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PROLOGO

Durante un siglo o poco mds, los jesuitas merodearon las selvas tropicales de
Sudamérica fundando misiones, adoctrinando indios en la fe que ellos creian les
traeria la salvacion y escribiendo cartas, breves confesonarios o extensos tratados. El
objetivo de este libro no es, de ningun modo, un andlisis exhaustivo de la historia de
las misiones en la selva y mucho menos una historia de la Compaiiia de Jesis en las
misiones periféricas; se ha querido analiza¥ lo3"procedimientos dé reduction'y los de -
conversion sin llegar a determinar cémo unos influfan sobre los otros. La division en
dos partes obedece, por lo tanto, a un sencillo intento de claridad que de ninguna
manera sienta una division logica entre ambos procesos. Desde un punto de vista
sistemdtico, como comprenderd el leclor, esta es una obra imperfecta. El acopio de
informacion es tan grande en los archivos coloniales -sin hablar del Archivum
Societatis Jesu de Roma- que una labor de ese tipo llenaria varios volimenes.
Inlenaonalmeme Iampoco se lrala de lo que podna llamarseuna obra de sm:em

mwgmmmda»mm@r La‘idéa es quite lo3
BRIOPiQS:: misioneros=nos=cuentensswu--experiencia. Lamentablemente, la voz de los
indigenas evangelizados aparece aqui de un modo sumario porque las fuentes no se
detienen demasiado en recoger lo que los nedfitos comentan de su nueva experiencia
existencial como devotos de la fe catdlica.

Una de las cuestiones que guié la redaccion del libro es el modo preciso por el cual los

Jesuitas trasmiten su mensaje y los limites que las culturas autéctonas oponen a esa
trasmisién. Por una cuestién de economia, la informacién adicional contenida en las
notas a pie de pdgina se ha limitado a algunas notas bibliogrdficas, breves
explicaciones y noticias por el estilo. Pero se ha puesto énfasis en las técnicas de
«onyersiop y en los temas de predicacion porque, en definitiva, como todo proceso
cultural, la evangelizacién también requiere de una explicacién antropolégica no sélo
del universo aborigen que los jesuitas visitan y que deviene objeto de conversién sino,
con toda razén, de los propios jesuitas como sujetos de conversion religiosa.

Mi deuda con Luis Millones, quien leyé alguna vez un trabajo que sin parecerse a éste
constituye su antecedente necesario 'y que promovié de su parte, como siempre, una
critica licida y enriquecedora. Al Ministro Encargado de los Asuntos Culturales de la
Embajada de Espaiia, Doctor José Miguel Muro y al Secretario de Relaciones
Culturales Doctor Jerénimo Martinez, quienes en 1990 me invitaron gentilmente a
dictar un curso sobre el discurso catequistico de la Compaiiia de Jesis en un ciclo de
Seminarios de Investigacién sobre la Cultura Espaiiola realizado en la Oficina Cultural
de esa representacion diplomadtica. A los concurrentes de ese Seminario, especialmente
mis amigos Lucia Gdlvez de Tiscormia y Carlos Gutiérrez que con sus criticas
amistosas y oportunas observaciones mejoraron considerablemente el primer borrador
entonces expuesto.



PRIMERA PARTE: LA REDUCCION

Capitulo 1
Los sistemas misionales de la selva

‘Al llegar a 1a madurez de su sistema misional, la Compaiifa de Jesis tiene divi-
didos los territorios realengos sometidos a su control administrativo en cuatro
Pprovincias: la primera est4 pr6xima a la préspera Quito, que incluye las misio-
pes de Archidona, Darién, Guamies y Maynas; otra se vincula al Nuevo Reino
.de Granada, que se extiende por los llanos que rodean a los rfos Casanare,
‘Meta y Orinoco; la provincia del Peni, con sus reducciones en los Llanos de
Moxos y por fin la del Paraguay, la mé4s extensa, poblada y en muchos otros
aspectos la més importante (o por lo menos, la mis conocida) de toda América,
que incluye sistemas misionales dispersos en una espacio casi ilimitado:
Chiquitos, Chiriguanos, Guaranfes, Mocobfes y Pampas ;
Las misiones de los guaranfes en ¢l Paraguay fucron las mi4s desarrolladas y su
historia es la que mejor ilustra, sin uqa las potencialidades y los limites del
proyecto evangelizador de los Jesmtas En este ensayo hemos seleccionado
cuatro sistemas misionales que organizaron reducciones en las selvas amaz6ni-
cas, reuniendo pueblos horticultores, pescadores, cazadores y recolectores en
un acabado proyecto de sedentarizacién. Los motivos que determinaron la elec-
cién de estos cuatro sistemas han tenido que ver con la posibilidad de acceder a
un grupo importante de fuentes jesuiticas, sobre todo por su interés histérico y
etnogréfico; en segundo lugar, se tuvo en cuenta el relativo retraso de la bi-
bliografia especializada sobre las misiones de selva en c x%paracnén con la de-
dicada a las misiones cl4sicas entre los agncultores andinos® y mexlcanos

