podido 
demostrarlo, aunque sólo hasta cierto punto en el que las decisiones se basan 
en motivaciones culturales. Cuando se toman decisiones políticas contra la 
PYMEs en expansión, como contra los jesuitas en Japón y Perú a principios del 
siglo XVII, los aspectos interculturales dejan de tener importancia. Los 
conocimientos lingüísticos y la mentalidad global de los jesuitas no pudieron 
hacer nada contra la decisión de la Corona española de reasignar la orden 
provincial ni contra la orden de Tokugawa Ieyasu de expulsar a todos los 
cristianos de Japón.



 

Capítulo 6 

Recomendaciones relativas a la gestión 

A pesar de que los intentos misioneros de los jesuitas en Japón y Perú 
fracasaron, aunque estos últimos siguieron existiendo en diferentes estructuras y 
formas hasta la década de 1760, cuando la Corona española expulsó a los 
jesuitas de Hispanoamérica, de ambos casos se pueden condensar algunas 
recomendaciones relacionadas con la gestión que pueden aplicar las PYMEs 
de hoy en día que planean su futura internacionalización y expansión a 
mercados extranjeros y culturalmente diferentes. Estas recomendaciones se 
presentarán en esta sección en relación con cinco aspectos centrales: en 
primer lugar, las competencias lingüísticas y la mentalidad global, pero 
también las jerarquías estructurales, el elemento autóctono y los factores 
externos que repercuten en el rendimiento de una empresa. Aunque los datos 
se recogieron en relación con casos históricos, pueden, como se ha dicho 
antes, utilizarse para ofrecer recomendaciones a las PYMEs actuales que 
luchan con problemas similares a los de los jesuitas cuando entran en 
mercados culturalmente diferentes hoy en día. 

El papel de la lengua 

Como demuestra la lectura atenta de los datos disponibles sobre los jesuitas 
que trabajaron en Japón y Perú en los siglos XVI y XVII, la lengua por sí sola rara 
vez bastará o garantizará el éxito si no se combina con una mentalidad global. 
Sin embargo, una mentalidad global que no pueda combinarse con la labor de 
un intermediario fiable que garantice el proceso de traducción también es 
bastante limitada. Las PYMEs globalizadoras que pretendan expandirse a 
mercados internacionales y culturalmente diferentes se beneficiarían de 
directivos que realmente dominen el idioma y sean capaces de combinar este 
dominio con una mentalidad global. Además, la lengua no sólo debe entenderse 
como una herramienta de comunicación, sino como una posibilidad de salvar 
las diferencias culturales a través de la experiencia. Por un lado, sólo si se habla 
activamente una lengua será útil para llenar lagunas sobre el contexto 
culturalmente diferente. Además, el intento de comprometerse con la lengua 
local hace más creíble el acercamiento real al mercado extranjero. Los jesuitas 
de Perú, que querían reforzar su formación con respecto a las lenguas 
indígenas, al igual que Valignano intentó con su programa de alojamiento en 
Japón, querían asegurarse de que se podía llegar adecuadamente a las 
personas a las que se dirigían en estos mercados extranjeros. Al mismo tiempo, 
se disminuiría la “extranjeridad” de la organización, lo que la haría más creíble 
y menos extraña para quienes debían relacionarse con ella. 
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Por otra parte, es el contexto local el que determina la importancia de los 
conocimientos lingüísticos de los directivos. Si el mercado al que pretende 
acceder la PYME ya está muy internacionalizado, es decir, integrado en la 
economía global, menos crítica puede ser la formación de los directivos en lo 
que respecta a la lengua local. Considerando el caso peruano, los jesuitas de 
allí tenían menos necesidad de capacidades lingüísticas con respecto a las 
lenguas indígenas que los jesuitas de Japón. En Perú, los misioneros no sólo 
podían confiar en el español como lengua franca, que además estaba representada 
y era aplicada por las autoridades locales, sino que además sólo necesitaban 
conocimientos lingüísticos si realmente pretendían dirigirse al grupo específico 
de posibles conversos que sólo entendían una lengua indígena. Por consiguiente, 
son el contexto local, la necesidad de la empresa y el grupo al que hay que 
dirigirse los que determinan la exigencia de que los directivos se familiaricen 
con la lengua local. Pero, sin duda, para la credibilidad de una empresa en un 
contexto culturalmente diferente, tiene sentido demostrar que sus directivos, 
como representantes de la PYME, no pretenden únicamente explotar el 
mercado extranjero para obtener beneficios económicos, sino que están 
dispuestos a invertir tiempo y esfuerzo para dirigirse adecuadamente a las 
personas y a la cultura vinculadas a este mercado extranjero. 

En resumen, la formación lingüística de los directivos nunca es una mala 
idea, pero sólo es realmente necesaria si el contexto local dicta que es necesaria 
para superar posibles obstáculos en los mercados en los que se supone que va 
a penetrar una PYME en vías de globalización. 

El papel de una mentalidad global 

Basándonos en los dos casos que se han analizado en el presente estudio, es 
posible afirmar que una mentalidad global es incluso más importante que el 
dominio o las habilidades lingüísticas para los directivos que tienen que actuar 
en un entorno o contexto culturalmente diferente. Algunos casos, como el de 
Valignano en Japón o el de Acosta en Perú, documentan que a veces no es 
necesario ser un hablante avanzado de una lengua extranjera siempre que el 
directivo en cuestión esté dispuesto a aceptar la existencia y el impacto de las 
diferencias culturales y la necesidad de actuar adecuadamente. 

En consecuencia, se puede recomendar a las PYMEs que pretendan expandirse 
a mercados globales culturalmente diferentes que busquen directivos con 
mentalidad global para dirigir dicha expansión. Lo ideal sería que estos 
directivos también fueran capaces de demostrar su competencia lingüística. Si 
esto no fuera posible, los directivos con mentalidad global normalmente se 
darían cuenta de esta insuficiencia y encontrarían soluciones adecuadas. Al 
mismo tiempo, los directivos con dominio de idiomas que no posean una 
mentalidad global podrían ser candidatos inadecuados para tal tarea, ya que 
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podrían no ser capaces de abordar la situación de la manera adecuada, 
especialmente cuando se necesita flexibilidad cultural. 

El caso de Perú, sin embargo, también puso de manifiesto que una mentalidad 
global puede ser problemática si el contexto del mercado no está preparado 
para los valores progresistas. Un directivo que, por ejemplo, quiera replicar 
inmediatamente estructuras empresariales aceptadas en un contexto cultural 
diferente podría chocar con las autoridades locales. Aunque es importante que las 
PYMEs aporten progreso al mercado al que pretenden expandirse, los directivos en 
cuestión tienen que ser conscientes de la situación existente para evitar cualquier 
enfrentamiento. Este hecho plantea un dilema a todas las PYMEs liberales 
occidentales que desean expandirse a mercados dominados políticamente 
por fuerzas antiliberales, por ejemplo, China. Un directivo con éxito intentará evitar 
un choque directo de intereses y, con su trabajo, tratará de influir positivamente en 
el contexto local. Para resumir las conclusiones relativas a la mentalidad global, 
ésta es más importante que las capacidades lingüísticas y, en el mejor de los 
casos, debería combinarse con ellas, aunque, una vez más, el contexto local del 
mercado determina hasta qué punto una mentalidad global puede convertirse 
en acción. Los misioneros progresistas se vieron limitados por sus propias 
autoridades coloniales en Perú y, en Japón, por el orden social vigente desde 
hacía siglos. Por consiguiente, una mentalidad global sólo era posible si resultaba 
aceptable para quienes ostentaban el poder político. Consideraciones similares, 
por muy aleccionadora que pueda ser esta conclusión, deben tenerse en cuenta 
cuando una PYME moderna decide expandirse a un mercado culturalmente 
diferente. Basándose en estas consideraciones, podrá entonces nombrar o 
contratar a los directivos más adecuados. 

Jerarquías claras 

Un problema que se hizo evidente durante el análisis de los estudios de caso 
fue el de las jerarquías conflictivas o poco claras. Las luchas entre Valignano y 
Cabral y entre Duran y Álvarez fueron consecuencia de jerarquías poco claras y de 
la falta de una agenda clara para el respectivo contexto local. Para las PYMEs 
que pretendan expandirse en la actualidad, se recomienda encarecidamente que 
eviten los conflictos locales mediante las siguientes medidas: 

1. Evitar la asignación de directivos que no compartan la misma actitud 
básica hacia la tarea; 

2. Esquemas oficiales de tareas y estrategias aceptables para directivos 
destinados a mercados extranjeros y culturalmente diferentes; 

3. Descripciones claras de las medidas que pueden adoptar los respectivos 
directivos, es decir, la provisión de algún tipo de código de gestión; y 

4. Deben establecerse jerarquías claras, aunque también controles y 
equilibrios, por ejemplo, posibilidades de reclamación en el nivel 
inmediatamente superior.  
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Si se tienen plenamente en cuenta estas medidas, lo más probable es que su 
aplicación evite conflictos locales y, por tanto, problemas para la empresa 
durante su actividad en mercados extranjeros y culturalmente diferentes. Una 
PYME que pretenda expandirse a escala mundial debe ser consciente de las 
posibles luchas en torno a las estrategias y los métodos aplicados en el nuevo 
entorno, y sólo unas directrices claras parecen capaces de prevenir las disputas 
de gestión que podrían obstaculizar el éxito de la gestión intercultural en el 
contexto local. 

El elemento indígena 

 

                         
Fig. 6.1: El porcentaje de padres jesuitas indígenas en Japón y Perú según los datos disponibles. 
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Perú (1601) 

Padres peruanos Padres europeos 
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Los dos casos analizados muestran que los jesuitas no incluyeron a los gestores 
indígenas a la hora de desarrollar sus respectivas actividades misioneras. 

Tanto en Japón como en Perú, los jesuitas no consiguieron integrar a los 
indígenas en los puestos directivos, lo que acabó por hacer que la organización 
pareciera extranjera. Esto hizo imposible cualquier defensa contra un orden 
político cambiado, ya que la Compañía de Jesús y sus representantes fueron 
considerados simplemente agentes de un interés extranjero. En Japón fueron 
expulsados, mientras que en Perú los indígenas quizá no confiaban en los 
planteamientos de una orden misionera cuyas estructuras no hacían sino 
reproducir las de las élites coloniales. 

Para una PYME en expansión interesada en actuar con éxito en un mercado 
culturalmente diferente, se recomienda considerar la posibilidad de abordar 
esta cuestión. En primer lugar, la integración de directivos locales ayudará a 
desarrollar aún más la capacidad lingüística de la empresa en su conjunto, 
mientras que su integración, sin duda alguna, también proporcionará un 
estímulo positivo adicional con respecto a la mentalidad global en la estructura 
organizativa. 

El factor externo 

Los análisis de los casos de Japón y Perú han demostrado que el factor externo 
es el más importante. El estudio del caso japonés, en particular, subraya que la 
capacidad lingüística y una mentalidad global no contarán en absoluto si las 
circunstancias políticas cambian y se presenta así una situación bastante 
desfavorable para la organización en expansión. En el Japón de los primeros 
Tokugawa, los jesuitas sólo podían reaccionar, y algunos de los líderes que se 
centraron en la comunidad cristiana de Nagasaki en lugar de adoptar una 
actitud proactiva hacia Tokugawa Ieyasu debieron de perder oportunidades de 
asegurar la existencia futura de la Compañía de Jesús en Japón. Lo mismo 
se puede destacar en el caso peruano, ya que las autoridades acabaron 
reestructurando el entorno colonial. Por supuesto, los misioneros jesuitas 
pudieron continuar sus actividades en los espacios coloniales recién formados 
(por ejemplo, en Paraguay: véase Lozano, 1754; Caraman, 1975; Nonnemann, 
2009), pero tampoco podrían haber evitado otros cambios realizados por las 
autoridades coloniales en ese momento.  

