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ARTIGOS

EL “MODO DE SER” GUARANI EN LA PRIMERA
DOCUMENTACION JESUITICA (1594-1639)

Bartomeu Melia, s.].

INTRODUCCION

El conocimento del “modo de ser” y realidad cultural de los Guarani
es una cuestion preliminar y obvia para el analisis del proceso colonial, del
que el proceso reduccional jesuitica no es sino una variante (1).

Para este conocimento etnografico de los Guarani, la documentacién
jesuitica, aunque no unica — estd también la de otros clérigos, asi como la
de pobladores, soldados y funcionarios de la colonia — es c.ertamente la
que registra la mayor y mas importante cantidad de datos.

FUENTES DOCUMENTALES

Lo mejor de la documentacion etnografica de los jesuitas respecto
a los Guarani se concentra de hecho entre los anos 1594 y 1639, tomando
como referencia lim te dos documentos importantes: la carta del padre Alon-
so Barzana a Juan Scbastian (1594) (2) y la Congquista espiritual del padre
Antonio Ruiz de Montoya (1639) (3). Es el periodo en el cual se dan los
primeros contactos de los jesuitas con las naciones genér.camente conocidas
como Guarani, cuando se realizan “entradas” en regiones hasta entonces
poco o nada “batidas del espanol” y se establecen nuevas reducciones.

[La informacion etnografica se halla, sobre todo, en aquellas cartas en
las que se narra la tundac on de las sucesivas reducciones (4). Estas car-
tas de “fundacion” presentan la caracteristica de contar los sucesos diver-
Sos que acaecian en los primeros contactos entre jesuitas y Guarani, por
vista de ojo y de forma bastante directa ¢ inmediata. Estas cartas son la
fuente primera y principal. Y de paso hay que notar que es la menos ci-
tada — y probablemente tambien la menos conocida — por los mismos
historiadores.

Junto a las cartas delos misioneros particulares que vivian in loco los
sucesos del proceso reduccional, deben ser vistas las llamadas cartas anuas
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de los superiores provinciales (5). Estas incluyen con frecuenca largos
fragmentos de cartos remitidas por los propios misione os particulares del
logar y presentan la ventaja de ofrecer un cuadro general de las situaciones
distintas en que se encuentran los jesuitas segun los distintos lugares y mo-
mentos de su relacionamiento con los indios. En una misma carta anua se
puede leer la excelente acogda de los Guarani a los jesuitas en un lugar,
mientras que en otro jesuitas son asesinados por los Guarani, lo que indica
la complejidad de factores que determinaban el comportamiento indigena
frente a las nuevas formas de v.da introducidas por los padres. Las cartas
anuas presentan ya, eventualmente, una elaboracion secundaria de la acti-
vidad misionera entre los indios, con acentuadas intenc'ones apologéticas,
pensando incluso en un lector europeo que debe quedar edif cado con tan-
to heroismo de los jesu tas y maravil'ado con el modo de ser tan curioso de
aquellos “barbaros™. Respecto a las cartas de los micioneros particulares.
estas cartas anuas provinciales representan una version mas ideologizada.

Otra fuente documental para la etnografia guarani de la €poca, de la
cual practicamente no se ha sacado todavia n'ngin partido, son los trabajos
lingiiisticos del padre Montoya, en especial el Tesoro de la lengua guarani
(1639) y las paginas dedicadas a los nombres de parentesco que figuram en
el Cat-cismo de la lengua guarani (1640) (6). Esta implicita en estos tra-
bajos la mejor etnografia de los Guarani tal como se v viam ellos mismos
en su l.ngua, lugar privilegizado en el que se se dice la cultura de un pueb’o.

La Conquista espiritual (1639) del mismo Antonio Ruiz de Montoya
es la Unca cronica contemporanea de las primeras reducciones (7). Viene
a se~ un memorial casi autobiogréfico de las actividades de Montoya entre los
Guarani que ilustra con detalle las diversas situaciones polit.cas y culturales
a través de las cuales se procesaba la reduccion.

Posterio-mente a esta fecha referencial de 1639, la misma documen-
tac'én jesuitica p'erde re'evancia en términos etnograficos (8). El periodo
de entradas y primeiros contactos estd praticamente cerrado y los cambios
que se operan en las reducciones se refieren a traslados v revb'cocion de
pueblos de ind os ya reducidos. Consecuentemente los jesuitas hablan cada
vez mas de la evolucion, progresos y problemas de los pueblos y doctrinas,
mientras que las referencias al estado “primitivo” de los Guarani se hacen
menos frecuentes.

METODOLOGIA ETNOHISTORICA

De la lectura de las fuentes citadas pueden extraer-se datos sufic entes
y aprop‘ados para la reconstruccién de la realided cultural guarani previa
a los primeros contactos coloniales o por lo menos concomitante con ellos?
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En la documentacion clertamente no se encuentra lo que pudiera ser
considerado un tratado etnologico sobre cultura guarani. No se cuenta para
los Guarani con aquella documentacion relativamente bien sistematizada con
que fucron dados a conocer los Tupinamba del area de colonizac.6n por-
tugucsa y francesa (9).

De todos modos, las referencias respectto a los Guarani de los siglos
XVI1 y XVII, aunque dispersas y por lo mismo dificiles de ser inventariadas
y detalladas, no dejan de ser numerosas y r.cas en contenido. Incluso, a
pesar de lo dicho, no faltan algumas paginas en las cuales se presenta un
cuadro general de como e! jesuita llego a ver lo que pensO mas caracteristico
del modo de ser de los Guarani. Asi en la carta de Barzana (1594) se
aborda expresamente algo de “su religion, gobierno, costumbres, vestidos,
comidas, cantos...” (10); el capitulo X de la Conquista espiritual responde
precisamente al titulo de “‘ritos de los indios guaranis” (11); un informe de
un jesuita anonimo, que sea talvez el padre Marciel de Lorenzana, pre-
senta en 1620 una apretada sintes.s del estado cultural y politico en que se
encuentran los indios relacionados con la colonia paraguaya (12); y esta
también un fragmento de una carta de Montoya que trata un poco mas
detenidamente de las “fabulas y supersticiones que esta gente tiene” (13).

Pero lo mas importante en la documentac 6n conocida no son estos es-
bozos de cultura guarani algo sistematizados, sino el conjunto de datos en
los que el modo de ser indigena aparece en accion, como pratica propia-
mente cultural que es al mismo tiempo practica politica de los Guarani
frente a ese otro sistema que se introduce entre ellos y pretende mudarlos.
En la confrontacion los dos sistemas se¢ juzgan mutuamente y, entrando en
crisis, se revelan. Es por ello por lo que las cartas, las de fundacion sobre
todo, ticnen que ser leidas a modo de d ario de campo que recoge impresio-
nes inmediata, casos particulares, anécdotas, contrastes llamativos, sin que
hayva habido tiempo para formular un vision de conjunto y muchos menos
sistematizar los conocimientos en una totalidad integrada, como podria de-
sear un ctnologo actual. Aun asi, muchos de estos escritos misioneiros supe-
ran, como hacia notar Malinowski a propoésito de misioneiros de otras la-
titudes v de ¢poca mucho mas moderna, a la mavyoria de relatos tenidos co-
mo cientificos, en plasticidad, vivacidad y realismo (14). Los detalhes,
las reflexiones directas, los imponderables de la vida real que se acumulan
en las paginas misioneras son tantos que constutuyen una buena base para
una reconstruccion de la realidad, con tal de que se aplique una metodo-
logia y reglas de interpretacion adecuadas.