! Sobre los jesuitas en ¢l Paraguay la obra bisica de Pedro Pastells, Historia de la Compaiia de
Jestis en la Provincia del Paraguay, Madrid, 1912-1933; respecto de lo mucho escrito sobre es-
tas misiones baste citar Silvio Back, Repiblica Guarani, Rio de Janeciro, 1982; Louis Baudin,
Une Théocratie socialiste, I'Etat jésuite du Paraguay, Paris, 1962; Maurice Ezran, Une coloni-
sation douce: les missions du Paraguay, Paris, 1989; Maxime Haubert, La vie quotidienne des
Indiens et des jésuites an Paraguay, Paris, 1986; Philippe Lécrivain, Les missions jésuites,
Paris, 1991; Clovis Lugon, La république des Guaranis, les jésuites au pouvoir, Paris, 1970;
Clement Mac Naspy, Lost Cities of Paraguay, Chicago, 1982; Rubén Bareiro Saguier y Jean-
Paul Duviols, Tentacién de la Utoﬁa, La Repiiblica de los Jesuitas en el Paraguay, Barcelona,
1991; Alberto Armani, "Sull'origine e sviluppo dell'ordine politico ¢ sociale nelle fduzione del
y", Archivam Historicum Societatis Jesu, 24, 1955; :
Sobre los jesuitas en el Peri: Pablo Macera, Instrucciones para el manejo de Ias haaendas je-
suitas del Peni (siglos XVII- XVII), Nueva Crénica, Lima, 1966; Rubén Vargas Ugarte,
Historia de la Compafifa de Jests en el Perd, 4 vols., Burgos, 1963-1965; Magnus Mormer,
"Los jesuitas y la esclavitud de los negros”, Revista Chilena de Historia y Geografia, 135,
Santiago, 1967; Norman Meiklejohn, "Una experiencia de evangelizacién en los Andes: los je-
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Frente a ellos, las misiones de la selva no s6lo aparecen como una periferia
poco integrada con el poder politico colonial -lo que dio lugar a distintas con-
cepciones histéricas sobre su cardcter de "frontera™®- sino que en més de un
caso exhiben anomalfas y contradicciones respecto de los modelos clasicos his-
panocoloniales. Finalmente, admitimos nuestro interés particular por el examen
de 1a conversi6n religiosa de los pueblos de tradicién oral, donde los métodos
de aproximaci6n e interrelacién cultural revelan similitudes estructurales entre
un discurso religioso universal, basado en los dogmas escritos del catolicismo
barroco y una nutrida serie de discursos histéricos, literarios y religiosos deri-
vados de tradiciones orales particulares de cada cultura selvitica, que constitu-
yen lo que normalmente se llama mitologfa.

Los sistemas elegidos aquf con este fin son las misiones de Casanare-Orinoco,
Maynas, Moxos y Chiquitos con alguna informacién adicional sobre las misio-
pes de la Guayana Francesa.

1. Las misiones del Casanare y del Orinoco

De los cuatro sistemas, es probable que éste haya sido el mis libre de las pre-
siones politicas provenientes del mundo colonial y a la vez el mis vulnerable
desde el punto de vista defensivo”; lejos del valle del Magdalena y de las sie-
rmas septentrionales de Tierra Firme, sus misioneros chocan con "la frontera
Caribe® que se inicia en el curso medio del Orinoco, extendiéndose en arco so-
bre el verde delta de su desembocadura y el macizo de la Guayana. Esta pobla-

América Latina, Cusco, 1986; Alfonso Echinove, "Origen y evolucién de la idea jesuitica de
“reducciones” en las misiones del virreinato del Peri", Missionalia Hispanica, 34, 1955.

