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Unos vinieron bogando el Parana abajo en casi 200 cangaedenfiesta y a su usanza;
otros por tierra salieron a recibirnos con danzas y saraavado; levantaron muchos altares,
haciendo cada reduccidn el suyo ricos con la pobreza de & #etrechos estaban fabricados
arcos triunfales cuyo adorno era extrafio: tenian de ellosepésl pescados asados y crudos, y
carne cruda y asada, pollos en jaulas, gallinas colgadesphy perdices, micos y zorros,
perros y gatos, pellejos de animales llenos de paja, zumlerasero llenos de comida, cestos de
algodon, usos con mazorca de lo mismo, rosarios y calabazes, yarflechas, y cosas
semejantes que son las que suelen colgar en sus mayoi&s fiegiendo cuan grande nos la
hacian a su usanza en muestras de agradecimiento les repartilocdogee ellos estiman
mucho, como anzuelos, alfileres, agujas, cuentas azules, csichilamisetas, y las iglesias
algunas casuelas y frontales, quedando tan admirado conutactinde ver en medio de aquella
inculta gentilidad el culto divino tan en su punto, |darak tan aseados, la misica tan excelente,
los indios tan domesticados, las indias y los nifiosiEmdnsefados con los afanes y sudores de
los Padres, todos los cuales me hicieron después en aaréoucada una de sus reducciones
gran fiesta, y recibieron con singular caridad, consoldedwo poco de verlos [...] (D. G. R., C.
A. [1641-1643], 1996: 76).

La trascripciéon en epigrafe integra las Cartas &nda la Provincia Jesuitica

del Paragudy referentes al periodo de 1641 — 1643 y exponé&rdea emblematica,

1 Al respecto de las Cartas Anuas es necesario\asgue las “Litera Anual” son correspondenciasduétas que los

Padres Provinciales enviaban al Padre General @ohapafia de JesuUs. Ellas tienen base en los gaedatmles que el
Provincial recibia de sus superiores de las Resig@gnColegios, Universidades y Misiones juntosaitalios. Contenian una
basta informacién sobre las casas, sus obras,aergoactividades. Corresponden a un lapso de diedepun afio o de
varios afios. Eran de responsabilidad de los supsrmovinciales, que las firmaban y enviaban a &dbeneralmente, eran
redactadas por los secretarios o por personasapatidad para escribirlas designadas por el Priatih@s Cartas Anuas se
constituyen en relatos administrativos para la Adstriacion General de la Orden, pero no exclusivaene€Comparten el

género de cartas edificantes, pues seleccionarodapie pueden ser (tiles como propaganda para §se m jesuitas

europeos viniesen a trabajar en América y paragosiguiesen recursos financieros para dar comiona las obras que la
Provincia habia instalado. Visaban impresionasalgoridades civiles y eclesiasticas con relaaitos éxitos conseguidos.
Con esa intencidn fueron traducidas para el ladha pgue fueran divulgadas en la Casas de la Comp@afidesis de toda
Europa. Las Cartas Anuas, relativas a la Providesauitica del Paraguay, comprenden el periodo guievi609 a 1675 y
después un intervalo de cerca de 40 afios, el petdied 774 a 1762.

2 La antigua Provincia del Paraguay comprendiaae#pbca colonial limites muchos mas extensos qgaetlsl Republica
Paraguaya. Recibiendo el nombre del rio que lali@aftecupaba una extensa region que se extendéaBrasil y Perd, hasta
el Rio de la Plata y el Océano Atlantico. El amigraraguay limitaba al norte con la Capitania de\8eente, pues la linea
imaginaria que dividia los territorios de Portugslsaba sobre el Iguale, en el actual Estado dé&alo; al sur con el Rio
de La Plata; al este con el Océano Atlantico yeast® con la Provincia de Tucuman, actualmentedeaiargentino. Los
actuales Estados brasilefios de Parana, Santar@at@io Grande do Sul y el sur de Mato Grosso,esulni desde ahi hasta
la cuenca del Amazonas, eran jurisdiccion de Pasadtl Uruguay y la actual Argentina, exceptuandeufan, estaban



el proceso de convivencia intercultural, captadepresentado en las narrativas de los
misioneros jesuitas. Del mismo modo, indica prosesombinados de resistencia,
adaptacion, transformacién y creacion que conéfirigreculiaridad y originalidad a la

experiencia reduccional jesuitico-guafai los siglos 17 y 18.

Entendemos que este proceso vivenciado por jesugaaranies y narrado por
los misioneros, mas de que revelar el clasico eanduaitre “civilizacion” y “barbarie”
para definir la frontera colonial, puede ser padultomo una experiencia de creacion

y de resignificacion cultural, resultante de larftmacion de acervos culturalés”

Segun G. Abocara, a principio de los afios ochentaerosos historiadores y
henito-historiadores norteamericanos rompieron ta@rconcepciéon turneriana de
frontera, buscando romper con el etnocentrismo agracterizaba la historiografia
tradicional. Preocupados en leer la historia declm#tactos entre los colonizadores
europeos Yy las sociedades indigenas, “en funciéondereconceptualizacion de la
nocion de frontera”, tomada como un territorio “gimeado, inestable y permeable de
circulacién, compromiso y lucha de distintas indoémtre individuos y grupos de
distintos origenes”, optaron por hacerlo “a pattrlas estrategias desarrolladas por

los propios indigenas” (Boccara, 2001: 2).

Esta nueva disposicidon para una relectura del padadas sociedades nativas
promovié una verdadera modificacion de perspectjva se ha caracterizado por
proponer el analisis de los “procesos combinadagsistencia, adaptacion y cambio,
dejando atras la vieja dicotomia entre permanetheiana tradicion inmemorial por
un lado y dilucién de la entidad india via un mes@ao de aculturacion impuesta por
el otro” (Boccara, 2001: 2).

Acercandose de esa posicion, Boccara afirma qua vad mas somos
llevados a admitir que las sociedades indigenas tawto el producto de una historia

como han sido capaces de desarrollar estrategiasstgencia y adaptacion que se

también bajo su jurisdiccion. En el actual teriddooliviano, Paraguay hacia limite con la Provande Santa Cruz de la
Sierra.

3 El término “reduccién” fue empleado en América tees acepciones, significando, en algunos casogragieso de
congregar indios infieles en poblados; el propiblado y, aun, el conjunto de poblados considerashiteriamente por
razones geograficas o misioneras. Segun Kermethscciones guaranies, fueron, durante el siglol Xxdnsformadas en
“doctrinas” o parroquias, bajo la jurisdiccion désana local. En este trabajo el término reduc@éa ®mado en un sentido
mas amplio, designando a la poblacion de indiosr&@iias en proceso de conversion o ya convertides Kgrn, 1982: 9)
Cabe recordar que las reducciones no se limitaroonaentrar indios en poblados, sino también a &mine a “una vida
politica y humana”, llevandolos a abandonar ciectmaportamientos contrarios a la moral y religiéistiana, tales como la
antropofagia, la desnudez y la poligamia.

4 Como bien ha observado Gruzinski “una fronterdesser porosa, permeable, flexible” imponiendoituiftades en pensar-
la” por parecer “a un sélo tiempo real e imaginarransponible y escamoteable” (Gruzinski, 2008-49).



inscriben en la continuidad de practicas y reptes@nes anterior a la conquista”
(Boccara, 2001, p 1).

De esa forma, nuestras reflexiones contemplan wtédm mas amplia de
frontera, vista no tan solamente, en su connotagemyrafica y politica, que separa
grupos, sociedades y dominios politico-administostj sino que aprehende como
dinamica de integracion de sociedades distintagcadas por la complejidad y
multiplicidad, trascendiendo los modelos explicasilhomogeneizadores o restrictos a

las particularidades de las diferencias.

Este trabajo no pretende constituirse en un “ajeral revés” con la finalidad
de “rescatar la voz del otro” — el indigena guarardino, buscar detectar y analizar,
en el discurso jesuitico, momentos de conjugaciénadervos, de apropiacion
selectiva y creativa de expresiones de la cultnddgena guarani y de la cultura

cristiana-occidental.

En este sentido, tiene como objetivo contribuiraplar reflexion acerca de la
rigueza de los procesos involucrados en las sdnasi de contacto entre culturas
diferentes, una vez que las nociones usuales dster®sa o de aculturacion no

comportan la extrema complejidad de los procesesyltados implicados.