Tal vez la clave hermencutica mas importante para abordar la lectura
de la documentacion jesuitica es la que tiene en cuenta su ‘“‘reduccionismo”
(15). Los jesuitas que escriben sobre los Guarani estan actuando existencial
¢ ideolog camente en un proceso de “reduccion a vida politica y humana™ del
indio guarani, como condicion para la reduccion a la fe y vida cristiana,
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Desde el punto de vista etnograf co el reduccionismo opera sobre todo
de dos modos fragmentando la realidad y traduciéndola a otras categorias.
De hecho las dos operaciones se condicionan mutuamente. Los datos con-
signados en los documentos escritos son fragmentarios, no sOlo porque no
abarcan todos los aspectos de la vida real delos Guarani — limitacion inhe-
rente de suyo a cualquier intento de documentacion etnografica —, sino
porque no dejan de ver esa realidad ya traducida segun las categorias pro-
pias del observador que en ningiin momento se desprende de su condicion
de “reductor”. Al hacer la traduccién de la realidad guarani a la mentali-
dad misionera de aquel momento historico, esa realidad enseguida es relati-
vizada connotada y modificada a partir de un sistema de significado ajeno.
Los problemas de fragmentacion vy traduccién reductiva son comunes a casi
toda la literatura etnogrifica, y no exclusivo de esta literatura jesuita aqui
considerada. Lo especifico de la “reduccion™ jesuitica esta en el modo con-
creto como seran determinados los aspectos de la realidad guarani que
deben ser reducidos, como seran conceptuados y como serdn tratados ‘“po-
liticamente™, es decir, a través de actos que pretenden decididamente el cam-
bio cultural. La real'dade guarani es vista, no tanto en si, cuanto en con-
traste con el ideal de hombre politico y humano, que es hecho el hombre
“reducido”. Al hombre guarani real se le pretende sustituir el hombre
“reducido”. Esta ideologia connota y especifica la documentacion jesuitica
sobre los Guarani, aunque en distinto grado segun los aspectos tratados. De
este modo se puede considerar que el “reduccionismo” no se extiende ni
es aplicado uniformemente de la misma manera sobre todo el campo etno-
grafico. Habia formas de la realidad guarani que aparentemente contrasta-
ban poco o apenas ‘nterferian en la proyectada reduccion. Tales eram cier-
tos comportamientos rutinarios o elementos de cultura material, los cuales
podian ser considerados como mds neutros y asi son presentados mas obje-
tivamente. Otras formas en cambio eran inmediatamente juzgadas como n-
compatibles con la “vida politica y humana”. Tales eran la desnudez, la
poligamia, las “borracheras™ y los ritos ‘“superticiosos”, las “hechiceria™ 'y
la antropofagia, y asi eran vistas e ideologizadas negativamente. De hecho,
sin embargo, siendo la “reduccion” un proyecto global, afectaba practi-
camente la totalidad de la cultura guarani, como puede verse en lo que se
refiere a casas y aldeas, actividades de subsistencia, sistema de parentesco,
organ zacién social, formas de gobierno, etc. Todo era juzgado y “critica-
do” desde el punto de vista reduccional; no se puede leer el discurso etno-
grafico micionero fuera de esta perspectiva. Por otra parte, ¢sta constata-

cién no lo inval'da, pero si lo relativiza (16).

Hay que notar también que entre los jesuitas de la misma €poca se dan
diferencias notables en la manera de ver y conceptuar la realidad guarani,
dcpendiendo ello en parte del modo que tiene cada misionero de situarse
d-ntro de aquella realidad, de sus puntos de vista personales, de su capaci-
dad de adaptacién, de su mayor o menor equilibrio emocional, s.n que se
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deba descontar el cansacio, el hambre, la enfermedad o las incomodidades
del dia, que no poco influyen en cualquier escritor (17). Mientras un mi-
sionero describe la gran abundancia de los Guarani, otro no comenta sino
su penuria y lo desabrido de sus comidas (18). Es un ejemplo entre otros
de la subjetividad documental del misionero.

Admitida la posicién reduccionista, que afecta tanto al contenido co-
mo a la forma de la documentacién jesuitica colonial, seria todavia posible
revertir los datos de que se dispone hacia la bisqueda de una totalidad
guarani? En otros términos, se puede, con los elementos etnograficos de la
documentacién jesuitica, reconstruir una etnologia guarani?

De dos recursos parece que se puede echar mano. Uno consiste en
la lectura atenta delas mismas fuentes, comparando textos analogos, ana-
lizando las divergencias, intentando desideologizar los trechos mas prejui-
ciados, valorando la mayor o menor autenticidad de los diversos autores, a
fin de reencontrar las constantes de la vision que los jesuitas hayan podido
tener de los Guarani.

Con el otro recurso se intenta semantizar distintamente los elementos
suministrados por la documentacion jesuitica segun la totalidad cultural de
los Guarani actuales. No se trata de buscar simples coincidéncias ni de
superponer rasgos semejantes, ya que entre los Guarani actuales y los “his-
toricos” media un largo proceso de interferencias exteriores que ha produ-
cido cambios s.gnificativos, sino de procurar las categorias fundamentales
para una reestructuracion semadntica que sea auténticamente guarani. Los
conocimientos que se tienen de la cultura guarani actual, gracias a los tra-

bajos de Nimuendaju, Cadogan y Schaden, permitem apelar a este recurso
con seriedad (19).

NANDE REKO

Discernidas pues las fuentes y determinado el recurso metodoldgico,
¢como se presenta en ellas la realidad cultural guarani? Sin entrar en el
analisis diferenciado de los principales aspectos fundamentales de la cultura
guarani, lo que rebasaria los limites de este ensayo, se puede detectar en la
documentacion examinada una categoria que parece realmente esencial en
el pensamiento y en la expresion de los Guarani “historicos” y que también
aparece con la misma importancia en los Guarani actuales. Es la nocion
de riande reko, que puede ser traducido como “nuestro modo de ser”, pero
que encierra también otros significados.

Hay que decir que este “modo de ser” guarani viene elicitado sobre
todo cuando se da la confrontacién de los modos de ser, el de los Guarani
y el traido por la colonizacidn hispanica, de la cual el de los jesuitas es sélo
una variante. Las formulaciones mas explicitas del modo de ser guarani
aparecen en aquellas situaciones criticas en las que los indios se sienten ame-
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nazados en su propia identidad; es en ¢l momento en que van a ser “redu-
cidos™, cuando ellos mas se declaran irreductibles, y jusdiican su posicion
— y su reacion apelando a sua “*modo de ser”, es dicer, a su cultura
particular y diferente y a su identidad especifica.

Vease por ejemplo ¢como se articula, en 1628, la oposicion guarani
a la entrada “colonial” del mis.onero en términos precisamente de irreducti-
bilidad cultural. Habla Potirava, intentando coavencer a Nesu, dirigente
religioso de aquel lugar, para que rechace la intromisién misionera: “Yo
no siento mi oicnsa nila tuya; solo siento la que esta gente advenediza hace
a nuestro ser antiguo (asi liaman ellos su antiguo modo de vida) y a lo
que nos ganaron las costumbres de nuestros padres. Por ventura fue otro
el patr.monio que nos dejaron sino nuestra libertad?. .. No han sido hasta
ahora comun vivienda nuestra cuanto rodean esos montes, sin que adquiera
posesion en nosotros mas el valic que la selva? Pues ¢por qué consientes que
nuestro ejemplo sujete a nuestros indios v lo que es peor a nuestros suce-
sores, a este dismulado caut.verio de reducciones...?” (20).

La autenticidade de cste discurso viene apoyada en el hecho de que
tambicn Montoya, en su Conguista espiritual, 1o trac. Su version es distinta,
pero mantiene las mismas ideas fundamentales (21).

Cuando un jesuita intenta fundar reduciones ena el Itatin “uno de los
principales caciques le dijo con mucha determinacion vy dureza que se vol-
vise para su tierra porque cllos no habian de admitir otro ser (su frase es
esta) al que sus abuelos heredaron...” (22).

Varios pasaies de la ya citada Congquista espiritua] expresan dramé-
ticamente en qué términos se daba el conflito cultural y polit.co, lo que
permite inferir como los Guarani, sobre todo los “hechiceros”, en realidad
los chamanes, conceptuaban su cultura en contraposicion con la nueva y
extranjera.

“Los demon.os nos han traido a estos hombres — decia uno de estos
dirigentes a su gente —, pues quieren con nuevas doctrinas sacarnos de!
antiguo y buen modo de vivir de nuestros antepasados, los cuales tuvieron
muchas mujeres, muchas criadas y libertad en escogerlas a su gusto, y ahora
qu.eren cve nos atemos a una mujer sola. No es razdon que esto pase ade-
lante, sino que los desterremos de nuestras tierras, o les quitemos las vidas”.
Y enfrentado con los mismos misioneros jesuitas, “‘salid diciendo a voces:
Ya no se puede sufrir la libertad de éstos que en nuestras mismas tierras
qu eren reducirnos a vivir a su mal modo™ (23).