Por lo tanto, las PYMEs modernas también deben prestar mucha atención a 
los acontecimientos políticos relacionados con su mercado de interés. No sólo 
tienen que prestar mucha atención a la situación política y a la estabilidad 
cuando entran en el mercado, sino que también deben vigilar los acontecimientos 
todo el tiempo. Además, deben tratar de utilizar el dominio de idiomas y una 
mentalidad global para generar proactivamente una cooperación positiva con 
el gobierno extranjero que garantice buenos lazos en momentos de crisis. En 
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última instancia, los jesuitas de Japón y Perú no tenían posibilidad de interferir 
en los cambios impuestos políticamente, sino que sólo podían abandonar el país o 
intentar ajustar su labor misionera a las nuevas posibilidades, respectivamente. 
Dado que una PYME activa a escala mundial no quiere verse obligada a 
enfrentarse a una serie de opciones similares, es muy recomendable no actuar 
sin un análisis a largo plazo de los acontecimientos políticos que puedan tener 
lugar en el contexto de los mercados internacionales más interesantes. 

Resumen 

Una PYME interesada en el éxito de la gestión intercultural, según los resultados de 
los dos estudios de casos presentados en este libro, debe: 

1. Ocuparse de que su personal directivo reciba una formación 
lingüística adecuada y adaptada al contexto antes de entrar en el 
mercado, si se considera necesario, especialmente cuando no se 
dispone de intermediarios locales. 

2. Conseguir un personal directivo para la expansión del mercado que 
tenga más probabilidades de actuar de acuerdo con una mentalidad 
global. 

3. Proporcionar una descripción clara de la tarea y, al mismo tiempo, 
esbozar las jerarquías que deben seguirse en el contexto de la expansión 
del mercado extranjero. 

4. Animar a la dirección a que incluya personal autóctono y ofrezca 
posibilidades suficientes para su promoción dentro de la organización, 
es decir, accesibilidad a puestos directivos superiores para personas 
contratadas en espacios culturalmente diferentes. 

5. Hacer un seguimiento constante de la evolución política local y buscar 
de forma proactiva la manera de destacar las ventajas de la expansión 
para la población del país extranjero, a fin de evitar un cese abrupto de 
la actividad de la PYME debido a los cambios políticos. 
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Conclusión 

El presente libro pretende ofrecer un estudio de caso histórico longitudinal 
comparativo que analice el papel del capital humano, y de las competencias 
lingüísticas en particular, y de una mentalidad global en el éxito de la gestión 
intercultural. Se considera que la Compañía de Jesús, para ser más precisos, los 
padres que la sirvieron en los contextos culturalmente diferentes de Japón y 
Perú durante los siglos XVI y principios del XVII, actuaba como una PYME 
moderna, por lo que una mirada más atenta a los casos históricos permite 
evaluar el impacto que las competencias lingüísticas y una mentalidad global 
pueden tener para el éxito de la gestión intercultural en contextos de mercado 
culturalmente diversos, especialmente para las PYMEs globalizadoras cuyos 
directivos pretenden expandirse a mercados desconocidos. 

Los estudios de caso permitieron comprender la evolución histórica de las 
provincias de Japón y Perú. Ambas historias se dividieron en tres periodos: 1) 
un periodo de entrada, 2) un periodo de consolidación y 3) un periodo de 
declive. Se recopilaron y evaluaron los datos personales de los padres activos, 
más de 200 conjuntos de datos individuales, en relación con los conocimientos 
lingüísticos existentes, la mentalidad global y los posibles conflictos con las 
autoridades locales. Se demostró que los conocimientos lingüísticos eran 
importantes, pero en un grado relativamente bajo en el periodo de ingreso, 
cuando los conflictos solían ser consecuencia de la competencia con 
representantes de otras organizaciones religiosas: monjes budistas en Japón y 
el gobierno colonial y la Inquisición en Perú. No obstante, el periodo de 
entrada fue más fácil en este último caso, ya que el contexto peruano 
proporcionó a los jesuitas una “situación de mercado” determinada por 
agentes coloniales que compartían las mismas tradiciones culturales y el 
mismo sistema de valores. En Japón, los misioneros tuvieron que contar con el 
apoyo de traductores locales antes de que los primeros jesuitas pudieran 
dominar las lenguas. Sin embargo, la mentalidad global de hombres como 
Francisco Xavier proporcionó a la orden una gestión intercultural exitosa e 
hizo posible la penetración y el inicio de la misión en Japón.  

El periodo de consolidación, bajo hombres “ilustrados” como Alessandro 
Valignano y José de Acosta, demostró que una mentalidad global parecía ser 
más importante que los conocimientos lingüísticos para estimular el éxito de 
la conversión de los indígenas al cristianismo, pero ambos hombres también 
se dieron cuenta de que para el éxito a largo plazo, en Japón en general y en 
Perú con respecto a la conversión de las tribus indígenas, era esencial estudiar 
la(s) lengua(s), razón por la cual animaron a los padres de los respectivos 
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contextos a estudiarlas. En Japón, Valignano llegó a formular el concepto de 
“acomodación cultural” porque se dio cuenta de que, en última instancia, los 
misioneros cristianos no podrían tener éxito si no se adaptaban al modo de 
vida japonés. En consecuencia, Valignano subrayó la importancia de los 
conocimientos lingüísticos en combinación con una mentalidad global y entró 
en conflicto con Francisco Cabral, el primer jesuita en Japón, que no compartía 
ese enfoque para los misioneros jesuitas (Schütte, 1951; 1975). La presión para 
aclimatarse culturalmente en Perú no era tan acuciante como en Japón, 
especialmente en las ciudades, donde los colegios jesuitas recreaban ambientes de 
tipo europeo. En las regiones periféricas de la gran provincia peruana, sin 
embargo, las reducciones y la evangelización de los indígenas, a los que había 
que explicar los fundamentos de la religión cristiana, exigían una capacidad 
específica en cuanto a conocimientos lingüísticos. En consecuencia, los 
jesuitas que sirvieron en estas regiones estaban mucho más familiarizados con 
las lenguas indígenas. Esta división, en el caso peruano, acabaría provocando 
también una lucha entre las dos facciones: la proeuropea, basada en la ciudad, 
y la proindígena, basada en la periferia.  

En el periodo de decadencia, las opiniones de estas dos facciones chocarían, 
y los jesuitas se debatirían sobre el curso apropiado a seguir para abordar la 
educación lingüística y las cuestiones relacionadas con cierta flexibilidad 
dogmática. En Japón, mientras tanto, la situación había empeorado cuando 
primero Toyotomi Hideyoshi y después Tokugawa Ieyasu empezaron a firmar 
decretos contra el cristianismo en Japón. Aunque Valignano, a través de 
negociaciones con Toyotomi Hideyoshi, pudo asegurar la existencia de la 
misión jesuita en el país insular, los misioneros fueron finalmente expulsados 
en 1614 y no pudieron hacer nada al respecto, a pesar de que la mayoría de los 
jesuitas allí habían aplicado la estrategia de acomodación de Valignano y 
también habían estudiado el idioma. Mientras que el caso peruano terminó 
debido a una reconfiguración burocrática que permitió a los jesuitas continuar 
su labor local como parte de una estructura colonial diferente, el caso japonés 
terminó de forma violenta, y los jesuitas que no abandonaron el país como se 
les había ordenado fueron asesinados.  

Tomando los dos casos con más detenimiento, se puede decir que la 
educación lingüística es sin duda importante y sirve más allá del uso práctico 
de traducir palabras. Es mucho más que eso, ya que ayuda a explicar y 
comprender las diferencias culturales y los elementos básicos de la religión que 
debían ofrecerse a los posibles conversos. En ambos casos, los conocimientos 
lingüísticos de los jesuitas fueron esenciales para garantizar el éxito durante el 
periodo de consolidación. Sin embargo, también se demostró que las habilidades 
lingüísticas por sí solas a menudo no bastan y que es la mentalidad global lo 
que resulta aún más importante, sobre todo porque los negociadores de éxito 
que comprendían la existencia de la diversidad cultural y su posible impacto 
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tenían muchas más probabilidades de conseguir el apoyo de las autoridades 
locales que aquellos que hablaban el idioma pero no tenían la mentalidad lo 
suficientemente abierta como para alcanzar algunos compromisos dictados 
por el contexto local. 

Lo ideal sería que una PYME de hoy en día intentara combinar la capacidad 
lingüística y una mentalidad global en lo que respecta al conjunto de 
habilidades más buscadas de sus directivos. Sólo una combinación de ambas 
garantizará una gestión intercultural mucho mejor, especialmente en lo que 
respecta a los mercados que no comparten una lingua franca occidental, como 
Japón o la China moderna. Las empresas deben elegir sabiamente a quién 
envían a un mercado recién abierto al que se han expandido las PYMEs, ya que 
estos directivos serán importantes para garantizar una entrada con éxito en el 
mercado y un desarrollo positivo a largo plazo. 

En ambos casos, la orden de los jesuitas no incluyó suficientemente el 
elemento autóctono en su estrategia de mercado, ya que no se permitió la 
presencia de japoneses y peruanos en los rangos superiores en gran número, 
por lo que los jesuitas mantuvieron una “imagen extranjera” a los ojos de las 
autoridades locales. Especialmente en el caso de estos últimos, se recomienda 
incluir desde el principio a directivos locales en las estructuras de la empresa, 
ya que estas estrategias simbióticas también podrían proteger a la PYME de 
futuros antagonismos, aunque esto no se podría haber resuelto o evitado del 
todo en los casos japonés y peruano.  

Como se ha demostrado, existen factores externos particulares que las PYMEs en 
expansión mundial deben vigilar. A este respecto, los conocimientos lingüísticos y 
una mentalidad global son importantes, ya que permiten a la dirección local 
establecer vínculos con las autoridades extranjeras y ganarse su confianza. La 
inclusión de la mano de obra local en puestos directivos superiores, como ya 
se ha señalado, aumentará esta confianza. Estas medidas nunca podrán evitar 
por completo un resultado negativo, pero sin duda aumentarán las posibilidades 
de éxito de la expansión. 

En un principio, se planteó la cuestión de qué conocimientos podían obtener 
las PYMEs modernas de un estudio de caso histórico. Como se ha demostrado, 
hay mucho que aprender del pasado, especialmente sobre estrategias de 
gestión intercultural de éxito. Los jesuitas fueron de los primeros en expandirse 
a regiones del mundo culturalmente desconocidas. Querían extender el 
cristianismo por todo el planeta, pero también tuvieron que actuar a menudo 
como gestores que debían enfrentarse a problemas que no son muy diferentes 
de los que tienen que afrontar hoy los directivos de las PYMEs. La elección de 
los directivos es en realidad una decisión crítica para las PYMEs globalizadoras, 
y se recomienda, basándose en el presente estudio de caso, elegirlos 
adecuadamente, sobre todo con vistas a que tengan una mentalidad global y 
la existencia de, o al menos la voluntad de estudiar para conseguir, un dominio 
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del idioma que puede tener tantos efectos positivos, como los tuvieron los 
conocimientos lingüísticos de los jesuitas tanto en Japón como en Perú.  

A menudo se argumenta que las experiencias históricas ofrecen algo de lo 
que aprender para nuestros días y, como se ha demostrado en este estudio de 
caso histórico longitudinal comparativo, los jesuitas y sus experiencias en 
Japón y Perú muestran lo que puede ocurrir si las organizaciones en expansión 
no tienen en cuenta que la combinación de una mentalidad global y el 
conocimiento de idiomas es lo que permite a las empresas expandirse con 
éxito, en primer lugar, así como asegurar su posición durante un periodo de 
consolidación o defender su cuota de mercado en tiempos de crisis.  

El presente estudio pretende comparar la gestión intercultural de la Orden 
de los Jesuitas en dos contextos culturalmente diferentes en los siglos XVI y 
XVII. Este tipo de estudios deberían contemplar la interculturalidad desde 
ambos lados del proceso intercultural o transcultural en cuestión, pero las 
fuentes a menudo sólo ofrecen la perspectiva jesuita sobre los debates 
existentes acerca de la asimilación cultural y las prácticas de gestión 
intercultural. Por tanto, una limitación de este estudio es que sigue siendo 
culturalmente unilateral, en el sentido de que la interculturalidad sólo se ha 
estudiado desde una perspectiva, la jesuita. 