Es necesario recordar que los misioneros jesuites apcriben sobre los
Guaranies estan actuando existencialmente e ideahdgnte en un proceso de
“reduccion a la vida politica y humana del indizmagan”, después todo era juzgado y
criticado “desde el punto de vista reduccionalsaguede leer el discurso etnografico
misionero fuera de esta perspectiva. Por otra pasta constatacion no lo invalida,
sino lo relativiza” (Melia, 1986: 98).

La historiografia tradicional considera que el woedocumental sobre las
reducciones jesuitico guaranies organizado porolmpgainia de Jesus “enuncia, por
principio, una version a partir de la vision jemat, impidiendo cualquier
“posibilidad de hacerse una lectura [...] extrayen@d habla jesuitica una lectura
propia de los nativos del proceso de la conqui&asende, 1999: 244-245). Ademas,
es necesario destacar que la historiografia clasisafrece visiones esteriotipadas de
los Guaranies proveniente, en gran medida del hdehque los investigadores se
limitaron “a repetir y comentar las descripciones lds cronistas de la época, sin

profundizar las cuestiones teoldgicas, liturgicgmgtorales que subyacen en tal modo



de vida — la vida especificamente religiosa deRleducciones” (Melia; Nagel, 1995:
107).

El andlisis de las narrativas referentes a la jgactisionera jesuitica entre los
Guaranies de la Provincia Jesuitica del Paraguds lemsta produccion bibliografita
y en las fuentes documentales imprésasmitié que constatdsemos que la conducta y
manifestaciones de la sensibilidad religiosa reqylsts en esta documentacion, fueran
tomadas como indicios de adhesion por los indigeteados valores cristiano-
occidentales o0, aun, como resultantes del procegose de “conquista espiritual”

promovido por los misioneros de la Compafiia deslesu

Nuestra propuesta, sin embargo, consider6 que tangentacion referida
permite otros enfoques, a medida que los regisinaizados revelan que aquello que
el jesuita creyd constituirse en indicativo de tsauta conversion fue, en realidad,

una resignificacion de la tradicion cultural guaran

Segun Bartomeu Meli4, uno de los temas que meeecesfudios mas
profundos “es la indagacion sobre el grado de isidatl y de interiorizacion que las
formas de la vida catdlica han podido alcanzar eerdd's Guaranies de las
Reducciones”. (Melia; Nagel, 1995: 197). Este autonsidera fundamental la
contribucion de la Antropologia en la realizaci@ ebtos estudios, en la medida en
que son pautados por cuestiones como: “¢En quiug guedo ‘reducido’ el Guarani
cuando entr6 en la Reduccion? ¢No habian sido reasalgunas de las estructuras y
modo de ser guarani las que aseguraron el éxitta dsxperiencia reduccional?”
(Melia; Nagel, 1995: 78). En relacién a la docuraertin jesuita consultada, cabe
destacar que los registros encontrados en lassCaniaas enfatizan, principalmente,
los denominados sucesos notables o casos edificaydeque los registros que se

refieren a las transgresiones y a la incidencialode “vicios abominables” son

® Sobre las fuentes utilizadas en la realizacion tetesbajo, debemos destacar que los estudios eadosten la
historiografia brasilera e ibero-americana sobre ldsc@ones jesuiticos-guaranies en la Provincia delgeay,
especialmente sobre el periodo de implantaciomgaaacion, constituyen una produccion abundamesitEgran
mayoria se caracteriza por la preponderancia factuallificp, determinando un abordaje descriptivo de los
aspectos de la organizacién econémica y socialigsaje ese proceso historico, como se puede obsarntas de
Pablo Pastells (1912), Pablo Hernandez (1913) y Guitldfurlong (1962) Entre los pocos estudios que abhorda
la temética de este trabajo en una perspectiva dujtsacial, especialmente en relacion a los Guasapiiemos
destacar los de Ledon Cadogan, Egon Schaden, Bramisbaisnik y Bartomeu Melia que consideramos
fundamentales para la comprension de la realidadcoamhal.

% Entre las fuentes primarias impresas, utilizamosicaénde viajes, especialmente las de Ulrich Schynidvar
Cabeza de Vaca, las Cartas Anuas da Provincia dasditi Paraguay (referentes al periodo de 1609 a 1675),
cronicas jesuiticas, como la obra “Conquista Esaili, del Pe. Antbnio Ruiz de Montoya, y la obra “Viagess
MissBes Jesuiticas e Trabalhos Apostélica] Pe. Antonio Sepp. Destacamos que las Croénieasititas,
especialmente las que se refieren a la segunda detagiglo XVII, seran utilizadas para cotejar los dade las



detectados con la preocupacion de relacionarl@s guiniciones divinas aplicadas a
los pecadores y a las demostraciones de arrepentongue llevan, con frecuencia, a
la conversién y al cambio de conducta

Se trata, por lo tanto, de considerar las implaaes de informaciones como
las que destacamos de la correspondencia inseatalda Anuas referentes al periodo
de 1637 — 1639, en la cual el Padre Francisco kip&urbano aclara la omision de
aspectos topogréficos, geogréaficos y etnograficad g¢nfasis dado a los registros
edificantes:

Lo omiti, en primer lugar, porque no entra en la féaruiescrita de las Anuas por el
Padre General de la Compafiia, refiriéndose ella s6lo a locopradla gloria de Dios y la
salvacion de las almas [...] Pues, como lo hemos hecho hastalahmaremos en adelante:
Referiremos en lo restante de esta Carta sélo lo edificanteNf .hjay rosas sin espinas. Pero
por el contraste se aprecia mas lo bueno que hay al lado de &dniddeder, 1984: 107)

El privilegio de los relatos de esta naturalezaxg@esa en estos otros parrafos
en que el jesuita informa que:

Dios en su infinita Sabiduria habia determinado robustacker de esta nueva Iglesia

por medio de varios signos y portentos. Por esto se sugpdistos casos ya mencionados, a los

cuales se afiadieron otros no menos admirables. (Maeder88984:

Hasta ahora, no se han enviado Cartas Anuas a Roma, getivieran repletas de sus
grandes hazafas en la religién. (Maeder, 1984: 93)

Creemos que el predominio casi absoluto de estgstmes edificantes
reiterados de forma retérica y monétona, puedaribyado al jesuita a admitir en la
Anua de 1641 a 1643 que “en esta materia han siccedsos de edificacion que por
comunes los dejo” (D. G. R., C. A. [1641-1643], @996).

Para desvelar la peculiar sensibilidad reducciceslltante de la acomodacion
creativa de la espiritualidad guarani y de la d&éroy piedad tridentinas, optamos
por analizar el discurso jesuitico a través de isdgios de flexibilizacion, o de

aquello que Michel de Certau llamo de “fallas” ag$os en la sintaxe construida”, de

Cartas Anuas, asi como para ampliar las posibilidddesvestigacion sobre las reducciones jesuitico-giesan
el siglo XVII

” Los registros que hacen referencia a las dos msr@écadas son marcados por la incesante negadiéholizacion de la cultura guarani.
En ellos son destacadas las “acciones nocivasdsiadchiceros; los movimientos de resistencia chéstiea; las dificultades encontradas
por los misioneros hacia las garantias de su psaparvivencia, como en relacion a la continuidaa gxito del trabajo misionero. Las
pestes, los periodos de hambre, aunque tambiéndefesn los periodos de implantacién de las rednes, ocupan de forma significativa
los relatos sobre las décadas del 30 a 50, a medielapasaron a ser las razones potenciales dek@radel proyecto jesuitico entre los
Guaranies. Este es el periodo que ofrece, pargbsia del discurso jesuitico, los relatos masgien relacion a las culturas, a los suefios, a
las visiones y a las “muertes aparentes” descrgmasina intensa exaltacién emocional por los mésios.



aquello que ‘“regresa en trechos del discurso” ydeuéerturbar el consagrado

sistema de interpretacion” (Certeau, 1982: 16).

Estos “lapsos” o “fallas” en el discurso jesuitipadieron ser constatados en
las referencias hechas a las expresiones propiaadicionales de la sensibilidad
indigena, tales como la alegria y jubilo que fuem su gran mayoria — a nivel de
discurso — absorbidas por la uniformidad de conapoientos pretendidas por los

misioneros.