Sobre los jesuitas en México: Ernest Burrus, Misiones nortefias mexicanas de la Compailia de
Jestis. 1751-1757 [Biblioteca Histérica Mexicana de Obras Inéditas, 25] México, 1963; Crénicas
de la Compailia de Jesiis en la Nueva Espafia [Biblioteca del Estudiante Universitatio, 73],
Meéxico, 1957; Gerard Decorme, La obra de los jesuitas mexicanos durante la época colonial,
1572-1767, 2 vols., México, 1941; Peter M. Dunne, Early Jesuit Missions in Tarahumara,
Berkeley, 1948; Francisco de Florencia, Historia de la Compaiiia de Jesiis en la Nueva Espafia,
2 vols., México, 1694; Jacob V. Jacobsen, Educational foundations of the Jesuits in Sixteenth
Century New Spain, Berkeley, 1938; Andrés Pérez de Rivas, Crénica e historia religiosa de la
Compailia de Jestis en la Nueva Espaila, 2 vols., México, 1896; Juan Sinchez Baquero,

“‘undacién de la Compailia de Jesiis en la Nueva Espaila, 1571-1580, México, 1945.

Herbert E. Bolton, "The mission as a frontier institution in the Spanish Colonies®, American

istorical Review, 23, 1917-1918."

Sobre este sistema ver M. Aguirre Elorriaga, La Compailia de Jesfis en Venezuela, Caracas,
1941; Hipélito Jerez, Los jesuitas en Casanare, Bogots, 1952; Nicolés Navarro, Los jesuitas en
Venezuela, Caracas, 1940; Demetrio Ramos Pérez, "Las misiones del Orinoco a la luz de pugnas
territoriales, siglos XVII y XVII", Anuario de Estudios Americanos, 12, Sevilla, 1953; José del
Rey, "Apuntes para una historia socioeconémica de los llanos venezolanos®, Sic, 263, Caracas,
1964; Juan Rivero, Historia de las Misiones de los Llanos de Casanare y los rfos Orinoco y
Meta, Bogots, 1883; Neil Whitchead, Lords of the Tiger-Spirit: a history of the Caribs in
Colonial Venezuela and Guyana, 1498-1820, Foris, Providence, 1988.
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cién nativa separa a los jesuitas granadinos de sus colegas franceses de Surinam
y Guayana, que han optado por misionar grupos aborfgenes costeros sin pene-
trar en la selva noramazénica.

Este avance jesuita sobre los rfos de la llanura orinoquense se cumple en tres
fases sucesivas:

a) Priméra Etapa

Se toma_como niicleo-base la misién de Pauto entre los Achagua-Arawak fun-
dada en 1659 sobre el rio Casanare. En los afios siguientes se instalan: Nuestra
Seitora del Pilar de Patute (1661) entre los Tunebo; Nuestra Seiiora de la
Asuncién de Tame (1661) entre los Tiwawa; San Salvador del Puerto entre los
Achagua, Guahibo y Chiricoa (1661); San Francisco Javier de Macaguane
(1662) entre los Ayrico; San José de Aritagua (1664) entre los Achagua; San
Ignacio entre los Guahibo (1664) y luego entre los Chiricoa; San Joaquin de
Atanar{ (1666) entre los Siliba y los Achagua, y San Ignacio (1715) entre los
Betoye.

b) La segunda etapa comprende las misiones del rfo Meta: San Juan Frangisco
Regis del Surimena (1723) entre los Achagua; Santisima Trinidad (1724) entre
los Guahibo y los Chiricoa; Nuestra Sefiora de la Concepcién de Orabo (1725)
entre los mismos pueblos; Nuestra Sefiora de 1a Concepcién (1727) entre los
Amarizane; San Miguel de Macuco (1732) entre los S4liba; San Luis Gonzaga
de Casimena (1746) entre los Goajiro y los Cabre; Nuestra Seidora de los
Dolores de Jiramena (1749) entre los Amarizane y Concepci6én de Yraca (1755)
entre los Sorro.

©) La tercera fase se abre con la expansién hacia el valle medio del Orinoco in-
tentanto vulnerar. las defensas de los pueblos de lengua Caribe. Esta fase tiene
como antecedentes las dos fundaciones de Nuestra Sefiora de Vanequi (1669 y
1675) y 1a de San Lorenzo (1675) entre los Séliba y los Achagua; las misiones
de indios Saliba de Adotes, Persia, Cusia, Duma y Cataruben que duraron poco
tiempo y las de Concepcién de Viapf -entre los Guayquire- y San José de
Mapoyes. La ocupaci6n concreta del 4rea orinoquense se realiza con las misio-
. bes de: Nuestra Seflora de Los Angeles (1732) entre los Siliba; Santa Teresa de
Tabaje y San Ignacio de Vanequi entre los Siliba y los Yaruro; Carichana
(1734) entre los Sliba; San Ignacio (1735) entre los Guamo; Reducto de San
Javier (1735) entre los mismos indios; San Borja (1738) entre los Yaruro; San
Regis (1739) entre los Abaricoto; Santa Bérbara (1739) entre los Yaruro;
Pueblo de San Javier (1739) entre los Saliba; Pueblo de San José (1739) entre
los Otomaco; Cabruta (1740) entre los Cabre; Uruana (1746) entre los
Otomaco y los Cabre; El Raudal (1747) entre los Maipure y los Ature, y La
- Encaramada (1749) entre los Maipure y los Tamanaco. o
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Cuadro 1
Et..nograﬁa'de-las Misiones de Casanare-Orinoco -