Otra limitación podría ser la concentración en sólo dos estudios de casos, 
especialmente porque los jesuitas operaban a nivel mundial, y habría tenido 
sentido 1) incluir más casos en el análisis y 2) seguir a algunos directivos 
jesuitas a través de las diferentes estaciones de su carrera directiva para 
fortalecer aún más la comprensión y evaluabilidad de sus competencias 
interculturales. 

Independientemente de estas limitaciones, las ideas y los resultados aquí 
presentados permiten comprender mejor la gestión intercultural a principios 
de la Edad Moderna, pero quedan temas que deberían seguir investigándose. 
Tendría sentido ampliar aún más la perspectiva comparativa e incluir a México 
y China, por citar sólo dos posibles ejemplos, con el fin de añadir datos al 
análisis y buscar más similitudes y posibles diferencias. De este modo, el 
enfoque aquí utilizado se globalizaría aún más, y los conjuntos de datos 
adicionales ayudarían a reforzar las recomendaciones de gestión aquí 
ofrecidas a partir de los dos casos comparados. Aún queda mucho por 
aprender de los “gestores” históricos en cuestión, y las numerosas y diversas 
fuentes que han dejado los jesuitas nos permitirán evaluaciones más críticas 
en el futuro. El presente libro ha sido un primer paso para aprovechar estos 
materiales para los gestores de hoy en día y para aquellos cuyo éxito depende 
de ellos y de su buen desempeño, que, sin duda, seguirá estando relacionado 
con una comprensión positiva de la interculturalidad y de las sinergias que 
puede crear.
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Apéndices 

9.1. Apéndice 1: Misioneros jesuitas en Japón (1549-1614)1 

Las siguientes personas pudieron ser identificadas en los informes regulares 
(recogidos en MHJ: Monumenta Historica Japoniae) como jesuitas que habían 
servido en Japón entre 1549 y 1614. Se ha recogido información para los Padres, 
normalmente los miembros principales de la misión durante su tiempo de 
servicio. Las diferentes grafías son consecuencia de las proporcionadas en la 
fuente original, que se han mantenido aquí por razones de exactitud de la 
documentación. Sin embargo, para la versión original de este libro en inglés, el 
conjunto de datos y las carteras de directivos presentadas en los estudios de 
caso, se anglicanizaron.  

9.1.1. Período de entrada (1549-1563) 

1553 
P[adre]. Cosmo de Torres 
P. Baltasar Gago 
Juan Hernandes 
Pero de Alcáceva 
Duarte da Silva 

 
1555 

O P. M. Melchior [Núnez Barreto] 
Cosmo de Torres 
P. Baltasar Guago 
P. Gaspar Vilella 
Joam Fernández 
António Díaz 
Fernán Méndez 
Melchor Díaz 
Luís Fróis 
Estávan de Góis 
Duarte da Silva 
 
 

                                                 
1 La información se facilita según el MHJ, parte 1 “A Fundata Missione Japonica Usque 
Ad Exilium”, 1-609. 

1558 
P. Cosmo de Torres 
P. Baltezar Gago 
P. Gaspar Vilella 
I[rmão] (hermano) Joáo 
Fernández 
I. Duarle da Sylva 
I. Luís d'Aimeyda 
I. Ruy Pereyra 
 
1559 
P. Cosmo de Torres 
P. Baltezar Gago 
P. Gaspar Vilella 
I. Yoão Fernández 
I. Duarte da Silva 
l. Luís Dalmeida 
l. Ruy Pereira 
l. Guilherme 
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1561 
P. Cosmo de Torres 
P. Baltasar Gago 
P. Gaspar Vilella 
I. João Fernández 
I. Lourenço 
I. Gilherme [Pereira] 
I. Duarte da Silva 
I. Rui Pireyra 
I. Luís Dalmeyda 
 

1562/63 
P. Cosmus Torres, Superior 
P. Ludovicus Fróis 
P. Gaspar Vilela 
P. Joannes Baptisla 
Fr[ater] Joannes Fernández 
P. Duardus Selva 
P. Ludovicus Almeida 
P. Guilhermus 
Padre Laurentius

9.1.2. Periodo de consolidación (1564-1587)

1564 
P. Cosme de Torres 
P. Belchior de Figeiredo 
P. Luis Fróes 
P. Joam Cabral 
P. Baltesar da Costa 
P. João Baptista [de Monte] 
P. Gaspar Vilela 
I. Joam Fernández 
I. Luis Dalmeida 
I. Gilherme [Pereira] 
I. Aires Sanches 
I. Jácome Gonçálvez 
I. Miguel Vaz 
 
1571 
P. Francisco Cabral, Superior 
P. Organtino 
P. Luis Fróis 
P. Baltasar da Costa 
P. Belchior de Figeiredo 
P. Joam Baptista [de Monte] 
P. Sebastião Gonçálvez 
P. Gaspar Coelho 
P. Ballbezar Lopes 
I. Migel Vaaz 
I. Luís Dalmeida 
I. Aires Sanches 
I. Gilherme [Pereira] 

1572 
P. Francisco Cabral, Superior 
P. Organtino 
P. Luis Fróis 
P. Baltasar de Acosta 
P. Melchor de Figueredo 
P. Juan Baptista [de Monte] 
P. Baltasar López 
P. Baltasar [ = Sebastião] González 
P. Gaspar Coello 
P. Juan Viejo 
H[ermano] Miguel Vázquez 
H. Arias Sánchez 
H. Diego Hernández 
H. Antonio Núñez 
H. Guillelmo 
 
1575 
P. Francisco Cabral, Superior 
P. Luis Fróes 
P. Bastião Gonçálvez 
P. Gaspar Coelho 
P. Baltasar da Costa 
P. Belchior de Figueiredo 
P. João Baptista [de Monle] 
P. Baltasar López 
P. Organtino 
I. Guilherme 
I. Luís d'Almeida 
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I. Aires Sanches 
I. Miguel Vaaz 
 
15762 20 
P. Francisco Cabral, Superior 
P. Gaspar Coelho 
P. Organtino  
P. Bastião Gonçálvez  
P. Luís Fróis 
P. Belchior de Figueyredo 
P. Baltasar López 
P. João Francisco [Stephanoni], 
Italiano 
P. Christóvão de Lyão 
P. Afonso Gonçálvez 
P. António López 
P. João Baptista [de Monte], Ferrarez. 
P. Pero Ramón 
P. Baltasar López [o Grande] 
P. Belchior de Moura 
P. Gregório Céspedes 
P. Gonçallo Rabello 
P. André Pinto 
I. Francisco Laguna 
I. Francisco Carrión 
I. Diogo da Mesquita 
I. Symeão Dalmeiyda 
I. Álvaro Dias 
I. Diogo Pereyra 
I. Bertolameo Redondo 
I. Luis Dalmeyda 
I. Áyres Sanches 
I. Miguel Vaz 
I. Guilherme 

                                                 
2 A partir de 1576, los informes proporcionan alguna información sobre los conocimientos 
lingüísticos en dos categorías, a saber, “Confessáo na língoa da terra” (Confesión en 
la lengua de la tierra) para los padres  y “Sabem a língoa” (Conocer la lengua) para 
los hermanos (irmãos).  
3 En 1581, la lista de jesuitas en Japón se enumera por primera vez según los lugares y sus 
respectivas “Casas”, donde los jesuitas desarrollaban su actividad. Muestra que las 
actividades misioneras se extendieron, aunque a veces sólo unos pocos misioneros 
servían en regiones más bien “periféricas”. 

I. João, japponese, com outros dous 
Irmãos noviços (Japonés, con otros 
dos hermanos novicios). 
P. Bispo da China [D. Belchior 
Carneiro]. 
 
15813 213 
Bungo 
P. Francisco Cabral (Superior) 
P. Pedro Remão (Maestro de novicios) 
P. Francisco de Laguna 
I. Gaspar Martins 
I. João de Crastro 
I. Domingos Fernández 
I. André Dória 
I. João de Torres (japonés) 
 
Novicios portugueses 
I. João Bernardes 
I. Jerónymo Correa 
I. Simáo Gonçálvez 
I. Pedro Carrasco 
I. Francisco Dória 
 
Novatos japoneses 
I. Lino 
I. Simão 
I. Lião de Tacata 
I. Jião 
I. Ignácio 
I. Bélchior 
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Collegio de S. Paulo (Búgo) 
P. Belchior de Figueiredo, Reitor 
P. Antonino, Meslre 
P. Álvaro Díaz 
I. Manoel Borralho, so t oministro, 
Porluges 
I. Jofo Paulo (japonés) 
I. Miguel (japonés) 
I. Miguel Soares 
I. Pedro Coelho 
I. Amador de Góis 
I. João Rodríguez 
I. Luis D’Abreu 
 
Yu 
P. Gonçalo Rabello 
I. Mathias (japonés, predicador) 
 
Noççu 
P. João Bautista 
I. Fanca Lião (japonés, predicador) 
 
Meacò (Yamaxirò) 
P. João Francisco 
I. Berlholameu Redondo 
I. Cosme (japonés, predicador) 
 
Anzuchiyama (Nabunága) 
P. Organtino 
P. Carrião 
P. Diogo de Misquita 
I. Simeão 
I. Diogo Pereira 
I. Lourenço (japonés, predicador) 
I. Vicente (japonés, predicador) 
 
Sonocúni [= Tsunokuni] 
P. Joseph Furtanele 
I. Jerónymo Vaz 
 
 
 

Vacaciones 
P. Gregório de Céspedes 
I. Paulo (japonés, predicador) 
 
Árima (Figen) 
P. Melchior de Moura 
P. Christóvão de Moreira 
I. João de Milão 
I. Ambrósio da Cruz  
I. Jorge (japonés) 
 
Árima (Árie) 
P. Alonso González 
I. António Alvarez 
I. Roque (japonés, predicador) 
 
Cochinóççu 
P. Baltasar López 
I. Guilhelme 
 
Omura  
P. Lucena 
I. Francisco Fernández 
 
Curi 
P. Christóvão Lião 
I. Nicolao (japonés) 
 
Nágasaqui 
P. Gaspar Coelho 
P. Luís Fróes 
P. Miguel Vaz 
P. Aries Sanches 
I. Ambrósio Fernández 
I. Roque (japonés, predicador) 
 
Firando 
P. Baltasar López 
P. Bastião Gonçálvez 
 
Ura (Amacúsa) 
P. Júlio Piano 
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Fondo 
P. António López 
I. Gomes (japonés) 
 
Cutami 
P. Luis D’Almeida 
 
1583 
P. Gaspar Coelho 
P. Luís Fróis 
P. Pedro Gomes 
P. Organtino 
P. Melchor de Figeiredo 
P. Bastiáo Gonçálvez 
P. João Baptista de Monte 
P. Melchior de Moura 
P. Pedro Ramón 
P. Baltezar Lopes (Firando) 
P. Ayres Sanches 
P. Afonso de Lusena 
P. Christóvão de Lião 
P. Jorge de Carvalhal 
P. Antóni Lopes 
P. Álvoro Dias 
P. Francisco Pássio 
P. Damião Marín 
P. Baltezar Lopes (Arima) 
P. Alfonso González 
P. Julioo Piani 
P. Francisco de Laguna 
P. Christóvão Moreira 
P. Antonino Prenestino 
P. Gonsallo Rabelo 
P. Joseph Fortaneti 
P. João Francisco 
P. Francisco Carrião 
P. Gregório de Céspedes 
 
Irmãos europeos 
I. Miguel Soares 
I. Amador De Góis 
I. João Rodriges 

I. Pero Coelho 
I. Joã de Milão 
I. António Álvarez 
I. Manoel Borralho 
I. Jerónimo Correa 
I. Luís D’Abreu 
I. Simão Gonçalvez 
I. Francisco Dória 
I. André Dória 
I. Ambrózio da Crus 
I. Francisco Pires 
I. João Niculao 
I. Jerónimoo Vaz 
I. Simeão D’Almeida 
I. Jácome de Navais 
I. Domingos Dias 
I. Gaspar Carvalho 
I. Francisco Fernandes 
I. Domingos Fernández 
I. Guilherme 
I. João Bernardes 
I. Ambrózio Fernández 
I. Jerardino 
I. Diogo Prereira 
I. Bertolameru Redondo 
I. João de Crasto 
I. Gaspar Martínez 
 