Considerando esos objetivos, privilegiamos la exgpms de aspectos como los
revelados por el parrafo de las Cartas Anuas mleseal periodo de 1641 — 1643 con
el que iniciamos nuestras reflexiones y del cusaltan, de forma significativa, los
lapsos en el discurso jesuitico, a medida que sbmeéro registra, aparentemente sin
compromiso de evaluacion positiva sobre *“aquellaulia gentilidad”, indios

convertidos, manteniendo “danzas y saraos a su’modo

La obra “Conquista Espiritual” (1639) del Padre émib Ruiz de Montoya,
ofrece igualmente registros que ofrecen la decomade las iglesias y las fiestas
organizadas “con devocion y aseo” en una sociedael sugiere no solo el
“encuadramiento religioso” sino también la asimdacde patrones culturales de
higiene y conducta civilizada.

Se hicieron iglesias de facil construccion, de gran capacidadaoi@spvistosas, y se
sacaron los instrumentos musicales [...] En ellas colocan®sné&kimo Sacramento, cuya fiesta
— el “Corpus Christi” —se conmemora con pobreza, pero tanabigdevocién y aseo. Preparan
los indios altares (especiales para dicha fiesta), y hacen sss(gr@n los cuales cuelgan los
pajaros del aire, los animales de la floresta y los pescadagude[...(Montoya, 1985: 144)

Los cuidados con la manutencion de la iglesia ydE®mostraciones de fervor
religioso son igualmente destacadas en el regsstboe la visita del Gobernador de
Asuncién a la Reduccion de Loreto, la que encordgaen la Carta Anua de 1637 —
39 que destaca “la gran modestia y piedad de thesh

Llegd aca precisamente por las fiestas de Navidad [...] Entréiglesda que es muy
grande, y muy hermosa, vio el espléndido altar mayor, las aaueblas encendidas, todo
perfumado de balsamo, oy6 el canto sagrado, acompafiado couéatma de los instrumentos
musicos, observo la gran modestia y piedad de los indibss decentemente vestidos, y quedo

profundamente sorprendido, no habiendo esperado tantat@gatre las selvas y pefias. [...]

Mas solemnidad no se encuentra ni en Madrid. (Maeder, 9934



Las frecuentes informaciones sobre caminos limpitssias adornadas, altares
alzados y decorados con flores y animales “sacatsmonte” y, aun, sobre
demostraciones de alegria y bailes “a su usanza”parece afectar, segun la
comprension de los misioneros, la devocion y lalgueesperada de cristianos en las
misas, procesiones, fiestas religiosas y penitengibfinal “alli, donde antes no habia
sino madrigueras de fieras, ya no se ve sino ulo dieno de angeles en forma
humana” (C. A. [1668], 1927: 107), y “se ve en €lfpan fe; esta les asienta tan bien
como si fueran ya cristianos viejos, y de muchassafe religion, [...] los tienen hoy
nuestros padres tan domesticados y reducidos @itdagphumana y divina que quien
los ve no puede dejar de admirarse y dar mil gsagi®ios” (D. G. R., C. A. [1641-
1643], 1996: 79).

Los misioneros no se cansaron de resaltar el ear§olemne que los indigenas
atribuian a las fiestas religiosas, destacandogcesmente, su envolvimiento en la
entonacién de himnos, en las danzas y procesidoegue debe ser entendido como
consecuencia de la propia experiencia religiosecdetar y bailar de los guarani es, lo que
ciertamente fue activado por los padres. Los in@ge con certeza, reconocian en las
practicas ceremoniales y piadosas estimuladasctedisticas propias de la cultura guarani,
marcada igualmente por la sacralizacion de la smEal. Para Graciela Chamorro (1955),
“las innumeras fiestas de las reducciones tambgncaban la vivencia de ese tiempo especial
para los indigenas”, como queda atestado en listnegetnograficos que refieren al periodo
de las fiestas como los de kunumi pepy, como peridel cuidados y cantos especiales.
(Chamorro, 1995: 191).

Las descripciones de manifestaciones de alegrapigs de la sensibilidad
guarani, revelan tanto la manutencion de normaturelgs tradicionales por los
indigenas, como las concesiones hechas por losomarsis que iguiendo las
Instrucciones del Provincial Diego de Torres, lasiomeros “pusieron especial cuidado en la
mausica, para traerlos a Dios” y, ciertamente, &eat la receptividad de los indios
“introdujeron también regocijos y danzas modestBs'H. A., 1927-1929: 250).

Los domingos y fiestas se celebran con toda solemnidadcamntzda y sermoén [...] en
las iglesias que estan muy bien adornadas con el adorrgepssgun el aderezo de la tierra
[...] Cuando hacen sefial para llevar el Santisimo al dolielgezan la casa de este con flores,
barren y componen las calles con ramos, y todos comUnmaertestis velitas de cera silvestre

y acompafian al sefior con gran devocién y musica de chirimig&@R(DC. A. [1641-1643],
1996: 77)



Segun la antropdloga Branislava Susnik, para losiag “estas expresiones no eran
mas que una ‘faena’' agradable a su natural ambpsi@omental”, luego “musica, danzas
religiosas y simbdlicas, oraciones cantadas, sattadnde domingos, celebracion de fiestas
religiosas [...] fueron ocasiones propicias para alda muchedumbre un desahogo psico-
emocional tanto colectivo como individual” (Susnll@84: 16). Eso nos lleva a concluir que
los aguaran participaban de las actividades y eiaddan la ritualistica propuesta por los
misioneros con el objetivo de garantizar la presgbn de sus practicas rituales y de sus

simbolos tradicionales.

La Anua de 1641 — 43 revela la continuidad de tastjras tradicionales y se refiere a
la fiesta que conmemoro el jubileo de la CompaBidasus, realizada en la reduccién de Séo
Francisco Xavier, ocasiéon en que los indigenassynsioneros de otras reducciones fueron
recibidos “con sus cantantes, capitanes y otra engehte”, reforzando nuestra percepcion de
gue fueron preservados los tradicionales ritos akpitalidad, asi como de otro rasgo del
“festejar guarani”, lo comensal pues “a todosaEphdo y dio de comer libremente [...] con
gran caridad [...] en medio del patio de los padms pnas agasajarlos”. (D. G. R.. C. A.
[1641-1643], 1996: 138).

La tradicion guarani de recibir ceremoniosa y ¥estiente es testificada por Marcial
de Lorenzana, en Carta de 1610, en la cual dessuilmntrada en los territorios del cacique
Arapicandu:

Llegamos vispera de la Natividad del Sr. al pueleloCacique Arapicandu bien
cansados y asoleados y sin poderse ya menear bafiosasalieronnos a recibir los
indios al camino y llevaranos a su pueblo con musor dandonos cor él mismo de
comer de lo que ellos tenian. (D. H. A., t. XIX2¥91929: 110)

Relatos sobre esas manifestaciones de alegria pstdantes en las Cartas
Anuas redactadas durante todo el periodo redudcioomo puede ser observado en
la informacién que consta de la Carta Anua de 1&%715675: “Bajaron de alli los
pobres indios en masa, con manifestaciones dealegnia, celebrando la llegada de

los misioneros con bailes y musica a su usanzaA(CL672-1675], 1927: 25-26).

La “conjugacion de acervos” reflexionada en loggfés transcriptos permite
vislumbrar las reducciones jesuitico-guaranies ctumoespacio donde se acomodan
las sensibilidades”, en el cual los guaranies lae¢cano tan solamente su sobre-
vivencia étnica sino principalmente, la manutena@énmecanismos propiciadores de
las manifestaciones de su sociabilidad tradiciomate su espiritualidad. Los

misioneros, sin embargo, consideran las demostresiale sensibilidad indigena



como resultante de la eficacia de la evangelizasidrculandolas a la devocion y a la
piedad cristiana
Aumentd no poco la devocion de esta gente hacia la divina Bicdaisonclusion de
su hermosa iglesia, lo mismo que la procesién de Corpus lvechla pompa posible en este
altimo rincon del mundo. [...] Lo suplen todo con swéepsa piedad y con adornos sacados del
monte. [...] Por lo mismo, cuando el Santisimo es llevads &hfermos, se limpia y adorna el
camino y lo acomparian ellos con toda solemnidad. (Maed#t; 88)

Partiendo de una observacion bastante despreciativeferirse a “este ultimo
rincon del mundo”, el misionero sugiere que losigedas estan verdaderamente
involucrados en las manifestaciones de devocidedagl, al punto de no descuidar de
los adornos y la limpieza de la Iglesia como regquita solemnidad de los
sacramentos. Es oportuno, sin embargo, resaltaiaquestumbre de limpiar y adornar
“con adornos sacados del monte” ya existia en larauguarani, como lo refieren
cronistas como Schmidl y Cabeza de Vaca que lalangn a la hospitalidad indigena

y a la actitud respetuosa con la cual tratabawmisigntes.