Otro chamadn, siempre en la version del padre Montoya, se expresaba
de este modo contra la reduccion: “Vivamos al modo de nuestros pasados;
¢qué hallan estos Padres de mal en que tengamos mujeres en abundancia?
Por cierto que es locura, que dejadas las costumbres y buen modo de vivir
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de nuestros mayores, nos sujetemos a las novedades que estos Padres quie-
ren introduc.r” (24).

Como puede verse en los textos citados, hay una referencia continua
al modo de vivir y al ser propio de los Guarani. Esta referéncia normativa
a un modo de ser especifico estd en el centro de todas las argumentaciones
de aquellos Guarani “histéricos”. Los jesuitas, al recoger estos propositos,
tienen interés en sefialar que este lenguaje es del todo auténtico, al anadir
ellos mismos entre pardntes.s que “asi llaman ellos a su modo de ser anti-
oguo” y que “‘su frase es ésta”.

La palabra que se adivina directamente detrdas de estas expresiones en
castellano es ¢l término feko. Segiin Montoya, en su Tesouro de la lengua
guarani, se atribuyen a teko estos valores semanticos: “ser, estado de vida,
condic'6n, estar, costumbre, ley, hdbito”. Las ejemplificaciones lexicogra-
ficas que afiade Montoya explicitan todavia mas su sentido: “Teko’a: co-
gerle su costumbre, imitar. .. Teko katu: buena vida, libre. Teko katu di-
cen a los salvajes, que viven como bestias. Teko katu ahé: éste es un salva-
je... Tek yma: proceder antiguo. Teko yma nde heja aguyjetei: c¢s bien
dejar las costubres antiguas. Ofiemboeko yma angaipdvari: ha hecho callos
en el pecado” (23).

El traductor de la Congquista espiritutal, alli donde el castellano decia
“costumbres” v “modo de vivir”, restablece la expresion riande reko — 0
formas derivadas —, sabiendo perfectamente que ella reproduce adecua-
damente la expresién original del discurso indigena y que es bastante im-
probable que se pueda haber usado otro modismo en su lugar.

Nande ruveta ha'e fiande mongakuaa haguéram note ke jaiko xe
ryvy reta... Mba’e ramo panga ava'e nande Pa’it nombokatui sande reko
ijojacteramo jepe nande ypykue jeesaereko hague rche? Mba’e ramo panga
ko fiande jekohu aguyjei katu habangue omokafly mota rau fiande hegui
teko pyahu ase moangapyhy katu habey rehe fiande mbojcpokuaa aubo.
Kone nande rekora xe ryvy reta?” (26).

Al recuperarse en esfe texto la expresion guarani, aparece todavia mas
clara la confrontac:on de los modos de ser, de dos culturas: el aande reko
tradiciona! y el teko pyahu, el s'stema nuevo, que no puede satisfacer a los
Guarani.

El capitulo que en la misma Conquista espiritual llevaba el titulo de
“Ritos de los indios guaranis’”, rec be la siguiente version: Ikarai €'y va'e
rekokue rau, que significaria literalmente: Detestable antiguo modo de ser
de los no crist.anos (27).

La existencia y la conciencia expresa de un modo de ser guarani es-
pecifico es un dato que aparece con bastante frecuencia en la documenta-
cion examinada.
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Aqui conviene anotar que la referencia a un teko como forma de vida
propia y como definicion de identidad es también una constante en la ex-
presion de los Guarani actuales, especialmente cuando marcan su diferen-
cia frente a otras sociedades que continuan amenazando su libertad y su
derecho a ser ellos mismos.

Los pai-Tavytera, que no son otros que los antiguos Guarani del Ita-
tin, designan su auténtico y verdadero modo de ser como teko katu. “Por
lo que hemos podido escuchar, los Pai conciben ei reko katu como regla de
lo que el Pai es § hace, o mejor dicho, de lo que debe ser y debe hacer.
El reko katu lo constituyen una serie de ideas, de categarias, de leyes y nor-
mas, pautas de comportamiento y actitudes que son las que definen el modo
de ser pai. Para el Pai el teko katu es una especie de conciencia que confi-
gura ademas su identidad... Cuando el Pai se piensa como tal Pai, lo
hace segun el sistema y palabras del teko katu” (28).

En Montoya el significado primero de feko katu cs también: ‘“‘buena
vida, I'bre”, pero ejemplifica enseguida: “teko katu dicen a los salvajes que
viven como bestias” (29). Con ello no hace sino confirmar que los Guarani
no reducidos y que tampoco querian reducirse, definian su autenticidad y su
identidad en términos de feko katu, sélo que a través de un proceso seman-
tico que la historia colonial reproduce frecuentemente, lo mas cualificado
de una cultura, en este caso el teko katu, pasa a ser objeto de desprecio y
tenido como signo de salvajismo y barbarie.

UN ESPACIO CULTURAL

Aun teniendo en cuenta que los discursos indigenas han sufrido trans-
posiciones e inflexiones reductivas, todavia es posible observar que el reko
guarani es presentando segun dos categorias principales: la espacialidad y
la traducion.

El modo de ser guarani estaria ligado esencialmente al modo como los
indios vivian su espacio geografico. Datos de la época confirman el hecho
de que los Guarani estaban “vivendo a su antigua usanza, en montes, sierras
y valles, en escondidos arroyos, en tres, cuatro o seis casas solas, separados
a lengua, dos, tres y mas, unos de otros™ (30). Es esta forma de organizarse
en ¢l espacio la que los dirigentes guarani consideraban como una estructura
esencial de su cultura, aunque tal vez no tenian de ella una conciencia tan
explicita antes de que se los indujera, mas o menos impositivamente, a ‘“‘re-
ducirse”, es decir, a aceptar una nueva configuracion espacial (31). Cier-
tamente la “reduccion”como pueblo y el espacio que ella producia, se di-
ferenciaban profundamente del tekoha guarani, el lugar donde hasta enton-
ces se habia realizado y producido la cultura guarani. Entre los Pai actua-
les, el tekoha consiste en el complejo de casas-chacras-monte dentro del
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cual vive una comunidad semi-auténoma. El fekoha, segin estos Guarani
actuales, es ‘el lugar donde vivimos segin nuestras costumbres” (32).

El tipo de poblados que describen las fuentes jesuiticas presenta
notables coincidencias con los tekoha tal como se conocen a través de la
etnografia moderna, de ahi que sea permitido inducir supuestas analogias
incluso para aquellos aspectos que la documentacién historica no senalo.

En aquel “informe de un jesuita an6nimo” de 1620 se dice de los
Guarani que “‘es gente labradora, siempre siembra en montes y cada tres
afios por lo menos mudan chédcara ... Habitan en casas bien hechas,
armadas encima de buenos horcones, cubiertas de paja; algunas tienen ocho
y diez horcones y otras mas o menos conforme el cacique tiene los vasal-
los porque todos suelen vivir en una casa... Sus poblaciones antes de
reducirse son pequefias porque como siempre siembran en montes quie-
ren estar pocos porque no se les acaben y también por tener sus pesca-
deros y cazaderos acomodados” (33).

Montoya es mdas escueto, pero por esto mismo resalta todavia mas
la relacién entre estructura espacial y forma de gobierno. “Vivian y viven
hoy los gentiles en poblaciones muy pequenas, pero no sin gobierno.
Tenian sus caciques, en quien todos reconocen nobleza, heredada de sus
antepasados, fundada en que habian tenido vasallos y gobernado pueblo.
Muchos se ennoblecen con la elocuencia en el hablar ..., con ella agre-
gan gente y vasallos” (34).

Un tekoha pai actual se presenta con las siguientes caracteristicas:
“Su tamafio puede variar en superficie... y, en la cantidad de familias (de 8
a 120 en los casos extremos), pero estructura de funcidon se mantienem
igual: tienem liderazgo religioso propio (tekoaruvixa) y politico (mbu-
ruvixa, yvyra’ija) y fuerte cohesion social. Al fekoha corresponden las
grandes fiestas religiosas (avatikyyy y mita pepy) y las decisiones a ni-
vel politico y formal en las reuniones generales (aty guasu). El tekoha
tiene una area bien definida, delimitada generalmente por cerros, ar-
royos y rios y es propiedad comunal y exclusiva (tekohakuaaha) ... El
tekoaruvixa es autoridad religiosa, siempre varén y generalmente de edad
y es el vicario y lugarteniente de Dios — Creador, Name Ramdi Jusu
Papa, quien es el tekoaruvixa paveé... El es también responsable del bie-
nestar moral (teko nemboro’y) y social (teko johayhu, teko joja) en su
tekoha y tiene la obligacion de purificarse junto con su comunidad en
los rezos ( onemboro’y ojehe oriembo’épe). Por eso la principal condi-
cion para ser tekoaruvixa es su bondad reconocida (marangatukue, aran-
dukue ha ipoxy’yngue)” (35).