Japonés irmãos 
I. Niculao 
I. Afonso 
I. Gomes 
I. Jião 
I. Ynácio 
I. Bastião 
I. Simão 
I. Gaspar 
I. André 
I. Thomé 
I. Lourenso 
I. Damião 
I. Roque 



198  Apéndices 

I. Yofo Paulo 
I. Vicente 
I. João de Torres 
I. Paulo 
I. Cosme 
I. Miguel 
I. Mathias 
I. Francão Lião 
I. Simão 
I. Liãoo do Tacata 
I. Romão 
I. Melchior 
I. Lino 
 
15874 224 
P. Gaspar Coelius 
P. Aloicius Fróis 
F. Damianus de Chicugen (japonés) 
 
Ximi 
P. Melchor de Mora 
P. Antonio Fernández 
P. Marco Ferrarius 
P. Alvarus Díaz,  
F. Joanes de Milano 
F. Antonio Álvarez 
F. Jacobo de Navais 
F. Joanes Bernárdez 
F. Dominicus Díaz 
F. Linus (japonés) 
 
Chingivana 
P. Baltasar López 
F. Alonsus (japonés) 
 
Ariensi y Cochinocensi 
P. Petrus Paulus [Navarro] 
F. Rocus (japonés) 
F. Gulielmus [Pereira] 
 

                                                 
4 En 1587 figuran por primera vez más de 100 jesuitas. 

Nangasaquensis 
P. Antonius López 
P. Joanes de Crasto 
P. Sebastianus Gonçales 
P. Julius Pianus 
F. Gómez (japonés) 
F. Ambrosius Fernández 
 
Domus Omurensis 
P. Alfonsus de Lucen  
P. Christophorus de Leone [de León] 
P. Franciscus Rodríguez 
F. Franciscus Fernández 
F. Nicolaus (japonés) 
 
Domus Firandensis 
P. Joanes Baptista 
P. Aries Sanches 
F. Leo de Tacata (japonés) 
 
Domus Amacuçanensis 
P. Alfonsus González 
P. Baltasar López 
F. Franciscus Pírez 
F. Sebastianus [Kimura] Firandensis 
(japonés) 
 
Fundensi [ = Hondo (Amakusa)] 
P. Antonius Franciscus Chritana 
F. Thoma Firandensis (japonés) 
 
En la región de Bunguense. En el 
Colegio Funayensi. 
P. Petrus Gómez 
P. Franciscus Calderonus 
P. Joanes Rodríguez [Giram] 
P. Fulvio Gregorio 
F. Joanes de Torres 
F. Baltasar Correa 
F. Michael Soares 
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F. Joanes Rodríguez [Tçuzu] 
F. Petrus Coelius 
F. Amator de Góis 
F. Jerónimo Correa 
F. Aloicio de Abreo  
F. Andreas de Ória 
F. Franciscus de Óória 
F. Gaspar Carvalius 
F. Joanes Gómez 
F. Philippus Gómez 
F. Francisco Carvalio 
F. Simon de Ōmura (japonés) 
F. Petrus [ Chikuan] de Cochin 
(japonés) 
 
Sucumensi [= Tsukumi ( Bungo)] 
P. Franciscus Laguna 

F. Paulus [Ryōin] de Amacuça 
 
Nochuensi [= Notsu (Bungo) 
P. Joannes Franciscus Stephanonius 
F. Michael de Cansuça [Katsusa] 
 
Usuquensis 
P. Petrus Ramonus 
P. Francisco Pérez 
P. Theodoro Mantels 
F. Emanuel Borralius 
F. Joanes Gerardinus 
F. Yofu Paulus (japonés) 
F. Romanus (japonés) 
 
Novatos japoneses 
F. Matheus [Tokumaru] de Tacata 
F. Thomas de Figén 
F. Linus de Figén 
F. Dominicus de Firando 
F. Cosmus [Tomunaga] de Nangaye 
F. Simeón de Bungo 
F. Fabiano de Goquinay 
F. Joanes de Vomi 
F. Joanes de Sunocùni 

F. Thomas [Kimura] de Çunocùni 
F. Michael [Kimura] de Çunocùni 
F. Paulus [Miki] de Çunocùni 
 
Yuénsi [Yu-no-in (Bungo)] 
P. Gonçalus Rebellus 
F. Simon de Goquinay (japonés) 
 
Xinganensi [= Shiga (Bungo)] 
P. Joanes Rodríguez 
F. Thoma Bunguensis (japonés) 
 
Miochensi [= Myoken (Buzen)] 
P. Georgius Carvalhal 
F. Fanca Leo (japonés) 
 
Amangucensi [= Yamaguchi (Suwo) 
P. Cristophorus de Morera 
F. Gaspar [ Sadamatsu) de Ōmura 

(japonés) 
 
Iio [= Iyo (Shikoku)] 
P. Francisco Carrión 
F. Sebastianus de Osay (japonés) 
 
Vosaca  
P. Organtinus  
P. Gregorius de Céspedes 
P. Damián Marino 
F. Jerónimo Vaz 
F. Joannes Nicolaus 
F. Vincenlius de Vacasa (japonés) 
F. Guianes [Mori] de Çunocùni 
 
Residencia Sacayensi 
P. Franciscus Passius 
P. Celsus Confalonerus 
F. Bartholomeus Rodondus 
F. Laurentius de Figén (japonés) 
 
Residencia Meacensi 
P. Petrus Crassus 
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P. Antonino 
F. Didacus Pereira  
F. Cosmus [Takai] de Meaco 
(japonés) 

 

Tacasuchensi [= Takatsuki (Settsu)] 
P. Gil de Mata 
F. Ignalius de Miaco (japonés) 

Acacensi [= Akashi (Harima)] 
P. Joseph Fornatelus 
F. Andrcas de Amacuça (japonés) 

 

 

 

 
 

9.1.3. Periodo de decadencia (1588-1614)

Decadencia (1588-1614) 
 
15895 15 

Cazzuça 
P. Gaspar Coelho 
P. Luís Fróis 
I. Vomi João 
I. Ambrósio Fernández 
I. André Douria 
 
Arima 
P. Francisco Laguna 
P. Celso 
I. João Bernardes 
I. Romão de Bungo 
 
Quchinoççu 
P. Gonçalo Rebelo 
I. Guilherme 
 
Arie 
P. Francisco Calderón 
P. Francisco Peres 
I. Ambrósio de Bayrros 
I. Fransicso Douria 
I. Francisco Carvalho 

                                                 
5 El informe enumera 116 jesuitas - Padres 37, Irmãos de Europa 19, e Irmãos japõis 60 y, 
por primera vez, la mayoría de los jesuitas eran japoneses, aunque casi todos figuraban 
como irmãos. En consecuencia, la alta dirección permaneció en manos de padres 
jesuitas de Europa, principalmente de Portugal y España. 

I. Francisco Pires 
I. Thomé de Firando 
I. Simão de Vomura 
I. Miguel Colaço 
I. Miguel do Cami [Kimura] 
I. Thoma do Cami [Kimura] 
I. Jorge do Cami 
I. Ximizu João do Cami 
I. Miqui Paulo do Cami 
I. Jião do Facata 
I. Marino do Tacaqu 
I. Francisco de Fiunga 
I. Bastião de Bungo 
I. Semião de Bungo 
I. Matheus de Bungo 
I. Cosme de Nagaye 
I. Jião do Cami 
I. Roque 
I. João Nicolao 
I. Luis de Nagasaqui 
I. Jácome de Navais 
P. António Fernández 
I. Paulo de Bungo 
 
Mie y Ximabara 
P. Álvaro Dias 
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I. Domingos Dias 
I. Basitam de Firand[o] 
I. Pedro de Cu 
 
Seminario de Fachiravo 
P. Damião Marín 
I. João Rodríguez 
I. Diogo Pereira 
I. Phelipe Gómez 
 
Amacuça 
P. Afonço González 
P. João Francisco 
P. Marcos Ferraro 
I. Bertholomeu Redondo 
I. Simão do Fingo 
 
Cavachinoura 
P. Pedro Ramón 
P. António Francisco 
I. Gaspar Carvalho 
I. Lião do Cami 
I. Luís do Cami 
I. Fabião do Cami 
I. João de Torres de Yamaguchi 
I. Nicolao do Cami 
I. António de Firando 
I. Yofo Paulo de Vacaça 
I. Augustinho de Vomura 
I. Amador de Nagasaqui 
I. Mathias do Tacaqu 
I. Thome de Sonogui 
I. Melchor de Nagasaqui 
I. António do Cami 
I. Francisco do Cami 
I. Máncio de Amacubo 
I. Paulo de Sonongui 
I. Máximo do Cami 
I. Lionardo de Firando 
I. Jullião do Cami 
I. Miguel do Ysaphay 
I. Aleixo de Bungo 

I. Lião do Tacata 
I. Ignátio do Cami 
I. Thoma 
 
Isla de Yoyeno 
P. Balthazar Lopes 
P. Gregório Fúlvio 
I. Miguel de Cazzuça 
 
Nagasaqui 
P. Pedro Gómez 
P. Organtino 
P. João de Castro 
P. Antóio López 
P. Pero Paulo 
P. Gregório Céspedes 
I. Baltasar Correa 
I. Gómez de Yamaguchi 
I. Cosme de Miaco 
I. Vicente de Vacaça 
 
Conga 
P. Egídio, olim Gil, da Mata 
I. Lourenço 
 
Vomura 
P. Afonço de Lucena 
P. João Rodríguez 
P. Francisco Rodríguez 
P. Theodoro Manteles 
I. Francisco Fernández 
I. Nicolao de Yamaguchi 
I. Adão 
 
Vomura (terras) 
P. Bastião Gonçalvez  
I. João Gerardino 
I. Gaspar de Vomura 
 
Ilhas de Firando 
P. Francisco Carreón 
P. Jorge de Carvalhal 
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P. Aires Sanches 
I. Domingos de Firando 
I. André de Amacuça 
 
Ilhas do Goto 
P. Josepho Fornalete 
P. Baltasar López 
I. Paulo de Amacuça 
 
Bugo 
P. Francisco Pássio 
P. Christóvão Morera 
I. Francão Lião do Bandou 
 
1592/93 
Nagasaqui (Casa de Misericordia) 
P. António Lopes 
P. Joam de Crasto 
P. Damiam Marim 
P. António Cordeiro 
I. Ambrósio Fernández 
I. Sungui Gomes 
I. Yofo Paulo 
 
Nagasaqui (Casa de Todos os 
Sanctos) 
P. Pero Gómez 
P. Francisco Pásio 
P. Pero da Crus 
P. Pero Paulo 
I. Joam Rodríguez 
I. Mateus de Couros 
I. Guaspar de Paiva 
I. Miqui Paulo 
 
Conga 
P. Joam Baptista 
I. Mismo Luis 
 
Conura 
P. Júlio Piani 
I. Sadamacççu Guaspar 

Toquiççu (Nagasaqui) 
P. Bastiam Goncçálvez 
 
Residencia de Firando 
P. Joseph Fornalete 
I. Simión de Bungo 
 
Sacaguchi 
P. Afonso de Lucena 
P. Baltezar Lopes 
I. Joam de Torres 
I. Francisco Fernamdes 
I. Yquiççuqui Toma 
I. Gonoy Paulo 
I. Adam 
 