Segun ya se observo, para los Guaranies, las eatfad®s tenian un caracter magico,
una vez que se debian a la intrusién de un cuexfrafi® al organismo 0 entonces a un
maleficio enviado por un enemigo. La relacién entrfacciones del cédigo moral y
enfermedad se manifiesta entre los indigenas sudames, como observado por Susnik

El hombre es consciente que todo o existente establecido maed@nar a €él, cuando
ocurren transgresiones del equilibrio de la vivencia; puedtarse las deidades, los duefios de
animales y naturaleza o ya las almas des-idas de los muertagenndfd los ‘castigos’ de
acuerdo a las violaciones socio morales. (Susnik, 1989: 157)

Para los pueblos primitivos en general, estar erdefsignifica estar poseido o
dominado por espiritus animales teldricos, quemabaestruyen al individuo, su alma, o su
organo enfermo” y aquel que se revele “duefio dekdio” o “controlador de los espiritus

malignos” demostrara tener el verdadero poder magreligioso (Vara(h), 1984: 97).

Cabia al xama la reversion de esos hechizos y, sadoatara de hechiceria, “los
gusanos ‘extraidos’ se colocan en un tubo de ‘tekwentre viruta tapandolo” que era
enterrado “cerca del fuego; el mismo calor del fuegpta a la ‘enfermedad’ y fulmina al
respectivo hechicero” (Susnik, 1989: 157).

Lévi-Strauss, sin embargo, observa que no se dgbader “la cura shamanica como
una maniobra con un Unico protagonista”, pues 6ehmlejo shamanico se compone de tres

protagonistas: enfermo, shaman y comunidad” (LéndtSs, 1968: 162-163). Eso porque la



eficacia de los ritos reside en el consenso deefju@ma cura porque es considerado por
todos un gran xama, por lo tanto, el poder del xaaldmente se mantiene mientras “cuenta
con la fe y la participacion de la comunidad” (L-&trauss, 1968: 162).

En su estudio sobre la medicina prehispanica, Gaffelez remite a la uniformidad
del tratamiento de las enfermedades por los xaodssericanos, ya apuntada por Métraux.
Ante el enfermo procedia a hablar con él y con sus familfges averiguar la causa del mal,
después le palpaba todo el cuerpo y procedia a chupar la panpadason este ritual extraer el
dafio. Mediante drogas alucinatorias, se ponia en contacto cespigus y pronosticaba el
curso de la enfermedad. (Téllez, 1993: 110)
Al describir la terapéutica aguaran, ella afirma ¢dastaba basada en el uso de las
plantas, algunas con virtudes medicinales, perastetlas con propiedades magicas curativas.
Se administraban por via oral mediante infusiomegomo astringentes y emplastos en

picaduras y otros usos topicos” (Téllez, 1993: 110)

Cuanto a las practicas de caracter preventivo gpéartico difundidas entre los
Guaranies, eran frecuentes las escarificacioresalaterizaciones, a aplicaciones de ventosas
e 0s emplastos, segun la siguiente descripcion:

(...) las escarificaciones hechas en los brazos o en las piemasbios punzantes para
descongestionar y evitar el cansancio. Ante una picadura ponzaeszaban la parte lesa al
fuego sin llegar a tocarlo, hasta que se adormecia el dalobign usaban en estas picaduras
ventosas hechas con la corteza de calabaza y era tan frecuerntegsie usinca empreendian
viaje sin llevar estas ventosas. Los rasgufios y pequefites ceran tratados con plantas
astringentes y de alto contenido en aceites esenciales; en camigiandss heridas eran

vendadas con tejidos de algodén y a veces tratadas condkdjalsaco, especialmente si eran

heridas gangrenosas. (Téllez, 1993: 110)

La documentacion que analizamos enfatiza la comi@made las practicas
terapéuticas xamanisticas, destacando su inadéoyatebido a su caracter demoniaco y
magico-supersticioso implicito en los ritos de cWwas registros revelan, sin embargo, que
practicas como los presagios, las reliquias, Iessg las hierbas, los soplos y las succiones,
condenables cuando ejecutadas por los xamas, fa@lmadas por los misioneros con una
justificativa igualmente magico-religiosa. Estosj @omo los xamas, se valieron de la

imaginacion y del misticismo de los indigenas.

Condenada, como practica terapéutica xamanisticsijdcion de heridas o de partes

del cuerpo del enfermo, constituye un ejemplo pgradtico del proceso de resignificacion
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en curso e las reducciones jesuitico-guaraniesl pasaje que transcribimos, el misionero

resalta su caracter taumaturgico, no haciendo eigalgecriminacion a esa practica:

Un indio sufria una enfermedad muy asquerosa, resistiamglaamostemas a toda
curacion. Nuestro Padre, empero, quiso vencer la repugnanciary adagnfermo y por eso
pensaba que lo mejor seria besar las llagas como si fueasrflagsantes y chuparle la materia
infecta (...) (C. A. [1663-1666], 1928: 92)

Las expresiones — “con la que se van aficionanids aosas de nuestra santa fe”, “q.
Dios le habia sanado por medio del santo bautignfobn mucha fe i devocion” — mas que

revelar la estrecha relacion entre cura y conversiflejan la aceptacién de nuevas practicas
curativas por los indigenas, sin, sin embargo, px@nla descaracterizacion del componente

magico tradicional de la terapéutica indigena.

La difusién de las practicas de caracter magigas#icada por los misioneros por la
ausencia de remedios, por la “débil medicina”, o po condicion de “médicos no solo de sus

cuerpos, sino también de sus almas”:

(...) también con los pocos remedios que aca ay procuramos cyrarlgsie ellos no tienen
medicinas ni hacen remedios sino dexassen morir. El afioopd®adna enfermedad de catarro
de que enfermo caso todo el pueblo y el padre Juan de Sala®les farave con que sanaron
casi todos aunque algunos murieron (...) aunque algunosnieganta abundancia de flemas
que no las pudo vencer tan debil medicina y otras que a.gddd. A., t. XX, 1927-1929,
p. 88)

(...) pero poco a poco se van desengafiando, y viendsusoojos los yndios como los nros les
son verdaderos padres dando-les con amor de tales cuaato qucho lo aya en casa, y

siéndoles médicos no solo de sus almas g es lo principaldsisus cuerpos ayudandoles en
todas sus enfermedades y trabajos de noche y de dia. £D.tHXX, 1927-1929, p. 24)

Son numerosos los relatos en que los misionerostray los efectos que estas
intervenciones divinas — a través de las pesteslasdcuras milagrosas — producian sobre la
conducta moral de los indigenas, bien como sobse nhailtiples recursos empleados
(procesiones, remedios, sangrias, reliquias y smfes).

Los otros dias dando una enfermedad, de S. Ignacio se hiz@ronesion muy solemne
llevando de un pueblo a otro la ymagen con qué€'ale®vido no pasase adelante la peste y en
Sutra dize los indios gras df gstan muy adelante en las cosas de Dios, no ay borracheras ni

amancebaff? donde muchos estavan enredados antes en avominables wvsiogudles
avominan ahora. (D. H. A., t. XX, 1927-1929, p. 146)

Cogiose deste trabajo grande fructo con confesiones gengraieslancas de vida porque se le
offrrecieron a los P lances muy venturosos, e hizieron hablar a muchos demwonidss, que

se avian apoderado de los corazones largos afios, y talvemteperdido el habla y aun el
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sentido se la restituyo nrd @ilagrosamte para que se confessasse tocandole con una milagrosa
ymagen de nroPS. Igrf (...) (D. H. A, t. XX, 1927-1929, p. 427)

Hay que considerar — como ya mencionado — que &$a€ Anuas consultadas
enfatizan los relatos edificantes, refiriendo es#mente los casos de los enfermos que se
dijeron (y se mostraron) curados tras la intercesié los santos, de agua bendita, del
bautismo o de las reliquias sagradas

No encontramos, en los registros referentes alogerimencionado, cualquier
referencia a los fracasos en los intentos de caraaun, mencion a recidivas de las
enfermedades, lo que testifica que la terapéutigaleada no habia sido eficaz, llevando al
indigena a repetirla, o entonces, a desacreditarla.

Es necesario resaltar aun ,que la medicina d&iardgra practicamente incapaz de
descubrir y de evaluar las recidivas de las enfdames. Ademas , los médicos, en el siglo
XVII, no habia a su disposicion ni una terminologiay rigurosa, ni métodos de diagnéstico
muy seguros. Habia, por esa razon , algunas erdedes capaces de facilmente dar la

ilusién de cura.