Aunque, tal vez no se puedan aplicar sin mdas todas las caracteris-
ticas del tekoha pai actual a las formaciones guarani antiguas- habia yh
entonces como ahora diferencias “dialectales” entre las distintas naciones
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guarani — el texto etnografico moderno aqui transcrito hace entender mads
especificamente ¢como la categoria de rekoha, lugar de modo de ser, de
cultura, de reko, signfica y prudece al mismo tiempo relaciones econo-
micas, relaciones sociales y organizacion politico-religiosa esenciales para
la vida guarani. En otros términos: la categoria de espacialidad es funda-
mental para la cultura guarani, ella ascgura la I'bertad y la posibilidad
de mantener la identidad étnica. Aunque parezca un paralogismo, hay
que admitir con los mismos dirigentes guarani que sin fekoha no hay reko.

Este ¢l razonamicnto de Potirava: “La libertad antigua veo que se
pierde, de discurrir por valles y por selvas, porque estos sacerdotes ex-
tranjeros nos hacinan a pueblos, no para nuestro bien, sino para que oiga-
mos doctrina tan opuesta a los ritog y costumbres de nuestros antepasa-
dos™ (30).

TIERRA SIN MAL

Dentro de la categoria de la espacialidad guarani entraria también
aquel modo particular de vivirla que es la m'gracion. En los textos his-
toricos aqui considerados el reko guarani se afirma como localizacion li-
bre frente a la concentracion impuesta por el sistema de encomiendas
o por la reduccion; el aspecto m'gratorio del modo de ser guarani no
aparcce claramente, aunque implicitamente no queda excluido. Mudar
de lugar para hacer chacres nuevas o para mejor aprovechar los recursos
naturales, no exige necesariamente migracion propiamente dicha, pero
ciertamente la incentiva. De hecho se tienem datos de migraciones toda-
via en tiempos “histéricos” y son numerosas las muestras arqueologi-
cas que atestiguan grandes desplazamientos de las naciones guaranies. (37).

Sin embargo, la documentacion manecjada no permite deduc’r, por
lo que refiere a los Guarani de esa ¢poca, que “todo ¢l pensamiento y la
practica religiosa de los indios gravitan en torno de la Tierra sin mal”. (38)

En el Tesouro de Montoya la expresion yvy marane'y aparece tra-

duz'do como “‘suclo intacto, que no ha sido edificado™ y ka'a marane’'y
como “monte donde no han sacado palos, ni se ha traqueado™. (39) Estas
accpetones Indican un uso ecologico y economico que dista bastante del
significado religioso y mistico de “‘tierra sin mal” con que reaparcce la
expresion yvy marane y entre los Guarani actuales (40).

El tema de la “tierra sin mal” e¢s demasiado complejo para que
pueda ser tratado brevemente. Se sugiere, sin embargo, la hipdtesis de
que, si vvy marane'y ¢n la acepcion mas antigua registrada documental-
mente ¢s simplemente un sueio virgem, su busqueda econOmica puede
haber sido el motivo principal de muchos desplazam'entos de los Gua-
rani (41). La historia semantica de yvy marane'y, de suelo virgem hasta
“tierra sin mal”, probablemente no esta deshgada de la historia colonial
que los Guarani han ten do que soportar.
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En la busqueda de un suelo donde poder vivir su modo de ser au-
téntico, los Guarani pueden haber hecho cristalizar tanto sus antiguas as-
piraciones religiosas como la conciencia de los nuevos conflitos historicos.
Yvy marane'y se convertia en “tierra sin mal”, tierra fisica como en su
acepcién antigua y a la vez tierra mistica después de tanta migracion frus-
trada.

POR LOS CAMINOS DE LA TRADICION

Otra categoria con que los Guarani daban razon de su teko era su
ser tradicional. Si la espacialidad estructuraba el sistema en términos
sincrénicos, la tradicion lo colocaba en el eje de la diacronia, lleno de
pasado y prefiado de futuro. Los Guarani apelaban continuamente a la
experiéncia coletiva anterior, para usar una expresion de Florestan Fer-
nandes a propésito de la educacion tupinamba. (42) En este sentido se
puedem interpretar expresiones como ‘“‘ser antiguo y a lo que nos ganaron
las costumbres de nuestros padres”, “el ser que sus abuelos heredaron”,
“el buen modo de vivir de nuestros antepasados”. Es certo que este mo-
do de hablar, tal como esta documentado, aparece cast exclusivamente co-
mo reacciéon contra la novedad subversiva que es la invasion del mundo
colonial, pero no s¢ reduce a ella. La tradicion no nace en el momento
de la confrontaciéon; la tradicién, como “normas de comportamiento sa-
cramentados” (43), esta presente antes, durante y depués del accidente
colonial.

El contenido de la tradicion guarani lo registra, en parte, la docu-
mentacion jesuitica al recoger detalhes etnograficos de todo ordem que el
misionero s6lo sabe explicar como costumbre inveterada, hdbito antiguo
o condicidon recibida. Son precisamente aquellos comportamientos que
mas desafian la racionalidad supuestamente universal del misioneiro, los
que revelan los aspectos mas tradicionales de la cultura guarani: desnu-
dez, comidas raras, practica de la “couvade”, poligamia, ritos funerarios,
antropofagia, hechiccria, etc. Para el misionero casi parece establecerse
una oposicion sistematica entre tradicion guarani y racionalidad. El te-
ko katu que Montoya no desconocia significar “vida buena y libre”, pasé
a scr semantizado en la vida misionera como comportamiento salvaje y
hasta bestial: “teko katu dicen a los salvajes, que vivem como bes
tias” . (44) Esta claro que con este sentido peyorativo de teko katu se
pretende denigrar a los “selvicolas”, a todos aquellos yue en la selva vi-
ven todavia como Guarani libres. Una ideologizaciéon andloga fue apli-
cada a la expresion teko yma, “proceder antiguo”, diandose de ella las
siguientes frases 1lustrativas: “teko yma nde heja aguyjetei, es bien dejar
las constumbres antiguas. Gueco yma nderari anio oiko, no deja su cos-
tumbre antigua. Ornemboeko yma angaipavari, ha hecho callos en ¢l pe-
cado” (45). Se ve como en la conceptualizacion misionera existe una
tradic’on antigua, pero que debe ser abandonada; ella viene a ser asimila-
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da con ¢l pecado. Por supuesto que las frases seleccionadas por Mon-
toya en su Tesoro no tienen valor axiomdtico, pero no dejan de tipificar
lingtiisticamente la mentalidad mis‘onera respecto a la cultura tradicional
de los Guarani. Mds aun: los indios “‘reducidos™ son inducidos a pensar
del mismo modo sobre sus antiguas usanzas, su proceder antiguo, en fin, su
tradicion. Cuando, por ejemplo, el chaman Guyravera se va convirtiendo,
se dira de ¢l que “va perdiendo su ser y s¢ va humanando™ (46), mien-
tras que ¢l retorno a la tradicion es considerado negativamente: ““se huyeron
tres tropas de indios — cuente um misionero — a sus tierras antiguas
a meterse por aquellos montes a vivir como salvajes, sin acordarse mas
de Dios”. (47)

Por supusto que para los mismos Guarant el “antiguo modo le pro-
ceder” y la tradicion ticnen otro sentido, como se deja entreleer en los
mutilados discursos que  los jesuitas transcribieron. La tradicion, lejos
de ser un desafio a la racionalidad, la sustenta y la justifica. La tradi-
cion es algo mas que comportamiento habitual y no se reduce a tna repe-
ticion rutinaria de actividades. l.a tradicion muestra su caracter norma-
tivo basado sobre la sacralidad de las experiencias y las palabras primi-
genias y tiene también un carater paradigmatico que viene sancionado
por los ejemplos de los antepasados. La tradicion echa sus raices e¢n la
mitologia, pero se procesa concretamente a traveés de quienes la vive-
ron durante un largo periodo de tiempo: lo “abuclos™. De este modo, en
la tradicion convergen perennidad e historia.