Curi 
P. Joam Rodríguez 
I. Yamaguchi Niculao 
 
Sonógui 
P. Manoel Borralho 
I. Canzusa Miguel 
 
Collégio e Casa de povação de 
Amaqusa 
P. Francisco Calderón 
P. Diogo de Misquita 
P. Celço Cofalonério 
P. Alonso González 
P. Marcos Feraro 
P. Niculao de Avilla 
P. Manoel Barreto 
P. Francisco Pírez 
I. Guaspar Carvalho, portugués 
I. Francisco Luis 
I. Felipe Gómez 
I. Francisco Douria (Malaca) 
I. Ambrósio de Barros (indio) 
I. Casaria Juliam 
I. Foriye Lionardo 
I. Sungui Tomé  
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I. Yxinda Amador 
I. Nixi Romão 
I. Moriyama Miguel 
I. Tocumaru Mateus 
I. Cusano André 
I. Itto Máncio 
I. Casaria Justo 
I. Sanga Matías 
I. Ychiqu Miguel 
I. Nacavo Matías 
I. ltto Justo 
I. Chinjiva Miguel 
I. Nacaura Juliam, 
I. Nagavara Niculao 
I. Quimura Miguel 
I. Nixi Francisco 
I. Ycaruga Máximo 
I. Macara Francisco 
I. Tanabe Liam 
I. Unguio Fabiam 
I. Tacay Cosme 
I. Fara Martinho 
I. Firamdo Tomás 
I. Conga Marino 
I. Nagasaqui Luís 
I. Fiunga Francisco 
I. Mizuguchi Agostinho 
I. Yyo Melchior 
I. Bastiam de Firado 
I. Ariye Simón 
I. Maççuvoca André 
I. Joam Baptista 
I. Joam Bernardes 
I. Pedro 
 
Xiqui 
P. Pero Morejón, Castelhano 
I. Bertolameu Redondo 
I. Joam Niculao 
I. Cçuchimochi Heitor 
I. Votavo Máncio 
I. Máncio Joam 

Somotto  
P. António Alvares 
I. Xingua Aleixo 
 
Conzura 
P. Álvaro Días (indio) 
I. Firata Jorge 
 
Oyano 
P. Baltezar Lopes 
I. Facata Giam 
 
Arima 
P. Melchior de Moura 
P. Gregório de Céspedes 
P. Joam Francisco 
I. Diogo Pireira (indio) 
I. Tamura Romão 
 
Canzuça 
P. António Francisco 
I. Guilherme, 
I. Tomunaga Cosme 
I. Afonso 
 
Chinjiva 
P. Gonçalo Rebello,  
I. Cudo Paulo 
 
Ximabara 
P. António Fernandes 
I. Roque 
 
Ariye 
P. Ruy Barreto 
I. Yama Joao 
 
Siminário de Fachirao 
P. Pero Ramón 
P. Joam de Millam (indio) 
P. Francisco Rodríguez 
I. Domingos Días 
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I. Ballezar Correa 
I. Miguel Colaço 
I. Jácome de Navais (indio) 
I. Taquxima Joam 
I. Tocumari Liam 
I. Quimura Toma 
 
Bungo 
P. Christóvão Moreira 
P. Gregório Fúlvio 
I. Fancan Liao 
 
Miaco 
P. Organtino 
P. Francisco Peres 
I. Vicente, 
I. Amaqua Paulo  
I. Mori Giam, 
P. Gil da Mata (enviado a Roma) 
 
1603 
Collégio de Nangasaqui 
Reverendíssimo Bispo Dom Luís 
Cerqueira (Obispo de Japón, desde 
1598) 
P. Francisco Pássio 
P. Diego Mesquita 
P. Gaspar Carvalho 
P. João Rodríguez 
P. Belchior de Moura 
P. Mattheus de Couros 
P. Pero da Cruz 
P. João Rodriguez Jirão 
P. Manoel Barreto 
P. António Francisco 
P. Baltasar López 
P. João Francisco Stefanónio 
P. Rui Gómez 
P. Nicolao de Ávila 
P. Gaspar de Crasto 
P. João Nicolao 
I. Ambrósio Faz 

I. Bartolomé Redondo 
I. Baltasar Correa 
I. Manoel Ferreira 
I. Gaspar de Paiva 
I. Diogo Pereira 
I. João Baptista [Pece] 
I. Sangui Gómez 
I. Confan Lião 
I. Fara Martinho do Compo 
I. Çumgi Thomé 
I. Fogin António 
I. Cosme Tacai 
I. Fiunga Francisco 
I. Pero João 
I. Tadeu 
I. Moriama Miguel 
I. Ichico Miguel 
 

Focami [Kōnoura] 
P. Bartolomé Gómez 
I. Conga Julio 
 
Uchime [Tokitsu] 
P. António Álvarez 
I. Casaria Justo 
 
Conga e Ysafay 
P. Rui Barreto 
I. Roque 
 
Casa da Provação de Todos os 
Santos 
P. Celso Confaloneiro 
P. Gabriel de Matos 
I. Agostinho de Teves 
I. João Alberto 
I. Manoel d'Oliveira 
I. Manoel Gonçalvez 
I. Francisco Lobo 
I. Francisco d'Oliveira 
I. Manoel Rodríguez 
I. Omachi Lourenço 
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I. Nixi António 
I. Vota Agostinho 
I. Foin Gaspar 
I. Xibata Diogo 
I. Catano Diogo 
I. Quimora Leonardo 
I. Cato Inácio 
I. Fita Matías 
I. Misochuchi Máncio 
 
Vomura 
P. Afonso de Lucena 
P. Gonçalo Rebello 
P. Nicolao da Costa 
I. Francisco Fernández 
I. Vicente Carruba 
I. Sandamaque Gaspar 
 
Susta [Suzuta] 
P. Baltasar López 
I. Nixi Romão 
 
Cori 
P. António Fernández 
I. Xingui Aleixo 
 
Sonongui 
P. Maoel Boralho 
 
Collégio de Arima 
P. Francisco Calderão 
P. João Pomeiro 
P. Álvaro Díaz 
P. Júlio Piani 
P. Luís Niabara 
P. Bartolomé de Sequeira 
I. Romão 
I. Ximixu Rafael 
I. Simiao 
I. Guilbelme 
 

Arima (Seminário conjunto ao 
Collégio) 
P. João de Milão 
P. Pero Rodríguez 
I. Constantino Dourado 
I. Cuia [?] Pero 
 
Amzuça 
P. António Cordeiro 
I. Domingos Díaz 
I. Songa Matthias 
 
Arie 
P. Carlos Spínola 
I. Sanga Mathias 
 
Ximambara 
P. João Batista Baessa 
I. Jama João 
 
Taira y Saigo 
P. Francisco Pírez 
 
Chimgiua 
P. Ambrósio de Bairros 
I. Yo Xisto 
 
Islas de Amacusa y Xiqui 
P. García Garcés 
P. João Frias 
I. Guenga Joseph 
 
Cauachinura 
P. Chimora Bastião 
 
Conzura 
P. Marcos Ferraro 
I. Cavachi Máximo 
Casa Reitoral de Miaco 
P. Organtino Soldo 
P. Francisco de Paiva 
I. Únete a Vicente 
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I. Firata Jorge 
I. Ungio Fabião 
I. Más Gião 
 
No Miaco d'arriba 
P. Baltasar de Torres 
I. Michio Miguel 
 
Fuximi (Fortaleza Daifu) 
P. Gerónimo Rodríguez 
I. Fanca Lião 
I. Amacusa Paulo 
 
Ozaca 
P. Pero Morejão 
P. Gerónimo d'Ángeles 
I. Bungo Bartolameu 
 
Facata (Chicogem) 
P. Pero Ramón 
I. Nangavara Nicola 
 
Cocora (Bujem) 
P. Gregório de Céspedes  
I. João de Torres 
I. André Saito 
 
Bungo y Amaguche 
P. Pero Paulo 
I. Amacusa André 
 
1606/76 26 
Collégio de Nangasaqui 
P. Diogo de Misquita 
P. Bertholameu de Cequeira 
P. João Rodriguez Girão 
P. Belchior de Moura 
P. António Francisco 
P. Francisco de Payva 

                                                 
6 Debido a la proximidad en el tiempo, se han fusionado aquí tres listas correspondientes 
a 1606/7. 

P. Francisco Luís 
P. Gonçalo Rebello 
P. João Francisco 
P. João Nicolao 
P. João Rodríguez 
P. João Coelho 
P. Manoel Barreto 
P. Manoel Borralho 
P. Nicolao d'Avila 
P. Organtino 
I. Ambrósio Fernández 
I. Gaspar de Payva 
I. Cosme (japonés) 
I. Xibata Diogo 
I. Fiunga Francisco (japonés) 
I. Gomes (japonés) 
I. Domingos Díaz 
I. Gião (japonés) 
I. Leonardo (japonés) 
I. Miguel Moriyama (japonés) 
I. Fara Martinho (japonés) 
I. Mathias (japonés) 
I. Máncio Firabaxi (japonés) 
I. Pero João, (japonés, maestro de 
escuela) 
I. Tbomé Tçuji (japonés) 
I. Vicente Carruba 
 
Na casa do S.or Bispo 
P. João Baptista Baeça 
I. Baltasar Correa 
I. Leáo Cofão (japonés) 
 
Residencias en la Casa de 
Nangasaqi  
Na Misericórdia 
P. Gaspar Carvalho 
 
 



Apéndices  207 

Ospital 
P. Rui Gómez 
I. Francisco Fernández 
 
Santa Clara de Uracami 
P. António Álvarez 
 
Fucafori 
P. Gaspar de Crasto 
 
Yangami 
P. Baltasar López 
 
Issafai 
P. Ruy Barreto 
 
Tono 
P. Afonso de Lucena 
I. Gaspar (japonés) 
 
Fudoyama 
P. António Fernández 
I. Aleixo (japonés) 
 
Casa de Provação em Todos-os-
Santos 
P. Celso Confaloneiro  
P. Nicolao da Costa 
I. Joao Bernárdez 
I. Manoel Rodríguez 
I. André Noma 
I. Baltasar Tçurunda (japonés) 
I. Gonçalo Viera 
I. Gaspar Toy 
I. Jorge Joren 
I. João de Ariye (japonés) 
I. Luís Naitó (japonés) 
I. Luís Matçuvo (japonés) 
I. Luis Xivozuca (japonés) 
I. Miguel Matçuda (japonés) 
I. Mathias Machida (japonés) 
I. Máncio Taichiqu (japonés) 
I. Paulo Sayto 

I. Salvador de Barros 
I. Thoma Funamoto 
I. Thoma Izichi 
I. Miguel Maqui 
I. Julio (japonés) 
I. Romão Nixi 
 
Arima 
P. Francisco Calderón 
P. Álvaro Días 
P. Vicente Ribeiro 
P. Joao Baptista Porro 
P. Luís (japonés) 
I. Romao (japonés) 
I. Pedro Chicuam (japonés) 
I. Symeão (japonés) 
 
No Seminário 
P. João Pomério 
I. Máncio Ito (japonés) 
I. Juliao Nacaura (japonés) 
I. Constantino Dourado (japonés) 
 
Canzuça 
P. António Cordeiro 
P. Bastião (japonés) 
I. André (japonés) 
 
Ariye 
P. João de Fonseca 
I. Augustinho Vota (japonés) 
 
Ximabara 
P. João Baptista Zola 
P. Pedro Rodríguez 
I. Roque (japonés) 
I. Sanga Mathias (japonés) 
 
Saigo 
P. Francisco Pirez 
I. Jozeph (japonés) 
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Chijiva 
P. Ambrósio 
I. Justo Yamada (japonés) 
 
Xiqui 
P. García Garcés 
 
Conzura 
P. Marcos Ferraro  
I. Ignácio (japonés) 
 
Saxinotçu 
P. João de Frias 
I. Máncio Mizzucuchi (japonés) 
 
Facata 
P. Pedro Ramón 
P. Pedro de Monte Agudo 
I. Nicolao (japonés) 
 
Aquizuqui 
P. Gabriel de Matos 
I. Nixi António (japonés) 
 
Yamaguchi [leg.: Yanagava] 
P. João Matheus 
I. Yama João (japonés) 
 
Bujem [=Cocura] 
P. Gregório de Céspedes 
P. Camilo Constâncio 
I. Diogo Pereira 
I. João de Torres (japonés) 
I. André (japonés) 
 
Bungo 
P. Pedro Paulo 
P. João Vicente 
I. Lorenço Vomachi (japonés) 
Miaco 
P. Pedro Morejón 
P. Carlos 
I. Paulo Reoin (japonés) 

I. Fabião (japonés) 
I. Martinho Xiquimi (japonés) 
1 r. Thomás de Fig[uei]redo 
(japonés) 
I. Vicente Toin (japonés) 
I. Tadeu (japonés) 
 

Camiguiō 
P. Bento Fernández 
I. Rafael (japonés) 
 