Cuando las enfermedades cedian o parecian cedefp da “ilusion de cura” se
establecia una relacion entre fe y milagro, engea@o y perddn, entre conversion y cura,
fundamental para el proyecto de conversion y e@dion de los misioneros jesuitas. De la
misma forma que los registros permiten verificar nehnoseo de las curas, revelan,
igualmente, el manoseo de las no curas, como easel de las muertes resultantes de las
epidemias o de enfermedades graves, que son crga@dagifundir nuevas conductas morales

y la creencia en la salvacién del alma.

Se debe, sin embargo, reconocer que “un solo médigmdia dar atencion eficiente a
cien mil indios, ni siquiera a la mitad”, lo queeoie haber significado “que las recetas y
soluciones indigenas debian ser de uso generate(igue et al., 1985: 260permitiendo la
supervivencia de las practicas curativas xamaaistlsien como la receptividad a las prédicas
de los magas

La contestacion y persecucion que los misioneropremdieron a los magos
(“hombres-dioses”) que “profieren amenazas apadtiedis’ (Haubert, 1987: 253-254) deben
ser comprendidas, por esa razon, no como un conabkeg hierbas, pociones y balsamos

8 Es oportuno recordar que el miedo y la descordianiziales fueron cediendo delante del “poder uletdemostrado por los misioneros
ante las enfermedades desconocidas y la inefidadias practicas tradicionales de cura de los kethfos. Segun Garlet “no era la cura del
alma o del espiritu que lo inducia a aceptar eloméso, sino la cura de los males fisicos” (Gadé€97: 41).
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empleados por los xamas en las curas, pero comepuidio a la mistica involucrada en esas
curas y a los ritos magicos que garantizaban staa@éi. Por eso es posible percibir
confrontacién entre xamas y misioneros como unputksde sabiduria y poderes, por el

control de las enfermedades y por el manoseo dmitas y no curas.

En la medida en que, no propiamente los recursakcimales sufrieron contestacion,
sino su eficacia ritual, los registros hechos parpadres jesuitas, a lo largo del siglo XVII,
revelan una apropiacion cada vez mayor de la faspesc americana (hierbas, resinas y
hojas), bien como adaptaciones de la terapéutiqgdeanta por los indigenas, como en los

casos de las heridas expuestas y de las otitigjyrtivitis provenientes de la viruela.

La medicina presente en las reducciones jesuitigai® al ingrediente magico el
recurso a los remedios vegetales” (Téllez, 199R:@0que por iniciativa de los misioneros y
boticarios fueron identificadas diversas plantaslioieales y sus usos para incorporacion en
el sistema médico tradicional, con base en la nmaih©umoral “por la cual cada
medicamento tenia una cualidad, fria, calida, sdwameda y un grado de exponente del uno
al cuatro” (Téllez, 1993: 20).

Aunque esos registros mencionen una medicinasibus magicos, relatos como el
del P. Provincial Andrés de Rada, del afio de 1663, yrgfiere la cura de indios oprimidos
por una epidemia por la ingestibn de agua “tocada cierta esquela”, precisan ser
consideradas

El pueblo de Santa Maria sufria mucho por cruel peste (.tddavia no se veia
mengua del contagio, cuando se les ocurrié a los Padresatidonde un modo. Estaba a la
mano un libro, recién publicado, del Padre Juan Euséttitul@do Opera Parthenical). Leialo
uno de los Padres y en el septimo opusculo, epist 104@&gencontré que a muchos era
saludable remédio agua tocada con cierta esquela con la irstrifpcconceptione tua, Virgo
immaculata fueste. Ora pro nobis Deum, cujus filium peeerj§losa maravillosa! Se tomaba el
agua con aquella esquela, y al instante amaend aquella calamidadyumiadie fue atacado
por la epidemia, y los postrados en cama para esperar sa iflitante, recobraron sus fuerzas
y sanaron. (C. A., [1663-1666], 1928: 102)

Incluso en obras de caracter médico, como la “Ofraghenical”, del P Juan
Eusebio, persisten las practicas curativas de tegraiagico. Entre las posibles razones para
la manutencion y divulgacion de esas practicasa gelieve la que estd asociada a cambios de
conductas de los indigenas y al “cambio de susnsientos” provenientes de las curas
milagrosas, a través de las cuales “tan superséigy@nte, se trocé en cristiana y de una fe
tenacisima” (Maeder, 1984:80). Buscando exactameese efecto — el creciente

“aprovechamiento en la fe y costumbres cristian®4deder, 1984: 147) — los misioneros
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mantuvieron uso de reliquias, de agua bendita ka defal de la cruz en las reducciones por

la creencia que los indigenas tenian en su eficacia

El creciente empleo de la farmacopea indigena eniia de determinadas dolencias,
no soélo amplio las posibilidades de manoseo dedess por los misioneros, sino que reducio,
significativamente, el caracter despreciativo aidb a la misma. Ademas , revela que,
conscientes de los efectos que las curas y la dboarerte” ejercian sobre los indigenas, los
jesuitas no hesitaron en adoptar estrategias dgiapion creativa Yricoladora (Certeau,

1994 39-40), que garantizaran la devocion y ldauecristianas anheladas.

Para tanto, contribuy0, sin lugar a duda, la paidep tanto de los misioneros como
de los indigenas, de que las enfermedades resultdbaintervenciones sobrenaturales
provenientes de transgresion moral o religiosaye/ para alejarlas o garantizar la proteccion
divina, deberian ser empleados procedimientos éateos Yy ritos que envolvian canticos,

oraciones, procesiones, exorcismos y practicasaasgi

De la misma forma, los Guaranies, valiéndose de “Bwdos de percepcion e
inteleccién”, buscaron salvaguardar las manifestas tradicionales de su espiritualidad, a
través de procedimientos de apropiacion selectiggegtiva — como queda demostrado en la
resignificacion del llorar copioso y de los lamentdnebres — que, al viabilizar el proyecto de
reduccion, conformaron de manera peculiar la s@idsid religiosa de las reducciones

jesuitico-guaranies.

La comprension de que las funciones de sacerdotge ymédico eran
necesariamente complementarias favorecié mucha anlsioneros, a medida que,
conscientes de los efectos de manipulacion de Ha guno-cura de los indigenas,
buscaron, a través de ella, llevarlos a abandasardnductas “abominables”

[...] por que les buscan las medicinas se las aplican y damthr gdos sangran por sus manos
y este medio a sido de los que mejor les a salido a*opaPa domesticarlos principalmente a
los nuevos. (D. H. A, t. XIX, C. A. [1626-1627Q27: 146)

Se debe considerar, sin embargo, como elementordesate y facilitador, la
percepcion tanto de los indigenas, como la deUospeos del seiscientos de que las
enfermedades eran resultado de intervenciones rsibrales decurrentes de
transgresiones morales o religiosas. De la mismmagdas culturas involucradas — la
guarani y la espafiola — se orientaban por procedios terapéuticos que envolvian
canticos, oraciones, procesiones, exorcismo Yy ipectmagicas para alejar las

enfermedades o para contar con la proteccion divina
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La documentacién que analizamos enfatiza la comil@made las practicas
terapéuticas chamanisticas, destacando su inad@&tuammo consecuencia del
caracter demoniaco y magico-supersticioso atribuadtos rituales de cura. Los
registros revelan, asimismo, que los suefios, kesagios, las reliquias, loszosy las
yerbas, los soplos y las succiones, rotuladas cpraoticas condenables cuando
ejecutadas por los chamanes, fueron aplicadosopanisioneros con un justificativo
magico-religioso. Estos, asi como los chamanesakeron de la imaginacion y del

misticismo de los indigenas.

Amuletos, reliquias y agua bendita, no poseianud@s sobrenaturales
intrinsecas, pero, segun los misionepreducian preciosos efectos, disminuyendo la
ansiedad de los enfermos y predisponiéndolos aréapor la imaginacion y por la fe.
Registros de curas milagrosas, como el que deste;aon bastantes frecuentes en la
documentacion jesuitica y resaltaban no solamdniscede practicas magicas, sino

también, sus consecuencias en las reducciones.