Concretamente, son dos las herencias tradicionais sobre las que
los Guarani de esta documentacion mas insistin sin duda por considerarlas
mas amenazadas en ese momento: la poligamia y la pratica ritual.

POLIGAMIA TRADICIONAL
[.a poligamia pero no se olvide que se esta Iimitado por el pun-

to de vista misionero — aparece en boca de los Guarani como la mas
tradictonal de sus ¢structuras fundamentales.

“Hermanos y hijos mios, ya no e¢s tiempo de sufrir tantos males vy
calamidades como nos vienen por estos que llamamos Padres; encicrranos
en una casa (iglesia habia de decir) y alli nos dan voces y nos dicen al re-
vés de lo que nuestros antepasados hicicron y nos ensenaron; ellos tuvieron
muchas mujeres, y ¢éstos nos las quitan v quieren que nos contentemos
con una; no nos esta bien esto; busquemos e! remedio de estos males™. (48)
En los varios discursos de este cacique-chaman que reproduce la Con-
quista espiritual de Montoya, poligamia y tradicion se¢ confunden. Dis-
cutiendo con los misioneros, les decia: “Vosotros no sois sacerdotes, en-
viados de Dios para nuestro remedio, sino demontos del infierno, envia-
dos por su principe para nuestra perdicion ... Nuestros antepasados
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vivieron con libertad, teniendo a su favor las mujeres que querian, sin
que nadie les fuese a la mano ... y vosotros queréis destruir las tra-

diciones suyas, ponernos una pesada carga como atarnos con una
mujer” (49).

La existencia de la poligamia la atestigua Montoya; “conocimos
— dice €l — algunos de estos (caciques) que tenian a 15, 20 y 30 mu-
jeres”. (50) De hecho los misioneros de los pueblos de Loreto y San
Ignac’o, entre ellos el mismo Montoya, pensaban que la poligamia es-
taba tan arraigada entre los Guarani que era mejor no problematizarla
de entrada: ‘“todos los domingos tratabamos con toda claridad de los
misterios de nuestra santa fe y de los preceptos divinos, (pero) en el
sexto (mandamiento) guardamos silencio en publico... Durd este silen-
cio dos anos” (51).

Hay que notar que los misioneros no conseguian pensar la poliga-
mia sino como libertinaje sexual y desenfreno, cuando la lectura contextual
de las expresiones de los Guarani permite detectar que para ellos es ante
todo una forma esencial y tradicional de cultura: “honremos el modo de
vivir de nuestros pasados, y acabemos ya con estos Padres, y gocemos de
nuestras mujeres y de nuestra liberdad” (52).

"
|

!
Se sabe que la poligamia de los Tupinambé, como sistema de inter-

cambio social de mujeres, estaba también relacionado con la organiza-

cion social y politica y con actividades econémicas propiamente femeni-
nas (53).

Montoya relaciona de hecho la poligamia con la economia al decir
que a los caciques “sirven sus plebeyos de hacerles rozas, sembrar y co-

ger las mieses, hacerles casas, y darles sus hijas cuando ellos las apete-
cen” (54).

La indicacion de Montoya sobre que “su autoridad y honra la te-
nian (los caciques) en tener muchas mujeres y criadas”(55), permite
asumir una conclusion como la de Florestan Ferpandes respecto a los
Tupinamba. “A analise dos dados disponiveis mostra que havia uma li-
gacao muito intima entre o nimero de espdsas de um individuo e sua po-
sicdo na h'erarquia tribal... a existéncia de uma conexdo causal entre
a poliginia e o sistema tribal de relacées econdmicas. De fato, razdes de
ordem econOmica compeliam o casal a procurar atrair outras mulheres
para a sua convivéncia (56).

Por otra parte, el numero de mujeres de 15 a 30 para un hombre
era excepcional. Los casos concretos de poligamia que refieren las fuen-
tes dan cuenta de um nimero més limitado, sin excluir que la mayoria de
los Guarani no tenian sino una sola esposa (57).
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No e¢s extrano, pues, por todo lo anotado aqui brevemente, que
los Guarani pretendan preservar la poligamia como un valor cultural que
echa sus raices en una tradicion aceptada, respetable y nuclear para su
sistema (58).

DANZA RITUAL Y RESISTENCIA POLITICA

“Oigam-se¢ soOlo en nuestra t'erra el sonido de nuestros calabazos
y tacuaras” (59), fue otro modo de apelar por la tradicion. El mbaraka
(el calabazo de que aqui se habla) y ¢l takua como baston de ritmo, son
los dos instrumentos rituales por excelencia, del hombre y de la mujer
respectivamente, usados en la danza y ¢l canto. Estos dos instrumentos
musicales tenian y tienen todavia hoy una importancia muy significativa
en ¢l complejo cultural tupi y guarani (60). Mbaraka, scgun Montoya, es
un ‘“‘ca'abazo, con cuentas dentro, que sirve de instrumento para cantar,
y de ahi ponen nombre a todo instrumento musico” (61). EI baston
de ritmo de las mujeres estd poco citado entre lo Guarani y Montoya pa-
rece desconocerlo, dando de takua solamente los significados botan'cos
o aquellos relacionados con la cultura material (62).

Es curioso que la documentaciOn misionera no recoge argumentacio-
nes tan explicitas sobre danza ritual y trad'cion, como a proposito de la
poligamia. Pareceria que para los misioneros la mayor oposicion a la
convercion y a la reduccion era simplemente de ordem moral, concreta-
mente la supuesta lujuria inherente a la poligamia, y no de ordem propia-
mente religioso. Sin embargo, como se vera, el comportamiento actuado
por los Guarani se presenta como el de un pueblo profundamente religioso
que¢ encuentra en la danza ritual una expresion privilegiada de su ser.

“Es toda esta nacion muy inclinada a religion verdadera o falsa. ..
hasta hoy... tienem sembrados mil aglicros y supersticiones y ritos de
estes maestros, cuva principal doctrina es ensenaries a que bailen de dia
y de noche, por lo que vienen a morir de hambre, olvdadas sus semen-
teras” (63) .

El discurso de Potirava, citado ya varias veces, opone la doctrina
de los Padres a “los ritos y costumbres de nuestros antepasados™ (64), y de
nuevo hay que admitir que habia captado lo que de mas fundamental ha-
bia en el conflicto entre dos modos de ser, de pensar y de expresarse.

Un payé, Juan Cuara, queriendo levantar la res'stencia de los Gua-
rani guayrefios contra la mision, argumentaba de modo parecido: “Vivid
seglin vuestras antiguas costumbres, danzad y bebed. Celebrad el culto
de vuestros antcpasados™(65).

Ya en ¢l primer movimiento mesianico h'storico de que se tiene no-
ticia entre los Guarani del Paraguay, la danza ritual tradicional consti-
tuye en si una afirmac’én agresiva de identidad frente a los invasores.



El “modo de ser Guarani” 15

“Entre los indios se ha levantado uno con un nifio, que dice ser Dios
o hijo de Dios, y que tornan con esta invencién a sus cantares pasados,
a que son inclinados de su naturaleza, por los cuales cantares tenemos
not cia que en tiempos pasados muchas veces se perdieron, porque en-
tretanto que dura ni siembran ni paran en sus casas, sino, como locos,
de noche y de dia en otra cosa no entienden, sino en cantar y bailar, hasta
que mueren de hambre y de cansancio, sin que quede hombre ni mujer,
nino ni v ejo, y asi pierden los trisies la vida y el 4nima”(65).

Otras rebeliones de los Guarani contra la dominacién colonial se
procesaban no pocas veces como vuelta a “sus ritos y ceremonias” (67).
El famoso levantamento de Obera en la region de Guarambaré, en el
ano 1579, es un buen paradigma de lo que eran los movimientos de libc-
racion guarani y del lugar que en ellos ocupaba la danza ritual. Por
donde pasaba, Ob.ra era seguido por una grande multitud de indios, que
se negaban en adelante a servir a los espafoles. Oberd prometia a to-
dos la libertad. Cantaban y danzaban ininterrump dam.nte durante dias.