Fuximi 
P. Hyerónimo de Ángelis 
I. Fancão (japonés) 
I. Yuqi Diogo (japonés) 
 
Ozaca 
P. Baltazar de Torres 
I. Xisto (japonés) 
 
Sacay 
P. Francisco Pacheco 
I. Bartholameu (japonés) 
 
Foccoqu 
P. Hyerónimo Rodríguez 
I. Miguel Quimura (japonés) 
 
Firoxima 
P. Matheus de Couros 
P. João da Costa 
I. Ixida António (japonés) 
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16137 37 
Colegio de Nangasaqui y sus 
residencias 
P. Valentim Carvalho, Provincial 
P. Jerónimo Rodríguez 
P. António Francisco 
P. Francisco Calderón 
P. Gabriel de Matos 
P. Carlo Spínola 
P. Belchior de Moura 
P. Francisco Pacheco 
P. João Pomério 
P. Manoel Barreto 
P. Manoel Borralho 
P. Nicolao Dávila 
P. Rui Gomes 
P. Ambrósio de Barros 
P. Nicolao da Costa 
P. Manoel Rodríguez 
P. João Nicolao 
P. Vicente Ribeiro 
P. Francisco Lobo 
P. Martinho Campo 
I. João Bernardes 
I. Manole Gonçalvez 
I. Gaspar de Paiva 
I. Diogo Pereira 
I. João Bautista 
I. Domingos Dias 
I. Baltasar Correa 
I. André Pinto 
I. Francisco Calado 
I. Ambrósio Fernández 
I. Gomes (japonés) 
I. Cosme (japonés) 
I. Leonardo Qimura (japonés) 
I. Miguel Moriyama (japonés) 
I. Diogo Xibata (japonés) 

                                                 
7 Catálogo dos Padres e Irmáos da Provincia de Japao, feito em Fevereiro do ano de 1613. 
Pera ver Nosso Reverendo P.e Geral Claudio Aquaviva, MHJ (1975: 552-558). En total 
figuran 121 jesuitas, incluidos 62 padres.  

I. Christóvão (japonés) 
I. Xisto (japonés) 
I. André Saitó (japonés) 
I. Thomas Funamoto (japonés) 
I. Gaspar Sadamatçu (japonés) 
I. Mathias Machida (japonés) 
I. Thomás (japonés) 
I. Luís Xivozzuca (japonés) 
I. Máncio Taichicu (japonés) 
I. Pedro (japonés) 
I. André Noma (japonés) 
I. Máncio João (japonés) 
 
Residencia anexa a la casa de 
Misericordia 
P. Gaspar Carcalho 
P. Álvaro Dias 
 
Residencia del Hospital 
P. Diogo de Misquita 
P. Gaspar de Crasto 
P. Jácome António 
I. Francisco Fernández 
I. Miguel Xuccan (japonés) 
 
Uracami 
P. António Árvarez  
I. Justo Casariya (japonés) 
 

Fudōyama 

P. António Fernández 
P. Sebastião Qimura (japonés) 
I. Aleixo Xinji (japonés) 
 
Tono 
P. Afonso de Lucena 
I. Agustinho Ota (japonés) 
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Isafay 
P. João da Costa 
I. André Amacusa (japonés) 
 
Arima 
P. Mattheus de Couros 
P. Francisco Pírez 
P. João Rodríguez 
P. Bartholameu Soares 
P. Pero Martínez 
P. Manoel Borges 
I. Costantino (japonés) 
I. Miguel Maqi (japonés) 
I. Diogo Yuqi (japonés) 
I. Miguel Matçuda (japonés) 
 
Tacacu 
P. Luís (japonés) 
 
Ariye 
P. João de Fonseca 
 
Cuchinotçu 
P. Pero Marques 
 
Xiqui 
P. García Garcés 
P. Diodo Carvalho 
I. Romão Nixi 
 
Cózzura 
P. Marcos Ferraro 
P. João Bautista 
I. Inácio Cató (japonés) 
 
Casa do Facata, e suas Residências 
P. Celso Confalonério 
P. Julião Nacaura (Japonés) 
P. Thomé Tçuji Nagavara (japonés) 
I. Nicolao Nagavara (japonés) 
 
 

Amagui 
P. Francisco Eugénio 
I. Mathias Sanga (japonés) 
 
Yanagava 
P. João Matheus Adami 
I. João Yama (japonés) 
 
Bungo 
P. Pero Paulo 
 
Visite 
P. Bartholameu da Siqueira 
I. Máncio Mizoguchi (japonés) 
 
Xinga 
P. João Vicente Antolheti 
I. Lourenço Omachi (japonés) 
 
Miyaco 
P. Pero Morejón 
P. Christóvão Ferreira, 
P. Bento Fernández 
P. Jerónimo de Ángelis 
I. Jorge Tonno (japonés) 
I. Paulo (japonés) 
I. Luís Naitó (japonés) 
I. Lião Fancan (japonés) 
I. Máncio Firabayaxi (japonés) 
I. Martinho Xiqimi (japonés) 
I. Thadeu (japonés) 
 
Fuximi 
P. João Baptista da Ilha 
I. Luís Matçuvo (Japón) 
 
Ozaca 
P. João Bautista Porro 
P. João Bautista de Baeça 
I. Bartholameu (japonés) 
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Sacay 
P. Camilo Constâncio 
I. Júlio Conga (japonés) 
 
Foccocu 
P. Baltasar de Torres 
I. Thomás Ijichi (japonés) 
 
Firoxima 
P. Sebastião Vieira 
P. António Ixida (japonés) 
I. Paulo Saitó 
I. Balthasar Tçuruda (japonés) 
 
16148 48 
P. Afonso de Lucena 
P. Álvaro Dias 
P. Ambrosio de Barros 
P. António Álvarez 
P. António Fernández 
P. António Francisco Critano 
P. António Ixida 
P. Belchior de Moura 
P. Baltasar de Torres 
P. Bertholameu de Siqueira 
P. Bento Fernández 
P. Bertolameu Soares 
P. Carlo Espínola 
P. Celso Confalonero 
P. Christóvão Ferreira 
P. Camillo Constanço 
P. Diogo Carvalho 
P. Francisco Calderón 
P. Francisco Pírez 
P. Francisco Luis 
P. Francisco Pacheco 
P. Francisco Eugénio 
P. Francisco Lobo 
P. Gaspar de Crasto 

                                                 
8 Aquí sólo figuran los 62 padres de los 115 jesuitas, ya que los irmãos son en su mayoría 
los mismos que en 1613. 

P. Gabriel de Matos 
P. García Garcéz 
P. João Pomério 
P. João Bautista Bayeça 
P. João Rodriguez Girão 
P. João Nicolao 
P. João de Fonseca 
P. João da Costa 
P. Joãp Bautista Zola 
P. João Vicente Antolhete 
P. João Bautista 
P. João Bautista Porro 
P. Jácome António 
P. Jerónimo Rodríguez 
P. Jerónimo de Ángeles 
P. João Mateus Adami 
P. Julião Nacaura (Japonés) 
P. Luiz (japonés) 
P. Manuel Borralho 
P. Marcos Ferraro 
P. Mateus de Couros 
P. Manuel Gonçalvez 
P. Manuel Borges 
P. Manuel Rodríguez 
P. Martinho Campo 
P. Máncio Firabayaxi (japonés) 
P. Nicolai de Ávila 
P. Nicolao da Costa 
P. Pero (Pietro) Paulo Navarro 
P. Pero Morejón 
P. Pero Márquez 
P. Pero Martins 
P. Ruy Gómez 
P. Sebastião Vieira 
P. Sebastião Quimura (Japonés) 
P. Thomé Tçuji (japonés) 
P. Valentim Carvalho 
P. Vicente Ribeiro 
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9.2. Apéndice 2: Misioneros jesuitas en Perú (1568-1605) 

9.2.1. Período de entrada (1568-1575)

1569 
P. Jherónimo Ruiz de Portillo, 
Provincial 
P. Bracamonte 
P. Luis López 
P. Pedro Miguel de Fuentes 
P. Cristóval Sanches 
Don Joán Toscano 
H[ermano] Francisco de Medina 
H. Antonio González 
H. Pedro Mexía 
H. Leandro Felipe 
H. Joán Gutiérrez 
H. Hernando Despinar 
H. Martín de Contreras 
H. Juan García 
H. Pedro Llobet 
H. Alonso Pérez 
H. Juan Ruiz 
H. Juan Ruiz9 19 
H. Martín Miguel 
H. Francisco de Heredia 
H. Juan Pérez de Aguilar 
H. Francisco de Espinosa 
H. Juan Pérez de la Milla 
H. Martin Piçarro 
H. Joseph de Riberta 
H. Blas Valera 
H. Gonzálo Ruiz 
H. Juan Rodríguez 
 
1571 
P. Gerónimo Ruiz de Portillo 
P. Bartolomé Hernández 
P. Joán de Çúñiga 
P. Diego de Bracamonta 
P. Diego Ortún 

                                                 
9 En realidad tenía el mismo nombre que el Hermano que figuraba antes. 

P. Sebastián Amador 
P. Joán Gómez 
P. Luis López 
P. Pedro Miguel de Fuentes 
P. Barzana 
P. Cristóval Sánchez 
P. Mesía 
H. Pedro Llobet 
H. Joán de Casasola 
H. Joán García 
H. Antonio Martínez 
H. Diego Martínez 
H. Francisco de Medina 
H. Antonio de Ocanpo 
H. Juan Gutiérrez 
H. Hernando Despinar 
H. Martín de Conreras 
H. Alonso Pérez 
H. Joán Ruiz 
H. Juan Rodríguez 
H. Juan Ruiz 
H. Francisco de Heredia 
H. Joán Perez de Aguilar 
H. Blas Morán 
H. Francisco López 
H. Joán Sánchez 
H. Baltazar Ruiz 
H. Lendro Felipe 
H. Básquez 
H. Marco Antonio 
H. Francisco Romero 
H. Juan de Mendoça 
H. Joán de Anaya 
H. Martín Piçarro 
H. Joseph de Ribera 
H. Blas Valera 
H. Gonçalo Ruiz 
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H. Joán de Lezarraga 
H. Vicente Yáñez 
H. Andrés de Montalvo 
 
1572 
Lima 
P. Batolomé Hernández 
P. Miguel de Fuentes 
P. Sebastián Amador 
P. Juan Gómez 
P. Pedro Mexía 
P. Diego Ortún 
P. Antonio Martínez 
P. Philipe 
P. Cristóbal Sánchez 
P. Diego Bracamonta 
H. Juan Cassasola 
H. Juan García 
H. Hernando Despinar 
H. Juan Gutiérrez 
H. Miguel de Contreras 
H. Martín Pizarro 
H. Joseph de Rivera 
H. Juan Ruiz 
H. Juan Ruiz  
H. Blas Balera 
H. Francisco de Heredia 
H. Juan Pérez de Aguilar 
H. Francisco López 
H. Juan Sánches de Menocal 
H. Baltasar Ruiz 
H. Vicente Yañez 
H. Blas Morán 
H. Juan de Anaya 
H. Francisco Romero 
H. Antonio Vázquez 
H. Juan de Mendoza 
H. Diego González Carasco 
H. Marco Antonio 
H. Juan de Añasco 
H. Santiago Pérez 
 

Cuzco 
P. Luis López 
P. Alonso Barzana 
H. Francisco de Medina 
H. Diego Martínez 
H. Antonio González de Ocampo 
H. Pedro Lobet 
H. Alonso Pérez 
H. Francisco Despinosa 
 
1573 
P. Hiéronimo Ruiz de Portillo, 
provincial 
P. Miguel de Fuentes 
P. Bartolomé Hernández  
P. Joseph de Acosta  
P. Andrés López  
P. Joán Gómez  
P. Antonio Martínez 
P. Pedro Mezia 
P. Cristoval Sánchez 
H. Francisco López 
H. Joán García 
H. Pedro Lobet 
H. Joán Gutiérrez 
H. Martín Piçarro 
H. Martín de Contreras 
H. Joán Ruiz 
H. Alonso Pérez 
H. Joán Ruiz 
H. Blas Valera 
H. Joán Pérez de Aguilar 
H. Joán de Anaya 
H. Joán Sánchez 
H. Baltasar Ruiz 
H. Vicente Yáñez 
H. Antonio Vázquez 
 