Una india de pies a cabeza cubierta de lepra después de bautizdalsalod del alma
se sirvid Nuestro Sefior comunicarle también la del cuergienen estos indios particular
devocién al agua bendita por las mercedes que nuestro seformedio les hace, algunos que
han padecido mal de ojos con solo lavarse con esta agua guedaips. (D. H. A. t. XIX, C. A.
[1616], 1927: 28)

Fueron, sin duda, los ritos y la mistica involuoseén las curas que hacian los
chamanes que sufrieron mayor oposicion de parfesdmisioneros, incluso porque,
los registros del fines del siglo 16 ya apuntarapeara absorcion cada vez mayor de la
farmacopea indigena, lo que ampliaria, signifieatiente, las posibilidades de

manipulacion de las curas.

Condenada como préctica terapéutica chamanisticaidcion de heridas o de
partes del cuerpo del enfermo, se constituye comajamplo paradigmatico del
proceso de resignificacion en curso en las redoesigesuitico-guaranies. En el
parrafo que transcribimos el misionero resaltaaehcter taumaturgico, no esbozando

cualquier recriminacion a esa practica.

Un indio sufria una enfermedad muy asquerosa, resistiamsl@mostemas a toda
curacion. Nuestro Padre, empero, quiso vencer la repugnancizaly alaenfermo y por eso
pensaba que lo mejor seria besar las llagas como si fueasrflaggantes y chuparle la materia
infecta [...] (C. A. [1663-1666], 1928: 92)
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Debemos destacar que la farmacopea indigena ramael&ia posible para la
conveniente flexibilizacion de parte de los misimse a medida en que estos, al
agregar conocimientos sobre las hierbas empleadak eura de determinadas
enfermedades, facilitaron el alcance de su prapositie era, ayudar “con algun
socorro para el cuerpo aunque el principal era noaese sin confesion el alma”. (D.
G. R., C. A.[1641-1643], 1996: 90)

Los indigenas sudamericanos, segun la antropéloganidiava Susnik, no
manifestaban miedo a la muerte, sino un profundedma los muertos, de las almas de los

muertos que colocaban en peligro las almas dediosres vivos (Susnik, 1983: 54).

La muerte, para los indigenas sudamericanos, sgagpor lo tanto, de un complejo
significado, a medida que promueve “un desequilibsiociopsiquico en la estrecha
comunidad” que es restablecido a través de loss‘nhortuarios y las practicas funerarias
(...) conjugando o ya anulando la relacion entre ehao de los vivos y el mundo de los
muertos” (Susnik, 1990: 103).

Ese aspecto puede ser constatado por Viveiros dgoCan su estudio sobre los
Araweté, entre los cuales “los muertos pueblan istudso cotidiano, la historia y la
geografia” y la muerte se constituye en “acontemmtd que pone en movimiento,
literalmente, a la sociedad y a la persona Araw@ti#éeiros de Castro, 1986: 56). Entre estos
indigenas,

[...] el periodo que se sigue a la muerte de un adulto esnmetnente peligroso (...) el miedo
que se abate violentamente sobre todos, tras el entierrednirpsta de modo visible con la
ostensiva ‘profesion de indiferencia’ por ocasion del momeatta muerte y de exposicion del
cadaver. (...) apenas el cadaver sale de escena la indiferencia da lugamal contenido
panico, y a la inercia a la prisa” (Viveiros de Castro, 1894).

Para los Guaranies, la muerte era percibida comfendmeno puramente natural,
resultante de malas acciones, teniendo su origéicoméxplicado en la conducta de Jasy
(Luna) que impidi6 que Kuarahy resucitara a su ma(Bartolomé, 1977: 79). A la muerte
eran atribuidas causas naturales y antinaturakegrimera ocurria “cuando el hombre o la
mujer ya pasan al status de ‘ancianos’, carentésielea vital’, que no cazan ni desempefian
tareas propias para la subsistencia del grupo dmogég cuya alma se encuentra en un estado
de ‘vagancia external™. Por otro lado, era consada antinatural, cuando asociada a poderes

sobrenaturales o a la magia negra practicada pomas (Susnik, 1983: 54).

Entre los Guaranies, las practicas rituales olgjetim asegurar la separacion del alma

del cuerpo muerto, mientras que la participacidnride funerario habilitaba “afrontar esta
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fase del ciclo vital y permite su desahogo psicagomal, incluyendo dolor, lamentacion y
ira”. Cuanto al luto, era percibido como “un megara regularizar la vivencia emocional por
la muerte de alguien y restablecer el equilibritgpiso en la comunidad”, siendo que “las
reacciones de los vivos ante la muerte y los rmaextn diferentes, observando cada tribu su
propia pauta” (Susnik, 1990: 103).

En relacion a los rituales funerarios, cabe obsarua “tienen como sustrato la

creencia en la reencarnacion” y que “sobre todo Hossos son considerados
esenciales para obtener una resurreccion, o regwan inmediata del individuo”, y aun “los
grandes shamanes son considerados capaces, cazasisde provocar tal acontecimiento”
(Vara(h), 1984: 114). Esos, con sus rezos, aconyaafi&el alma divina del sujeto hacia la
morada de la deidad que lo envig” (Vara(h), 19848)1

Las practicas de sepultamiento obedecian las coieegs que involucraban “la
creencia de que el alma vital del muerto acompatiaezpo al sepulcro, aunque separado de
él, libre de su receptaculo corporal, emprendigrdién después de un tiempo su viaje al mas
allg; si la separacién animica no es violentaalasms estan apegadas al mundo de los vivos”
(Susnik, 1990: 113).

Sobre la reaccién al entierro cristiano, Susnikeols “En los primeros tiempos, los
Guaraies reaccionaban al entierro cristiano; agitadl adazo sobre la tumba, tratando de
liberar el alma que creian encerrada, aprisionadaet cuerpo en la tumba cristiana. (...) Y
las urnas resguardaban los huesos, el potencemtasdel alma. En su lucha contra da
cristianizacion, los gayraes antiguos desenterrdbanhuesos de los shamanes muertos,
colocandolos en hamaca y cubriendo con el mantmgiio; creian que sus almas volvian a

tomar ‘su sede’ en los huesos y hablar como oracui8usnik, 1990: 113.)

En las reducciones — segun los registros de loepaelsuitas -, las expresiones
de sensibilidad guarani ante la muerte asumieram wmformidad y publicidad
bastante distante de las espontaneas manifestacwiggnales. llustrativo en este
sentido, es el parrafo que extraemos de las Arefasentes a los afios de 1632 a
1634, y que describen tanto los ritos guaraniesequeelven el luto y el entierro,
como las demostraciones de sentimiento y de devoobdisideradas aceptables y
estimuladas por los misioneros.

Tenian muy arraigada una barbara costumbre de llorar sopsaste inmoderadamente
sus difuntos al uso gentilico de suerte que a todas é@onrésmpo de peste no se oia por todo el

pueblo sino funestos alaridos [...] y ligubres lamentacignes convidaban las vecinas a

hacerlas como a coros sobre el difunto deshaciéndose en l@nthas y noches en peso. Hanla
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corregido por industria de los Padres mezclandola con lassttagiones y sentimientos
cristianos y piedad para con los difuntos y en oyenddoble de la campana se juntan
ordinariamente mas de 1.000 almas y le acompafian hasta darleragpaltando todas con
mucha devocién y compostura las oraciones de la iglesia en vaméatqMaeder, C. A.
[1632-1634], 1990: 37)

La descripcion de un funeral que consta en la Atalgeriodo de 1672 — 1675
recorridos mas de 60 afos de la actuacion misigaeta a los indigenas destaca, sin
embargo, la manutencion de rasgos del ceremoraahgi

Aumento todavia mas el aprecio de la religion entre los barbaresdemnidad con que
la criatura muerta fue conducida a la sepultura en la iglesial mamino cubierto de flores y
por arcos triunfales hechos de ramas de arboles, en procdsidmed...] Contemplaban con
curiosidad los barbaros aquellas ceremonias cristianas de ltusegalesiastica, porque estos
indios proceden muchas veces muy de otro modo con sus p@@Eagas, en su ciego
gentilismo [...]. (C. A. [1672-1675], 1927: 34-35)

Segun Melia, en las reducciones, el entierro ogwarifinal de la tarde, siendo que el
cortejo funebre era acompafiado de de “rezos y sad&o los musicos, pero también
‘desentonados’ lamentos de indias viejas — antipsaumbre que muchos afios de misién no
han podido desarraigar — y en los que lloran yiatogl difunto por lo que ha sido y ha hecho
o al menos por lo que hubiera podido hacer y halpedido ser, de haber seguido viviendo”.
(Melia, 1986: 207) Aun en relacion al entierro @aiso es oportuno recordar que de acuerdo
con las instrucciones del Padre Diogo de Torregriah ser hechos “con solemnidad, yendo
el Cura con sobrepeliz, estola y cruz, acdlitogigdes y agua bendita a casa del difunto
trayéndole en andas con pafio negro, rezando oncknfa que manda la Santa Iglesia’
(Apud Pastells, 1912: 352-353).