“Entre otros cantares que les hacia cantar el mdas celebralo y ordi-
nario, segun alcancé¢, saber — dira el poeta Martin Barco de Centenera —
era éste: Overa, overa, overa, pa’i tupa fiandéve, hije, hije, hije. Que quiere
decir: Resplandor, resp.andor del padre, también D.os a nosotros, hol-
guemonos, holguémonos, holguémonos”(68) .

Por supuesto que no son las rebeliones las que causan la danza ritual,
siendo e€sta una practica religiosa anterior y no limitada a los momentos de
crisis extranas. Pero la danza sustenta la rebzl 6n, dandole un adecuado
cauce simbo.ico y emocional en la linea de la méas auténtica trad.cidon.

Manteniendo la danza o revitalizandola, los chamanes deactua’iza-
ban d¢ hecho tanto la m tologia tradicional como la propia ins.itucién
chamdanica ligada con ella, en un intento por fortalecer todo el sistema
cultural guarani. De ahi su importancia como recurso en la lucha anti-
colon:al.

“Preguntando un dia a ‘os indios que doénde estaban y qué era 'a
causa de per.erse sus casas, me di‘eron que unos jerokyhdra (danzanies)
que andaban por los tetamini (aldeas), los engafiaban d:ciendo que este
pueblo se habia de destruir y que predicaban contra nosotros haciendo
burla de lo que ensefidbamos y dec'an que cllos eran dioses y cricban
los maizales y comida y eran scfiores de los fantasmas de los montes
de los itakyseia (duenos de las piedras cortantes) y de los yvytypo (ha-
bitantes de los cerros), y que los t'gres andaban a su voluntad y mataban
a los que ellos querian y que los primeros que habian de parecer habian
de ser los vaqueros y los yvvraponddra (carpin‘eros) y los que se hacian
cristianos y que los que trabajaban en el pucblo se les haba de perier
las comidas”(69) .
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La especial relevancia de este texto consiste en que relaciona la
danza de estos chamanes con los discursos que profieren, donde se pue-
den reconocer varios elementos esenciales de la mitologia guarani, en es-
pecial los referentes a la cataclismologia, tal como aparccen tambien en
otros textos (70) y como fueron revelados por la ctnografia mas moder-
na (71). En las palabras de estos chamancs hay también una toma de
conciencia contra aquellos elementos coloniales considerados desintegra-
dores de la identidad guarani, como el ser vaqueros y carpinteros y tra-
bajar en pucblos formados.

[.a categoria de los jerokyhdra, segin algunos textos, estaria subor-
dinada a la de los grandes ‘‘hechiceros™, siendo tal vez algunos de cllos
meros c¢jecutores y guias de la danza. “Despacharon (los hechiceros) -se
dice- a toda aquella tierra muchos discipulos suyos que llaman jerokyha-
ra. .. trayendo los que estaban en los pucblos, con danzas, bailes y can-
tos, diciendo en ellos como aquellos pucblos se habian de acabar y todo
lo demas que los hechiceros decian. Con esto la gente comenzO a temer
y muchos se iban del pueblo y dejaban perder sus casas, estandose en
sus chacaras y pueblecillos™ (72).

Una vez mas la danza aparece como forma de resistencia contra
la nueva cultura de reduccion a pueblos ¢ implicitamente como afirma-
cion de la propia identidad.

La existenc'a de jerokyhdra de condicion inferior a las de los he-
chiceros “profetas” no relega de ningin modo la danza a un segundo pla-
no, ya que los verdaderos dirigentes de la danza y los senores del decir
son aquellos grandes “profetas” que nunca dejan ellos mismos de danzar
y cantar, haciendo de la danza y del canto el espacio y el tiempo privile-
giado de su ser.

[.a danza ritual, como deja entrever la documentacion citada, es el
lugar donde se estructuran las mds importantes funciones chamanicas,
donde los hombres se dicen y se vuelven dioses, donde se cantan las pa-
labras inspiradas, donde se profieren amenazas cataclismicas, especial-
mente cuando llegan las invasiones coloniales que pretenden destruir la
identidad guarani.

[.a importancia que t'ene la danza ritual entre los Guarani actuales,
aun admitiendo procesos histéricos que hayan podido influir en clia, per-
mite entender por qué la cultura guarani, ya desde los primeros tiempos
en que pudo ser registrada documentalmente, apelaba tan dramatica y
fuertemente a esta forma de tradicion.

“Un problema que a todos preocupa; un peligro que amenaza al gru-
po, aunque sOlo sea en la fantasia del paye; una epidemia; una empresa
comin; a veces, una simple sensacion de malestar general inexplicable
y haste el mero placer del espetdculo, reune a los Apapokuva en su casa
de danza” (73).
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En este ensayo no es posible examinar exhaustivamente la danza
ritual en relacidon con el sistema guarani total, pero la documentacién es-
cogida como base de este trabajo permitiria, a pesar de sus lagunas y pre-
juicios, deducir algunas de sus formas y sus finalidades principales. EI
tema llevaria naturalmente al analisis del chamanismo guarani, para lo
cual abundan los datos, por la simple razén de que la actuacién le los
misioneros se desarrolla en buena parte como confrontacién y respuesta
a los “hechiceros”, una “guerra de mesias”, cuyos episodios son narrados
con bastante detalhe en las fuentes documentales (74) .

Tal vez lo mas interesante de la documentac’én jesuitica del primer
periodo reduccional estd en que los Guarani en ella tratados todavia lle-
gan a transmitir de si mismos una imagen bastante auténtica estructura-
da sobre las categorias fundamentales de espacialidad irreductible y tra-

dic'én firme.

NOTAS

(1) — La importancia de la cuestiéon ha sido reconocida, auque a partir de plan-
teamientos diversos, por los autores que han tratado mas detenidamente de las reduccio-
nes del Paraguay: Pablo Herniandez (1913), M¢étraux (1943), Moerner (1953), Fur-
long (1962), Haubert (1966), Bruno (1966), Susnik (1966, 1971), Necker (1979).
“Es de gran importancia formar exacta idea del caracter y cualidades de los indios en
general y de los Guaranies en particular, si se quiere entender y apreciar debidamente
la organizacién social entre ellos introducida por los jesuitas”, Hernandez, I, 1913:43.
“Magnus Moerner, qui, dans une ouvre classique, a fait descendre sur terre les “paradis”
jésuites en les situant dans leur contexte économique et politique, a remarqué qu’une
compréhension sociologique de ces institutions n’€tait possible qu’avec une “connaissance
exhaustive des conditons ethnographiques”. La validité de cette affirmation a été dé-
montrée por la premiere fois dans les études d’Alfred Métraux, Maxime Haubert et
Branislava Susnik. Celles-ci ont notamment montré comment par plusieurs aspects
les institutions des réductions ressemblaient 4 des institutions pré-colombiennes; elles
ont aussi mis en évidence le fait que la société Guarani n’était pas une pate infinement
malléable entre les mains des ‘“civilisateur” jésuites et que ceuxci durent s’adapter aux
indigenes autant que ces derniers durent s’adapter aux missionnaires”, Necker, 1979:3.
Sin embargo, a pesar de admitir que se trata de una cuestion fundamental, se carece
todavia de una etnologia guarani aceptable. En el caso de algunos escritores eclesias-
ticos: Hernandez, Fulong, Bruno, la presentacién del indio guarani da lugar a ver-
daderos despropésitos historicos alimentados por prejuicios racistas. “Los indios Gua-
ranies. .. eram un pueblo en estado de decadencia, que cada vez iba acercandose mas
a la degradaciéon que llega a la semejanza con los animales irracionales... (los vicios)
los habian reducido a la condicién de no tener entendimiento de hombres adultos si-
no por intervalos. Sélo les quedaba la habilidad para las artes mecanicas”, Hernandez,
[ 1913:83. Las paginas que el padre Furlong dedica al indio guarani estan también
llenas de contradicciones y asertos gratuitos, explicables en quien considera como ideal
de hombre al “europeo” (Furlong, 1962:70-79). El padre Bruno (1966) hereda el
mismo tipo de prejuicios.

(2) — Publicada en Furlong, 1968

(3) — Usamos la edicibn mas moderna: Montoya, 1892.