Novicios 
H. Diego González Carrasco 
H. Pedro de Rojas 
H. Pedro de Añasco 
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H. Sanctiago Pérez 
H. Diego Flores 
H. Alonso del Águila 
H. Joán Miguel 
H. Estevan Izquierdo 
H. Francisco de Carrión 
 
Santiago 
P. Diego Hortún 
H. Francisco de Heredia 
 
Cuzco 
P. Luis López 
P. Alonso de Barzana  
P. Sebastián Amador 
P. Leandro Philippe  

H. Francisco de Medina 
H. Diego Martínez  
H. Antonio González 
H. Antonio Martínez 
H. Hernando de Espinar 
H. Joseph de Ribera  
H. Francisco de Espinosa  
H. Blas Morán 
H. Marco Antonio  
 
Los embiados a la provincia de 
Chuquiavo 
P. Joán de Zúñiga  
H. Joán de Casasola  
H. Gonzalo Ruiz

9.2.2. Periodo de consolidación (1576-1599)

158310 27 
Padres 
P. Baltasar Piñas 
P. Joán de Montoya 
P. Hierónimo Ruiz de Portillo 
P. Alonso Ruiz 
P. Joseph de Acosta 
P. Alonso de Barçana 
P. Miguel de Fuentes (inquisición) 
P. Joán de Atiença 
P. Joán Sebastián 
P. Joseph Tiruel 
P. Andrés López 
P. Diego Martínez 
P. Diego de Bracamonta 
P. Diego de Vaena 
P. Diego de Ortún 
P. Joán Gómez 
P. Antonio Martínez 
P. Leandro Philippe 
P. Francisco de Medina 
P. Antonio González 

                                                 
10 MP 3 (1958): 1581-1585. 

P. Blas Valera 
P. Francisco Angulo 
P. Estevan Cavello 
P. Antonio López 
P. Estevan de Ávila 
P. Dionisso Velázquez 
P. Diego de Çúñiga 
P. Diego Flores 
P. Diego Paz 
P. Ludovico Bertonio 
P. Francisco de Portillo 
P. Hernán Pérez 
P. Alonso de Valdivieso 
P. Agustín Sánchez 
P. Luis de Estella 
P. Joán de Aguilar 
P. Vicente Yáñez 
P. Pedro de Cartagena 
P. Diego González 
P. Martín Pizzaro 
P. Christóval Hortiz 
P. Andrés Hortiz 
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P. Ignaco Íñiguez 
P. Pedro de Rojas 
P. Joán Ruiz 
P. Francisco de Herrera 
P. Diego de Torres 
P. Joán Beltrán 
P. Lope Delgado 
P. Joán Fonte 
P. Diego de Torres (en realidad el 
mismo nombre) 
P. Bernardino Papiol 
P. Joán de Anaya 
P. Estevan de Ochoa 
P. Pedro Rodríguez 
P. Bartolomé de Santiago 
P. Joán Baptista Rufo 

P. Pedro de Añasco 
 
Hermanos 
H. Joán de Hinojosa 
H. Francisco Cardoso 
H. Pedro de Castillo 
H. Hernando Velázquez 
H. Joán de Sanmartin 
H. Hierónimo de Castro 
H. Pedro de Oscos 
H. Diego Ramírez 
H. Bartolomé de Scobar 
H. Diego de Ágreda 
H. Onofre Estevan 
H. Julián Delgado 
H. Hernando de Aguillera 
H. Antonio de Illescas 
H. Lorenço Barriales 
H. Joán Vázquez 
H. Gregorio Cisneros 
H. Joán García 
H. Joán de Casasola 
H. Pedro Pablo 
H. Luís de Soto 
H. Diego Martínez 
H. Bernardo Vitti 

H. Francisco López 
H. Marco Antonio 
H. Francisco de Heredia 
H. Benito González 
H. Joán Romero 
H. Alonso Pérez 
H. Joán de Candía 
H. Agustín de Peñasancta 
H. Antonio Velásquez 
H. Bartolomé Lorenço 
H. Gregorio de Palencia 
H. Joán Miguel 
H. Joán Sánchez 
H. Joán de Casarubios 
H. Joán de Santiago 
H. Joán de Plasencia 
H. Joán Ruiz 
H. Gaspar Pereira 
H. Gonçalo de Velmonte 
H. Pedro de Vargas 
H. Pedro Sotila 
H. Estevan Izquierdo 
H. Martín Garay 
H. Joán de Otalora 
H. Joán Martínn 
H. Joán Sánchez 
H. Blas Morán 
H. Hernando Nieto 
H. Rodrigo Hernández 
H. Santiago Pérez 
H. Pedro de Vega 
H. Antonio López 
H. Domingo Bermeo 
H. Diego González 
H. Martín Picón 
H. Gonçalo Ruiz 
H. Anndrés de Rivas 
H. Hierónimo Berdugo 
H. Joán de Mosquera 
H. Pedro de Madrid 
H. Francisco de Carrión 
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Hermanos novicios 
P. Hernando Guerra 
H. Andrés de Sarabia 
H. Joán de Villegas 
H. Sanctos de Gabironda 
H. Pedro de Salamanca 
H. Ignatio Cataños 
H. Pedro Barrassa 
H. Francisco de Contreras 
H. Martín de Soto 
H. Francisco Hernández 
H. Antonio Núñez 
H. Hernando Alonso 
H. Joán Serrano 
H. Pedro de Saraviarte 
 
159111 28 
Colegio de Lima 
P. Joán de Atiença, provincial 
P. Joán Sebastián, rector 
P. Hernando de Mendoça 
P. Baltasar Piñas 
P. Estevan de Ávila 
P. Francisco Zamorano 
P. Pedro de Castillo  
P. Diego Álvarez de Paz 
P. Antonio González  
P. Francisco de Herrera  
P. Diego de Paz 
P. Hernán Pérez  
P. Joán de Avellaneda  
P. Joan Manuel de Anaya 
P. Luis de Valdivia  
P. Paulo Joseph 
P. Bartholomé de Escobar  
P. Joán Pérez de Aguilar  
P. Antonio de Vega  
P. Joán de Alva 
P. Joán de Olivares  
P. Luis de Estella  
P. Hernando Morillo 

                                                 
11 MP 4 (1966): 1586-1591. 

Hermanos teólogos 
H. Juan Romero  
H. Francisco Ponce  
H. Gaspar de Monrroy  
H. Antonio Mexía  
H. Cristóbal Narváez 
H. Joán Rodríguez 
H. Francisco Martínez  
H. Alonso de Villalobos  
H. Gerónimo de Montesinos  
H. Hernando de Herrera  
H. Joán López 
H. Alonso Mexía  
H. Hernando de la Cueva  
H. Gonçalo Xuárez  
H. Francisco Perlin  
H. Luis de Santillán  
H. Gabriel de Chabes 
 
Hermanos artistas  
H. Francisco Daça 
H. Alonso Martín  
H. Francisco Vázquez  
H. Joán Baptista  
H. Alonso Salvatierra  
H. Rodrigo de Valverde  
H. Pedro Sánchez  
H. Martín Vázquez 
 
Hermanos coadjutores  
H. Gaspar Pereira  
H. Juan de Casarubias  
H. Alonso Pérez  
H. Francisco López  
H. Luis de Soto  
H. Benito Gonçález  
H. Francisco de Heredia  
H. Bartholomé Lorenço  
H. Joan Serrano  
H. Andrés de Ribas  
H. Pedro Pablo  
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H. Joán Díaz  
H. Gaspar Antonio  
H. Francisco Gómez  
H. Francisco Hernández  
H. Joán Zamorano 
H. Joán de Virves  
H. Cristóbal Vivas 
 
Hermanos novicios 
H. Joán de Pareja 
H. Joán de Vargas 
H. Eugenio Baltodano 
H. Baltasar de los Reyes 
H. Francisco de Aramburo  
H. Cristóbal Garcés  
H. Diego de Goicochea  
H. Joán Mendo  
H. Joán de Aguila 
H. Francisco de Castro  
H. Valerio del Castillo 
 
Colegio del Cuzco 
P. Diego de Torres 
P. Francisco de Medina 
P. Antonio López 
P. Estevan Ochoa  
P. Diego de Qüenca 
P. Joán Pérez Menacho  
P. Pedro Rodríguez  
P. Gregorio de Cisneros  
P. Diego Flores  
P. Antonio Núñez  
P. Antonio Vallejo 
 
Hermanos escolares 
H. Joán de Ibarra 
H. Joán de Güémez  
H. Joán de Heredia  
H. Hernando de Salinas 
 
 
 

Hermanos coadjutores 
H. Marco Antonio 
H. Pedro de Madrid  
H. Gregorio de Palencia 
H. Santos de Gavironda 
H. Antonio Romano 
H. Gonçalo Ruiz 
H. Simón Hernández  
 
Colegio de la ciudad de La Paz 
P. Joán Beltrán, rector  
P. Joan de Montoya  
P. Joán Gómez  
P. Bernardino Papiol  
P. Diego Ramírez 
 
Hermanos coadjutores 
H. Joán Ruiz  
H. Pedro de Vega 
H. Santiago Pérez  
H. Gerónimo Berdugo 
H. Pedro de Benavides 
 
Colegio de la ciudad de Ariquipa 
P. Christóval de Ovan, rector 
P. Joseph Tiruel 
P. Juan Suárez de Lara 
P. Martín Piçarro 
P. Agustín Sánchez 
P. Lorenço Barriales 
P. Joán Alonso 
P. Lope Delgado 
 
Hermanos coadjutores 
H. Antonio de Llanos 
H. Joán García 
H. Domingo Bermeo 
H. Hernando Nieto 
H. Martín de Garay  
H. Joán Martín  
H. Joán Plasencia 
H. Joán Antonio de Cumes 
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Colegio de la Villa Imperial de 
Potosí 
P. Diego de Torres Ruvio, rector 
P. Manuel Vásquez  
P. Valentín de Caravantes  
P. Miguel de Urrea  
P. Ruperto Arnono 
P. Vicente Yáñez  
P. Padre Gerónimo 
 
Hermanos coadjutores 
H. Blas Morán 
H. Rodrigo Hernández 
H. Francisco Deça 
H. Juan Toledano 
H. Luis Desquibel 
H. Pedro de Sotilla 
H. Joán Pérez  
H. Alonso Crespo 
 
Residencia de Juli 
P. Antonio de Ayanz, superior  
P. Luis Bertonio 
P. Pedro Vicente 
P. Gerónimo de Castro 
P. Julián Delgado 
P. Hierónimo de Andión  
P. Hernando de Aguilera 
P. Joán Baptista 
P. Miguel Muñoz 
 
Hermanos coadjutores 
H. Diego Gonçalez 
H. Diego Virues 
H. Bernardo Viti 
 
Colegio de la ciudad de Quito 
P. Estevan Cavello, rector 
P. Diego Gonçález  
P. Alonso Ruiz 
P. Joán Básquez 
P. Joán Herrán 

P. Onofre Estevan  
P. Andrés Hernández 
P. Joán Díaz 
P. Hernando Morillo 
 
Hermanos coadjutores  
H. Joán de Santiago  
H. Pedro de Vargas  
H. Joán Sánchez Menocal  
H. Joán Núñez  
H. Pedro de Quirós  
H. Cristóval Sánchez Carrasco  
H. Alonso de León  
H. Joán Perlín  
 
Residencia de Panamá 
P. Lucio Garcete, superior  
P. Joán de León  
P. Ignacio Cataño  
P. Ignacio Jaymes  
 
Hermanos coadjutores  
H. Joán de Casasola  
H. Diego de la Plaça  
H. Pedro Sánchez de Salazar 
 
Misiones de Santa Cruz 
P. Diego Martínez, superior 
P. Diego de Samaniego 
P. Dionisio Velásquez 
P. Andrez Ortiz Orruño 
H. Joán Sánchez 
 
Misión de Tucumán 
P. Joan Fonte, superior 
P. Francisco de Angulo 
P. Alonso de Barçana 
P. Pedro de Añasco 
H. Joán de Villegas 
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159512 29 
Colegio de Lima 
P. Joán Sebastián-Daraco, Rector, 
Provincial  
P. Hernando de Mendoca  
P. Estevan Cabello 
P. Joán de León  
P. Estevan de Ávila  
P. Alonso Messía 
P. [Francisco Camorano] 
P. Luis de Estela 
P. Diego Álvarez de Paz 
P. Juan Font 
P. Diego de Paz 
P. Antonio Gonçález 
P. Hernán Pérez  
P. Paulo Joseph-Ocaña  
P. Joán de Anaya 
P. Antonio de Ayanz  
P. Joán Pérez Menacho 
P. Bartolomé de Scobar 
P. Andrés Hernández 
P. Joán de Avellaneda 
P. Christóval Narváez 
P. Joán Suárez  
P. Joán López de Almansa  
P. Hernando de Herrera 
P. Hernando de la Cueva  
P. Francisco Perlín  
P. Gonçalo Suárez  
P. Alonso Messía  
H. Andrés Ximenes  
P. Joán Gómez  
P. Francisco Zamorano 
H . Francisco Daza  
H. Francisco Vázquez 
H. Alonso Martín 
H. Alonso de Salvatierra  
H. Martín Vásquez 

                                                 
12 MP 5 (1970): 1592-1595. En 1595 el registro enumeraba por primera vez más de 200 
jesuitas en la provincia de la orden peruana.  