Las frecuentes referencias a las “demostracionesetdimientos” por los
indigenas ganan proyeccion en este parrafo sobneidgite de un misionero, ocasion,

en que, segun el relator, se observé “un lastimésmodo” y “un funestisimo llanto”.

Los indios que con la pena de ver puesto a su Padre ehtamnce no sosegaban, se
habian juntado muchos y tenian en aquella sazén cercada nusstlasdio aviso de la muerte
el doble de las campanas, y alzaron todos un lastimoso alsigdiéndole luego todos los
demas que estaban esparcidos por las rancherias del puetdacealés se oian tales extremos
de sentimiento y de funestisimo llanto, que representalamac a esto uno de aquellos dias
confusos y temerosos que han de anteceder al del juicio. Nenfaélo los indios los que
hicieron estas demostraciones de sentimientos aunque ellosrt&gaazon de lastimarse por
haber sido para ellos mayor la pérdida y hasta ahora no dcapéviaeder, C. A. [1632-1634],
1990: 48)
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Ese registro permite inferir que “llorar copiosaianifestacion nitidamente
vinculada a una teatralizacion ritual tradiciorsdumioé a los ojos de los misioneros la
condicion de resultantes de la conciencia de ciigall y demostracion publica de
arrepentimiento, como queda evidenciado en estolkds de la Anua de 1632-1634

Mas el Padre penetrando blandamente su corazones sus amorabessp#ds hizo
volver en si, y que se dispusiesen en aquel rigurosoetreon mucha penitencia y lagrimas,
acabaron todos confesando sus delitos, y deseando muysspmrdas de la misericordia, que
el sefior habia usado con sus almas. (Maeder, C. A. [1620;1890: 71)

En otras situaciones, la costumbre del “saludoraago” entre los Guaranies
es interpretada como manifestacion de caridad gnocion propia de los cristianos

Esta reduccion de Loreto no solo es la mas antigua de toéhsamicio de Dios, sino

también la mas constante en el ejercicio de la caridad. [...] &elgalié sobre manera su

caridad en ocasion de la trasmigracion de tantas reducciones. [...]

En el momento de encontrarse, quedaron tan conmovidas amtidespgue largo rato

no podian hablar, sino sélo llorar, hasta que al fin sel@aano mutuamente segin su costumbre

propia, abrazandose con efusion, y sacando en seguida kscosfly las provisiones. Era un

espectaculo ternisimo. (Maeder, C. A. [1637-1639], 1984: 93)

Segun Domingo Muriel, expresiones tradicionalefodésuaranies como la recepcion

a los invitados, complementada por el “convite”oy pl “banquete”, fueron toleradas por los
misioneros, no obstante, imprimieran la marca quaga las festividades de las reducciones,
ya que: “llevarian muy a mal que esto se les prebdj (Muriel, 1918: 636) De esta manera
registros como los que se refieren a una percegei@movida por los indigenas “con la mas
espléndida cabalgata que pueden y en su traje lasenintas, cascabeles y plumeros de
varios colores” (Muriel, 1918: 536) seran inserié@osuna evaluacion positiva de la adhesion
creciente al Cristianismo. La tradicion guaranirelgbir con ceremonia y festivamente — la
hospitalidad, el comensalismo, y la generosidadera,ssin embargo, apropiada por los
misioneros que la identificaron como manifestaaércaridad cristiana; al final: “llevaronos
a su pueblo con mucho amor dandonos a €l mismoodercde lo que ellos tenian” Es
conveniente resaltar que las fiestas guaraniesreblen los frutos del trabajo de la
comunidad. En las reducciones, la dimension redayide la economia guarani fue preservada,
a través de la distribucion de yerba mate y deecque seguia los oficios religiosos y trabajos
diarios: “Acabada la procesion, reparte el Padiesamas necesitados gran multitud de
mandiocas y batatas, tortas de maiz y otros cdnestique pusieron en los adornos de la
procesion: y después se van a prevenir su coryiie,este dia es grande”. (Cardiel, 1989:
130).
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Predicando por “inspiracion sensible”, los misiaseincitaban a los indigenas
a sentir “el remordimiento de su conciencia”, loeqienia, segun ellos, efectos
sorprendentes sobre la conducta de los indigersas piede ser observado en este
parrafo de la Anua de 1659-1662

Un dia (un hombre) vio como predicaba uno de los padigsmaros contra el crimen
de ella hipocresia y de ocultar pecados en la confesion [...] Causdjeel infeliz tanto dolor
que le costé contenerse para no con alaridos manifestarge etomombre mas perdido del
mundo. Luego después del sermén se puso a llenar tresdeojaapel con las listas de sus
pecados, entre torrentes de lagrimas. Se echo a los pies amlozonfe entregé el papel entre
muchos sollozos y bafiado de lagrimas, desmayandose casi dg dotepentimiento. (C. A.
[1659-1662], 1928: 77)

Expresiones como “bafiado en lagrimas”, “con l|agsimde dolor vy
arrepentimiento”, “torrentes de lagrimas” son usadeonstantemente en la
documentacion jesuitica para destdaasimilacion de los indigenas de las expresidees
piedad y de devocidn tridentina. Creemos, sin egthague la asimilacion a que se refieren
los misioneros, apuntan una vez mas para la i@sapion de las manifestaciones

tradicionales de sentimientos de emocion indiviguablectiva de los Guaranies.

Hay que resaltar, sin embargo, que esta “civilimactde las conductas” de los
indigenas es acomparfada de excesos de fervorgvdeidn demonstrados en las penitencias
y en la autoflagelacion, como queda evidenciadestos pasajes que enfatizan como “toman
ellos con entusiasmo sangrientas disciplinas” yrggnen “sus acostumbradas penitencias
corporales”

[...] y si alguna vez por la malicia del demonio han caido seiimgouesto de su voluntad

muchas penitencias muy veces graves y dados extraordinarssras de dolor [...] (Maeder,
C. A. [1632-1634], 1990: 125)

Cierto joven havia caido imprevistamente en un pecado carnabliSdamto, que comenzé a

tratar cruelmente su cuerpo con diferentes clases de asperidadigando ni la cara sin un

especial suplicio. (Maeder, C. A. [1637-1639], 1984: 102}1

Segun Maxime Haubert (1987), los misioneros obtovieouenos resultados en su

accion civilizadora siempre que su apostolado paresponder a las aspiraciones de los
Guaranies y siempre que consiguen reinterpretacrésncias y costumbres catélicas. Es el
caso, por ejemplo, de las penitencias y de lazlfl@gnes a través de las cuales, tanto en
ceremonias publicas, como en ritos privados, imgrodisciplinas de sangre. Ya, entre varias

tribus sudamericanas, la flagelacién no sélo fopaude de los ritos importantes (como los de
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preparacion para la guerra o de ingreso em la fadesino que es considerada fundamental

para la obtencion de fuerza, coraje y habilidad.

En la cultura Guarani, practicas de mortificacid@rporal ocurrian en diversos
momentos de su vida social, principalmente, errigasiniciaticos. Uno de esos ritos ocurria
ya por ocasion del nacimiento de los hijos, cuagidmdre realizaba ayuna con la finalidad de
evitar enfermedades al recién nacido. También grasdje de la nifiez para la edad adulta,

nifios y nifias hacian uso de mortificaciones cotpsra

Ayuna e incisiones en el cuerpo con dientes denaes constituian momento
importante durante la realizacion de rituales gquafégicos y que, ademas de garantizar “la
adquisicion de un nuevo nombre”, también “tendngam fin el impedir la venganza del
espiritu de la victima”. (Melia; Temple, 2004: SE}¥carificaciones e incisiones también
tenian finalidad medicinal, incluso porque los FQpiarani creian que alejaban molestias y

las empleaban para que “el espiritu maligno satierela sangre”. (Melia; Temple, 2004: 93)

Aunque las orientaciones del Pe. Diego de TorreBoB®comendaran que las
flagelaciones con el sentido ritual cristiano fuenaracticadas con moderacién y no se
excedieran en el derramamiento de sangre, fuargarhente empleadas estimuladas para la
obtencion del fortalecimiento del cuerpo en la msia de la virtud cristiana por los indigenas,
como gueda evidenciado en la Carta Anua de 1638%:1Es frecuente entre ellos también
el uso de asperidades corporales para robustedsgitidad de la carne”. (Maeder, 1984:
108).