(4) — La mayor parte de esta documentacion ha sido publicada en: Manuscritos
da Colecao de Angelis: I. Jesuitas e bandeirantes no Guaird (1594-1640). Rio de
Janeiro: Biblioteca Nacional, 1951; II. Jesuitas e bandeirantes no Itatim (1596-1760).
Rio..., 1952; III. Jesuitas e bandeirantes no Tape (1615-1641). Rio..., 1969. IV.
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Jesuitas e bandeirantes no Uruguai (1611-1758) . Rio. .., 1970. De menor importancia
ctnoerafica son los documentos recogidos en la obra de Pablo Pastells, Historia de la
Compania de Jesus en la Provincia del Paraguay. 1. Madrid, 1912, Para una histo-
riog afia jesuitica mas completa, cfr. Efiaim Cardozo, Historiogiafia paraguaya. 1.
Paraguay irdigena, espanol y jesuita. Moxico, 1959. La obra de Jos¢ Maria Blanco,
Historia documertada de la vida v gloriosa muerte de los Padres Roque Gonzdlez de
Santa Ciuz, Alonso Rodrigues v Juan del Castillo de la Compania de Jesus, martires
del Caaro e Yjuhi. Buenos Aires, 1929, trae documentos de la ¢poca de estos martires
de 1628.

(5) — Cartas Anuas de la Provincia del Paraguay, Chile y Tucumdn, de la Com-
pania de Jesus. Buenos Aires, 1927-29 (Documentos para la historia argentina, 19-20) .
Es todavia inédita la carta anua de 1632-34, del padre Diego de Boroa, Anales de la
Prov. del Paraguay, desde ¢l ano de 32, hasta el de 34, a Nro Muy R. do Padre Mucio
Vitheleschi Preposito General de la Com. a de Jhs. Manuscrito en la Biblioteca de la
Universidad de G anada (Espana), Caja, A 40, ff. 249-308. Alguna de estas cartas
anuas fue publicada ya en aquella época para “edificacion” de todos: Adan Schirmbeck,
Messis pa aquariensis a Patribus Societatis Jesu per sexennium in Paraquaria Collecta
antis videlicetr 1638, 39, 40, 41, 42, 43. Monachii... 1649.

(6) — El Tesoro de Montoya sera citado segun la edicion de Paris-Viena, 1876.
Cfr. pp. 3.8-29 de dicho Catecismo. Varios trabajos modernos han tomado el analisis
de esta terminologia de parentesco para una interpretacion del sistema soctal de los
Guarani; cfr. Fernandes 1963:201.

(7) — Casi un siglo después se hizo de esta obra una versién en lengua guarani,
al parecer destinada a eventuales lectores indigenas: Aba reta y caray ey baecue Tupd
upe ynemboaguiye uca hague Pay de la Comp? de lhs poromboeramo ara cae... 1733
pipe S. Nicolas pe, que fue publicado bajo el titulo general de: Manuscripto guarani
da B bliotheca Nacional do Rio de Janeiro sdbre a Primitiva catechese dos indios das
Missdes, composto en castelhano pelo P. Antonio Ruiz Montoya, vertido para guarani
por outio padre jesuita, e agora publicado com a tradugdo potugueza, notas, ¢ um es-
boco erammatical do abaneé pelo Dr. Baptista Caetaro de Almeida Nogueira, en An-
nacs da Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro VI (Rio 1879): XVIII + 366 pp. Nos
referimos a veces a esta version, porquz, a pesar de ser un texto “reduccional”, deja
transparentar en la lergua guarani formas de cultura auténticas.

(8) — Dobrizhoffer (I, 1967), va en pleno siglo XVIII, ofrece todavia datos de
primera importancia sobre los Guarani del Mba'e verd; en realidad se trata de la ultima
entrada de los jesuitas en una region poco explorada donde se encontraban los “"mon-
teses” del Taruma, lugar donde se establecieron las kltimas reducciones.

(9) — Trabajando sobre esa documentacion, Métraux (1928 a y b) y Fernan-
des (1963: 1970) escribieron obras hoy clasicas vy modelo de sintesis de etnologia
historica.

(10) — Furlong, 1968:93.

(11) — Cfr. Furlong 1968:93.

(11) — Montovya, 1892:49-54.

(12) — MCA, I, 1951:166-74.

(13) — Anua de 1628, en MCA, I, 1951:272-75.
(14) — Malinowski, 1976:33.

(15) — Cfr. Mcha, 1978:541-48.

(16) — FEs un hecho que para aquella época ya habia jesuitas que, sabian “colo-
car su-s redes no local certo” (para usar la expresion de Malinowski 1976:26) y otros, no
(17) — Se puede admitir con Malinowski (1976:33) que, “*quando um negocilan-

te. funcionario ou missionario estabelece relagdes ativas com 0s nativos ¢ para trans-
forma-los. influencid-los. ou usa-los, 0 que torna impossivel uma observagiao verda-
deiramente imparcial e objetiva ¢ impede um contato aberto e sincero”, pero contra
el mismo et-ografo, pensamos que tampoco es objetiva la posicion de aquel que, “vi-
vendo na a'deia, sem quaisquer responsabilidades que ndio a de observar a vida nativa,
vé 0s costumes, ce:rimoniss, transagoes, etc., muitas e muitas vezes™.
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(18) — “Siembran... Maiz, mandioca y otras muchas raices y legumbres que
ellos tienen muy buenas: dase todo cnn grande abundancia”, MCA, I: 166. “Aunque a
los Padres les falte como suele casi siempre el socorro de limosna del Rey, no les
faltan las limosnas de estos buenos indios que todos los dias traen a casa de su volun-
tad las legumbres, el pescado, la fruta silvestre, la miel también silvestre, con lo que
tienen, con lo que a los Padres les sobra...” MCA, I: 214. Pero otro misionero se
expresa de este modo: “No hay afo ninguno en que estos pobrecitos naturales no
padezcan mil calamidades y desventuras de hambre, frio, enfermedades y mortan-
dades de que abundan todas estas pobres tierras, causadas sin duda va del poco go-
bierno y traza que tienen en cuidar de sus comidas, pues solo estan solicitos del dia de
hoy. .. (Sigue una descripcién enteramente prejuzgada sobre practica indigena de las
actividades de subsistencia). La comida es del mismo jaez; la ordinaria es un triste
vino que hacen de maiz mascado y cocido en una poca de agua; y este es el sumo
regalo, y lo que mas apetecen, o unos pocos de frijoles cocidos con mera agua sin otro
recaudo ni especies, y cuando quieren variar es con una harina que hacen de raices
podridas de propdsito que sélo el mal olor que tiene nos ahuyenta de ella... (El
misionero se extiende en comentarios negativos sobre habitos indigenas que le repugnan
y que quisiera mudar). Si queremos regalarlos con la pobreza que tenemos, y qui-
tarnos lo de la boca por darselo, no lo amostran ni comen. Antes dicen muchos o to-
dos que nuestras comidas les matam... estos desdenes... nacen... no de mala voluntad
sino de poco caudal y entendimiento criado entre montes sin otro magisterio que el
de los brutos animales”, MCA, IV:80-82.

(19) — Cfr. Nimuendaju, 1914 (y 1978); Cadogan, 1959, 1971; Schaden, 1954;
Melia-Grunberg, 1976.

(20) — Blanco, 1929:525.

(21) — Montoya, 1892:228,

(22) — Carta Auna de 1632-1634, ms. en la Biblioteca Universitaria de Granada,
Caja A 40: f. 273.

(23) — Montova, 1892:57-58.

(24) — Montoya, 1892:221.

(25) — Montova, 1876: f. 363-64 v. Transcribiremos todas las citas en guarani
segin la ortografia establecida por el padre A. Guasch, sin mudar, por supuesto, la
forma de las palabras. Los vocablos no centuados graficamente son oxitonos.

(26) — Manuscripto 1879:310. Cfr. nota 7. El subrayado de este texto es nuestro.

(27) — Manuscripto 1879:106.

(28) — Melia-Griinberg, 1976:186-87.

(29) — Montova, 1876: f. 364.

(30) — Montova, 1892:29,

(31) — Cfr. Meha, 1978 b: 157-67.

(32) — Melia-Griinberg, 1976:218.

(33) — MCA, I: 166-67.

(34) — Montova, 1892:49 .

(35) — Melia-Griinberg, 1976:218-19.