H. Pedro Sanches  
H. Pero de Vendoya  
H. Joan Baptista Sorita  
H. Joán de Ibarra  
H. Joán de Heredia 
H. Francisco de Arambulo 
H. Valeriano del Castillo  
H. Christóval García 
H. Andrés Sanches  
H. Pedro Alonso 
H. Joán Sanches  
H. Francisco López 
H. Luis de Soto 
H. Pedro Pablo 
H. Bernardo Bitti  
H. Francisco de Heredia 
H. Alonso Pérez 
H. Bartolomé Lorenco  
H. Gaspar Pereira 
H. Gaspar Antonio 
H. Joán de Casarrubias 
H. Estevan de Santacruz 
H. Joán Martínez 
H. Benito Gonçález 
H. Joán Gonçales 
H. Diego Phelipe 
H. Christóval Vives 
H. Pedro Salazar 
H. Josef Abitabili 
H. Francisco Hernández 
H. Francisco Gómez 
H. Joán de Vargas 
H. Gaspar Rodrigues 
H. Christóval Garcés 
H. Láçaro de Xarana 
H. Pedro Navarro 
H. Sebastián del Campo 
H. Alonso Gómez 
H. Christóval Robledo 
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Casa de prueba 
P. Christóval de Ovando  
P. Joán Pérez de Aguilar  
P. Joán de Truxillo  
P. Alonso de Villalobos 
 
Hermanos de 3a prueba 
H. Nicolás Mastrillo 
H. Joán Perlín 
H. Julio Pisce 
 
Hermanos antiguos 
H. Hernando de Salinas  
H. Joán Díaz 
 
Hermanos novicios 
H. Cosme de Tevar 
H. Sebastián Haçanero 
H. Sebastián Suares 
H. Joán Vallexo 
H. Phelipe de Tapia  
H. Pedro de Molina 
H. Diego López 
H. Francisco de Contreras 
H. Francisco Cardoso 
H. Pedro de Cuevas 
H. Lorenco Guerrero  
H. Pedro de Sarmiento 
H. Alonso Gómez 
H. Joán Iranzo 
H. Pedro Martín 
H. Sebastián Pablo de Prado 
H. Francisco de Villegas 
 
Colegio del Cuzco 
P. Manuel Vázquez 
P. Diego de Cuenca 
P. Pedro del Castillo 
P. Gregorio de Cisneros 
P. Pedro Rodrigues 
P. Diego de Flores 
P. Antonio de Vega 

P. Diego Ramires 
P. Gonçalo de Lyra 
P. Ignacio Catano 
P. Antonio Vallejo 
H. Francisco Martínez 
H. Rodrigo de Peñafiel  
H. Alexandro Faya  
H. Martín de Aranda 
H. Gonçalo Ruiz 
H. Gregorio de Palencia 
H. Pedro de Madrid 
H. Sanctos de Gavironda 
H. Pedro de Vocanegra 
H. Alonso Ortiz 
H. Joán de Pareja 
H. Domingo Gonçales 
H. Rodrigo Gómez 
H. Andrés Sanches 
H. Antonio de Cárdenas 
 
Colegio de Ariquipa 
P. Joán Beltrán 
P. Alonso Ruiz 
P. Joseph Tiruel 
P. Franciseo de Medina 
P. Agustín Sanches 
P. Antonio Messía  
P. Joán Alonso 
 
Hermanos coadjutores 
H. Joán García 
H. Hernando Nieto  
H. Joán Gómez  
H. Gaspar Arroyo  
H. Sebastián de Alarcón  
H. Diego de Guaicochea 
H. Miguel de Artiaga 
H. Antón Martín  
H. Joán de Virues 
H. Joán Antonio Cumis  
H. Joán Serrano 
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Colegio de Potosí 
P. Estevan Ochoa 
P. Antonio Martínez  
P. Diego de Torres Rubio  
P. Vicente Yáñez  
P. Pedro de Oñate  
P. Julián Delgado  
P. Herónimo de Vega  
 
Hermanos coadjutores 
H. Blas Morán  
H. Rodrigo Hernández  
H. Alonso Crespo  
H. Giorge Fernández  
H. Andrés de Sarabiarte  
H. Diego de Escudero 
H. Gonçalo Vexarano 
 
Colegio de la ciudad de La Paz 
P. Valentín de Caravantes  
P. Miguel de Urrea 
P. Joan Baptista Rufo 
P. Rodrigo Manrique 
P. Joán de Güémez 
 
Hermanos coadjutores 
H. Joán Ruiz  
H. Diego Gonçales  
H. Pedro de Vega  
H. Herónimo Verdugo  
H. Francisco Deza  
H. Joán Pelaes de Villegas  
H. Francisco de Castro  
 
Colegio de Quito 
P. Diego de Torres  
P. Diego Goncales (Holguín) 
P. Joán Vásquez 
P. Onofre Estevan 
P. Joán Frías Errán 
P. Joán Domingues 
P. Joán Díaz 
 

Hermanos coadjutores 
H. Joán de Santiago 
H. Marco Antonio 
H. Joán Sanches Menocal 
H. Pedro de Vargas 
H. Christóval Sanches Carrascoso 
H. García de Quirós 
H. Joán Núñez 
H. Hernando de Torres 
 
Colegio de Chuquisaca 
P. Lope Delgado 
P. Martín Piçarro 
P. Herónimo de Castro 
P. Antonio Núñez 
P. Pedro Rodrigues 
P. Antonio Pardo 
P. Antonio de Vivar 
 
Hermanos coadjutores 
H. Santiago Pérez 
H. Estevan Isquierdo 
H. Domingo Vermeo 
H. Antonio Román 
H. Joán Pérez 
H. Eugenio Valtodano 
 
Resdencia de Julio 
P. Pedro Vicente 
P. Antonio López 
P. Joán de Alva 
P. Ludovico Bertonio 
P. Luis de Leiute 
P. Gabriel de Chaves 
 
Hermanos coadjutores 
H. Diego de Virves 
H. Pedro de Venavides 
 
Residencia de Panamá 
P. Herónimo de Ávila 
P. Ignacio Jaimes 
P. Herónimo de Montesinos 
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Hermanos estudiantes y coadjutores 
H. Joán de Aldana 
H. Baltasar de los Reyes 
H. Diego de la Plaça  
H. Luis Méndez 
 
Misión de Tucumán 
P. Joán Romero 
P. Alonso de Barçana 
P. Francisco de Angulo 
P. Pedro de Añasco 
P. Joán López Viana 
P. Marciel de Lorençana 
P. Gaspar Monrroy 
 
Hermanos coadjutores 
H. Joán del Aguila 
H. Joán Toledano 
 
Misión de Santa Cruz 
P. Diego Martínez 
P. Diego de Samaniego 

P. Dionisio Velásquez 
P. Andrés Ortiz 
P. Alonso de Miranda 
P. Hierónimo de Andión 
P. Angelo Monitola 
 
Hermanos coadjutores 
H. Joán Sanches 
H. Bernardo de la Plaça 
 
Misión de Chile 
P. Baltasar Piñas 
P. Luis de Valdivia 
P. Hernando de Aguilera 
P. Gabirel de Vega 
P. Joán de Olivares 
P. Luis de Santillán 
 
Hermanos coadjutores 
H. Miguel Teleña 
H. Martín de Garay 
H. Fabián García

9.2.3. Período de decadencia (1600-1605)

160113 11 
Colegio de Lima 
P. Estevan Páez, visitador 
P. Rodrigo de Cabredo, provincial 
P. Joseph Tiruel 
P. Juan de Olivares  
P. Baltasar Piñas  
P. Juan Sebastián 
P. Estevan Avila  
P. Diego de Torres  
P. Juan Beltrán  
P. Philipe Claver 
P. Juan Pérez Meoacho 
P. Juan Gómez 
P. Alonso de Miranda 

                                                 
13 MP 7 (1981): 1600-1602. 

P. Francisco Zamorano 
P. Luis de Estella 
P. Pedro del Castillo 
P. Diego Ramírez 
P. Bartholomé de Escobar 
P. Antonio Gonçales 
P. Philippo Leandro 
P. Joseph de Arriaga 
P. Antonio Bivar 
P. Francisco Perlín 
P. Hierónirno de Montesinos 
P. Andrés Ximenes 
P. Juan López de Almansa 
P. Alonso Messía 
P. Juan de Aldana 
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Hermanos estudiantes 
H. Baltasar de los Reyes 
H. Alexandro Faya 
H. Gaspar de Arroyo 
H. Cosme de Chevar 
H. Juan de Vallejo 
H. Sebastián Xuares 
H. Pbelippe de Tapia 
H. Francisco de Contreras 
H. Alonso de Sandoval 
H. Manuel de Fonseca 
H. Luis Ferrer 
H. Diego de Mora 
H. Gabriel Zerrato 
H. Basilio de Vengochea 
H. Alonso de Herrera 
H. Pedro López 
H. Francisco de Palma 
H. Diego de Peñalosa 
H. Antonio Vásquez 
H. Augusdn Xuárez 
H. Pedro Rodríguez 
H. Pedro de Victoria 
H. Augustln de Aguilar 
H. Bernardo Castellanos 
H. Francisco Ordóñez 
H. Diego de Nágera 
H. Lope de Mendoça 
H. Juan Gonçales 
H. Juan de Soxo 
H. Hierónimo de Montalvo 
 
Hermanos coadjutores 
H. Gaspar Pereira 
H. Luis de Soto 
H. Pedro Pablo 
H. Bernardo Vitti 
H. Alonso Pérez 
H. Francisco López 
H. Francisco de Heredia 
H. Juan de Casarrubias 
H. Juan Mart1nez 

H. Estevan de Santa Cruz 
H. Gonçalo Velmonte 
H. Benito Gonçalez 
H. Santos de Gavironda 
H. Juan del Barco 
H. Juan de Vargas 
H. Francisco Gómez 
H. Gaspar Rodrlguez 
H. Pedro de Salaçar 
H. Francisco Deza 
H. Diego de la Plaça 
H. Francisco Hernández 
H. Domingo Gonçález 
H. Christóval Garcés 
H. Jorge Femández 
H. Manuel de Artiaga 
H. Pedro de Cueva 
H. Christóval Robledo 
H. Juan Estevan-Llerena 
H. Hernando de Torres 
H. Hernando Xuárez 
H. Pedro Martín 
H. Alonso Pérez





 

Lista de abreviaturas 

BG  Nacido global 

CIM  Gestión intercultural constructiva 

DI  Documenta Indica 

MHJ  Monumenta Historica Japoniae 

MNC  Empresa multinacional 

MP  Monumenta Peruana 

MOS  Estudios de Gestión y Organización 

PYME  Pequeña y mediana empresa 