A pesar de registrar como exageradas las manifesesc de penitencia a que los
indios se sometian, los misioneros no escondiaatsfaccion hacia ellas, en la medida que
las interpretaban como resultantes de la intemGthn de la nociébn de pecado y de
responsabilidad moral por los Guaranies.

Lagrimas, sollozos, gritos y suspiros son referidasa destacar el nivel de
conmocion y comunién colectiva de los indigenagaratadas en las misas,
procesiones y fiestas religiosas. Orientadas ynestidas por los misioneros, estas
manifestaciones estaban bastante alejadas (erpettasdel discurso) de aquellas
conductas descriptas como exteriorizacion bruscauigiosa de sentimientos y
calificadas como barbaras en los registros refeser#tl periodo inicial de la

implantacion de las reducciones.

En consecuencia de esa percepcidon son constastefdeencias que enfatizan

que “ya no hay costumbres viciosas ni escandaltiqonitNo hay odios. Todos viven
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en paz y armonia. Desaparecieron por completoitdssvcaracteristicos del indio: las
peleas, los incestos, los amancebamientos y lagmdb@ras. Han trocado sus
costumbres gentilicas con una vida conforme |l&f@rwa cristiana” (C. A. [1672-
1675], 1927: 14-15).

Este registro integra la Carta Anua de 1672 a 16l7§ue suscita la reflexion
acerca del énfasis dado a las conductas cristiadaptadas por los indigenas —
pasados mas de sesenta afios desde la implantagiomadielo reduccional —,
apuntando, no solamente, para la presencia de c@asduansgresoras y consideradas
viciosas durante todo ese periodo, sino tambié@rnmdndo sobre las conductas que

bajo la éptica de los Guaranies no comprometiaituilizacion de su espiritualidad

Valiéndose de sus “formas de percepcion e intedatcilos guaranies
absorbieron algunas novedades y, otras no, adapfasdaceptables a sus propias
necesidades psiquicdscomo se observé en las expresiones de sensibilidigiosa.
De esta forma, al igual que los Tupinamba, “hatdao lo que les decian profetas y
padres — excepto lo que no querian”.

Autores como Guillermo Furlong, Antonio Astran, RaBastells, sin embargo,
valiéndose de los registros de los Padres Separm@sry Lozano presentando el éxito
del proceso reduccional como Unica y exclusivamprdageniente del esfuerzo de los
misionero&’ en adaptar la liturgia cristiana “la indole prog&los guaranies”, debido

“ a la notoria mentalidad infantil de los indios&anies” (Jaeger, 1970: 205).

En la interpretacion de esos historiadores, losiomesos jesuitas estarian
desarrollando “las predisposiciones naturales danldigenas, mediante formacion y

ejercicio” una vez que “la primitiva civilizacibnedos guaranies no poseia herencia

° En el siglo 18, son constantes las quejas deddeep cuanto a la pereza conocida en la lenguaguersa como “preguica”
la “indoléncia” de los indigenas, lo que apuntaagarpermanencia de de las pautas econémicasxpiasen “publica” de

los indigenas, la adhesién al Cristianismo estanmd@a en esta observacion de Cardiel: “cuandanpdeal [...] va bien,

todo lo espiritual va con mucho aumento y ferveistiendo con gran [...] alegria a todas las funGatela iglesia [...] todo
lo que toca al culto divino”. (Cardiel, 1989: ‘12®p indignacion del misionero es evidente en esgéstro “Si hay hambre
[...] no acude el indio a Dios y los Santos como Haggente de cultura y de entendimiento con devesiy novenas [...]
sino que se huye a buscar qué comer por los morgesatar vacas y terneras” (Cardiel, 1989: 67).

19 En su estudio sobre la cultura popular en la Bdaderna, Peter Burke observé que “las nuevas isiesmn incompatibles
con las antiguas, seran rechazadas. Los modositraales de percepcion e inteleccion forman unaasple crivo que deja
pasar algunas novedades y otras no” (Burke, 1889:

11 para Nestor Garcia Canclini, los critérios de@fm no son meramente “fagocitarios”, siendo gudistincion esta en el
valor simbdlico de lo que fue seleccionado: “Cuasd@ccionamos los ‘bienes’y nos apropiamos de,etlefinimos lo que
consideramos publicamente valioso” (Canclini, 1985

2 Bartomeu Melia sit(a esta “generacion de cronigtasitas” como la que “mas a contribuido con sescrpciones
entusiastas a proyectar una imagen utopica déloismo reduccional, que muchos historiadores mmdehan repetido sin
el necesario examen critico” (Melia; Nagel, 19988)1

22



cultural” que pudiera ser agregada a la liturgiatiana, considerando que los indios,

en la opinidon de los misioneros, “tampoco eramtale criativos” (Jaeger, 1970: 205).

Encontramos esta idea en la obra de Guillermo Rgrén la cual afirma que
los jesuitas “[...] empezaron por penetrar en laglsgia del indio y, lejos de adaptar
los indigenas a los métodos europeos, adaptarandtsios, que habian aprendido en
el viejo mundo, a la idiosincrasia de los indigBurlong, 1962: 308). Enfatiza, por
este motivo, que los misioneros habrian concluidoectamente en valorizar la
solemnidad y las festividades que envolvian algumdesbraciones litargicas, con la
finalidad de que sirvieran de “honesto entretenimaey para que “no les venia la
tentacion de huir’ y “les entren las cosas desDfBurlong, 1962: 490), una vez que
entre “esos indios salidos de los bosques, ese exiérno era ain méas necesario, por

Ssu craso materialismo y apego a las cosas visyiimsgibles (Furlong, 1962: 273).

El andlisis emprendido en este estudio nos lleadaptar una postura distinta
que la defendida por aquellos autores, a medidagustatamos que los Guaranies no
reaccionaron apenas de forma pasiva a la nuevaictanthoral y a los principios de
la fe cristiana, introducidos por los misioneroeslpropios registros que analizamos
revelan las respuestas creativas, o sea, “la tranation creativa de lo que fue
apropiado” (Burke, 1989: 87), resultante do “empediostante de la integracion de la
novedad en lo tradicional” (Cunha, 1987: 101).

Confirmando la percepcion de Melia, para quienxiioéde las reducciones
jesuitico guaranies no sucede “a pesar de lo qureles Guaranies, sino por lo que
eran estos Guaranies”(Melia, 1986: 209), la docwacéin jesuitica analizada nos
permite concluir que los Guaranies buscaron atesu@spiritualidad y la expresion
de sensibilidad, auxiliAindose de practicas tradaes que fueron “re-significadas”,
como queda demostrado en el llanto, en los lamefitosbres, en los suefios y
visiones, asi como también en las manifestacioreslaria y jubilo por ocasion de

las misas y de las fiestas religiosas con adorrzslgs, “a su usanza”

Las “fallas y lapsos” detectables en el discursaijico son reveladores de esta
continuidad y posibilitaron no solamente la comprém de las reducciones jesuitico -
guaranies como espacio donde se acomodaban labilgtades, sino también
deshacen la percepciéon de la subyugacion compéetasdguaranies a la conducta y

valores cristianos occidentales
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En verdad, las concesiones perceptibles en el ”dizgesuitico, ademas de
apuntar para los “paisajes mezclados” revelan ause rhisioneros tuvieron no
solamente la conciencia de su necesidad “pararlaigsamejor con estas novedades y
prodigios al suave jugo de su ley evangélica y rme&eion de sus barbaras
costumbres”, mas que reconocian “la particularidaég tiene esta nueva iglesia”
(Maeder, C. A. [1637-1639], 1984: 74).

Demostraron, igualmente, que los indigenas guaaafEontraron en las
reducciones un espacio privilegiado para continsiando guaranies, lo que es
admitido por los propios misioneros jesuitas qugstean que “[...] se les reciben con
carifio [...] y se les libran de otro cautiverio petdndoles por la fe la libertad de los
hijos de Dios” (C. A. [1669-1672], 1927: 33).

Las reducciones jesuiticos-guaranies constituyeresa forma, un espacio de
creacion y de resignificacion de las representasionde practicas culturaléstanto
por parte de los Jesuitas, como por parte de l@gagies, lo que permitié la
construccion de una peculiar sensibilidad religiosaultante de los procedimientos
de apropiacion selectiva y creativa de ambas eixgres culturales: la cultura

indigena guarani y de la cultura cristiano occident
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