(36) — Montova, 1892:228-29. Un texto de C. Levi-Strauss, Tristes Trdpicos
(Sao Paulo 1957:230-31) ilustra, aunque a propdsito de una estructura aldeana muy
diferente de la de los Guarani, la importancia de la categoria espacial: A distribuicio
circular das cabanas em térno da casa dos homens é de tal importincia no que se refe-
re a vida social e & pratica do culto, que os missionarios salesianos da regiio do Rio das
Gargas logo perceberam que o meio mais seguro de converter os Bororo consistia em
fazé-los abandonar sua aldeia por outra em que as casas estivessem dispostas em
linhas paraledas. Desorientados com relagdo aos pontos cardiais, privados do plano
que fornece um argumento ao seu saber, os indigenas perdem rapidamente o senso das
tradigdes, como se seus sistemas social e religioso (veremos que sdo indissociaveis)
fossem complicados demais para dispensar o esquema que o plano da aldeia tornava
patentte e cujos contornos os seus gestos cotidianos refrescavam perpétuamente.

(37) — M¢étraux, 1927; Susnik, 1975 (especialmente los mapas).
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(38) — Clastres, 1978:51.

(39) — Montoya, 1876: f. 209 v.

(40) — Nimuendaju, 1978:116-128.

(41) — Fernandes, 1963:107.

(42) — Fernandes, 1975:34.

(43) — Fernandes, 1975:34.

(44) — Montoya, 1876: f. 364-358.

(45) — Montoya, 1876: f. 364 v./358 v.
(46) — MCA I: 302.

(47) — MCA 1V:96. Este modo de pensar sobre la vida libre de los indios perdura
hasta la actualidad; los indios son continuamente acosados, capturados y hasta ma-
tados, bajo la especie de hacerlos entrar en la civilizasion. Cfr. Melia-Miraglia-Mn-
zel 1973 (especialmente pp. 48-50).

(48) — Montoya, 1892:61.

(49) — Montoya, 1892:58. Cfr. las notas 23 y 24 de este trabajo.

(50) — Montoya, 1892:49.

(51) — Montoya, 1892:55. El sexto mandamiento se refiere generalmente a la
fornicacién, pero en el contexto se entiende de la poligamia. Antes que los jesuitas,
los franciscanos, en su trabajo de reduccién de los Guarani, ‘les quitaron muchas su-
persticiones de que usaban, y abusos que tenian, en especial uno que era que todos
generalmentte estaban con cinco, seis y mdas mujeres; les dieron a entender que no
habian de tener mas de una mujer legitima, conforme nuestra ley catdlica y cristiana,
lo cual hicieron los Indios” (citado por Necker 1979:77). La documentacién jesuitica
casino habla de homosexualidad, que probablemente existia entre los Guarani como
entre los Tupinamba; cfr. Montoya, 1878: f. 362 v./356 v. item feviro: somético.
Cfr. también Fernandes, 1963:159-61.

(52) — Montova, 1892:61.

(53) — Cfr. Fernandes, 1963:239-42; 129-33. La divisién sexual del trabajo en
tre Jos Guarani ha sido mantenida bastante estrictamente hasta los tiempos modernos,
cfr. Miiller, 1934:191: Melia-Griuinberg, 1976:205-06.

(54) — Montoya, 1892:49.

(55) — Montoya, 1892:55.

(56) — Fernandes, 1963:240-41.

(57) — “Na realidade, os Tupinamba viviam em regime de monogamia ocasional
e de poliginia ocasional”. Fernandes, 1963:239. Lo mismo puede dicirse de los Guarani.
(58) — En la historia de las reducciones misioneras se tiene no raras veces la

impresién de que la conversién cristiana es encarada primordialmente como aceptacion
del matrimonio monogémico, especialmente entre los caciques. Véase por ejemplo el
caso de Guyravera, en Motova, 1892:62.

(59) — Blanco, 1929:447.

(60) — Métraux, 1928 a: 215-17.

(61) — Montoya, 1876: f. 212 v. “La condicién indispensable para uma danza
payé es que por lo menos el payé, tenga una maraca; €ésta se fabrica con una calaba-
za de capacidad variable, pero que suele ser de un litro o mas. En su interior las
maracas llevan las semillas negras de ymau... Estas mbaraka son a menudo viejas
herencias que pasan de padre a hijo. Me parece que su santidad y fuerza magica reside
especialmente en su “voz”, es decir: en su sonido. Yo considero la mbaraka como
simbolo de la raza guarani... Tan pronto la mbaraka suena, seria y solemne, parece
invitar presentarse ante la divinidad; luego suena fuerte y salvaje, arrastrando los
danzantes hacia el éxtasis;: méas tarde, otra vez suave y temblorosa, como si llorara en
ella el viejo anhelo de esta cansada raza por “nuestra madre” y por el reposo en la
“tierra sin mal”, Nimuendaju 1978:99. Este modo de ver las maracas es, sin duda,
mas objetivo y guarani que escucharlas, a la manera de algin misionero, como simples
“calabazos que atruenan el aire” (MCA IV: 95). La maraca fue incorporada como
instrumento musico en la liturgia de las reducciones, como muestra el friso de los
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angeles musicos de la iglesia de Trinidad (ver Furlong 1962:482), pero ya desacrali-

zada y desligada de su virtud chamanica.
(62) — Montoya, 1876: f. 355v. /349 v. “El uso del rakuapu (takudra de danza)

es absolutamente comun entre las mujeres: la rakudra es un instrumento todavia mas
excluswo de la mujer que el mbaraka lo es del hombre. También en este instrumento
la “voz” es lo principal, pero tanto en capacidad de modulacién como en fuerza magica
y nimbo religioso, queda muy por detras de la mbaraka”, Nimuendaju 1978:100.

(63) — Carta del padre Alonso Barzana, de 1594, en Furlong 1968:93.

(64) — Montoya, 1892:228-29.
(65) — Del Techo, 1897, t. II1:179-80.

(66) — Carta del clérigo Martin Gonzales, 5 de julio de 1556, en Cartas de
Indias, Madrid 1877:632.

(67) — Cfr. Necker, 1979:75.

(68) — Barco de Centenera, Martin de, La Argentina. Poema histérico. Reim-

presion facsimiliar de la primera editiéon., Lsboa 1602. Buenos Aires 1912: f. 159.
La rebelién de Obera representé un verdadero peligro para la fragil e insegura colonia
espanola de aquellos afios. El episodio figura con detalle en la historia de Lozano
(1873-75, t. 1I1:210-27) . Métraux (1967:23-26) lo comenta, dandole grande importan-
cia. Crf. Melia 1969, t. I: 4-6. “La agitacién socio-religiosa de Overa no era nueva
al concepto de los guaranies; basta comparar el rol de los shamanes en la lucha de los
guaranies del Guayra por la integridad frente a los invasores, o de los shamanes en la
provincia uruguayense de los guaranies. Hay que considerar los siguientes factores: la
influencia de los payés andantes por las aldeas guaranies y tupinamba en la época de
la cultura neolitica; el poder de su oratoria; el concepto siempre vivo de una extra-
posicién de las almas de los shamanes; su poder magico basado en el principio de los
“tupichua”, un poder derivado del dominio de las fuerzas malignas y negativas como
garantia de un destino seguro de la comunidad; la misma idea de la bisqueda de una
“tierra sin mal”, de “yvy mara’ey”, de una tierra sin peligros cataclismicos y de una
tierra parecida a al destino de las almas definitivamente externadas, creaba una predls-
posicién psicologica para que los guaranies viéndose amenazados por las vejaciones
continuas de los nuevos conquistadores, recurrieran a sus ‘“cantores y hechiceros”; y
aun no crevéndoles, como lo sucedié con frecuencia en dichas provincias nortenas,
representaba tal agitaciéon un desahogo y creaba una psicosis colectiva por la persisten-
cia del ceremonial de danzas”, Susnik, 1965:223.

(69) — MCA I11:106.

(70) — MCA 1V: 253-54. Cfr. Melia, 1975:126-27.

(71) — Nimuendaju, 1978:87-91; 173-76. Cadogan, 1954 a: 57-60.

(72) — MCA 1V:254. Cfr. también MCA 1V:272; Montoya, 1892:273.
(73) — Nimuendaju, 1978:104.

(74) — Cfr. Métraux, 1967:23-32; Melia, 1969, t. I:5; 1975: 122-23.
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