Tronco lingiifstico Etnogrupo histérico®
ARAWAK Achagua, Sliba, Cabre (Mitua’), aipure, Amarizane

(Amarizama).
CARIBE Mapoye (Mapoyo), Abaricoto, Tamanaco.
OTOMACO Otomaco, Guamo,
CHIBCHA , Yaruro, Tunebo
GUAHIBO Guahibo, Chiricoa
TUCANO Ayrico, Betoye (Betoyo)
PIAROA Piaroa, Ature

DESCONOCIDO _ " Tihuahua (Tiwawa), Sorro

Muchos de estos estzblecimientos tienen una existencia fugaz, como las cinco
reducciones de indios Siliba que desaparecen el mismo aiio de su reduccién o
las de San Ignacio de Guahibos o San José, ya extinguidas en la primera mitad
del XVIII. En otros casos se debe hacer lo mismo que en el resto de los siste-
mas misionales: reunir la poblacién neéfita de dos reducciones en una (el caso
de San Joaquin de Atar6, cuyos catectimenos se¢ mudan a San Salvador del
Puerto en 1669) o mudar de sitio las misiones, como la de San Juan Francisco
Regis que deja su lugar originario sobre el rio Guanapalo para radicarse en la
margen izquierda del Meta.

Los jesuitas deben emprender en estas misiones la evangelizacién de grupos di-
versos: en primer lugar los de la familia Siliba-Piaroa, que habitan el Orinoco
y mas adelante los de lengua Guahibo extendidos m4s al Oeste, sobre el curso
medic del Meta; en esta familia se incluyen los Chiricoa. Al Sudoeste se cate-
quizan los Ayrico, que hablan un dialecto derivado del Tama-Tukano y al
Noroeste, sobre el Casanarc, los Achagua-Araw . Al Norte del sistema se

g Entre pmmesxs se ponc el nombre actual del grupo. -
Segiin' Paul Rivet y Cestmir Loukotka, "Langues de 1'Amérique du Sud” En: A. Mexllct y M
gohen, Les Langues du Moude, Paris (recdicion ampliada: 1952), pp. 1099-1160, > * -
X 92;xtom<;2T40var, Catdlogo de las Lenguas de América del Sur, Sudamericana, Buenos Am:s
P
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evangeliza a los Guamo; sobre el curso inferior del Apure, que hablan una len-
gua afin al Otomaco, en las llanuras préximas a la confluencia del Arauca y el
Orinoco, §nuy influidos por las poblaciones Caribe del curso medio e inferior
de ese rio”.

2. Las misiones de Maynas o del Maraiién

Junto con Moxos, Maynas es, por muchos motiv% el sistema misional mé4s
relevante de la Compaiifa de Jesis en Sudamérica'V. Su instalaci6én es prece-
dida por muiltiples "entradas”, como denominan entonces a las incursiones so-
itarias de curas audaces, dispuestos a reconocer los territorios y sus gentes: la
primera entrada la hace el padre Rafael Ferrer que alcanza el pafs de los -
Quijos, entre los rios Napo y Coca, donde funda en 1599 la reduccién de los
Cofan!!. En 1605 retorna acompaiiado por el hermano francés Anton Martin y
més tarde, junto con el jesuita italiano Ferdinando Arnulfini, toma contacto con
los Omagua (Umawa o Kampeva), un pueblo tupf-guaranf cuyo antiguo h4bitat
estuvo disperso por las grandes islas amaz6nicas que emergen entre el Jurud y

9 Ver Pedro Fabo,"Ftnografia y lingdistica de Casanare (Colombia)®, Anthropos, 14, 5,
St. Augustin, 1919-1920; Luis R. Oramas, Etnografia Venezolana, Caracas, 1920; G. Reichel-
Dolmatoff, "La cultura material de los indios Guahibo®, Revista del Instituto Nacional de
ogia, 1, Bogots, 1944. : ,
J.P.Chaumeil, Historia y migraciones de los Yagua de finales del siglo XVII hasta nuestros
dias, Centro Amazénico de Antropologia y Aplicacién Prictica, [Serie Antropoldgica, 3], Lima,
1981; J.P.Chaumeil y J. Fraysse Chaumeil, "La Cancla y Eldorado: les indigénes du Napo et du
haut-Amazone au XVE siecle”, Bulletin de 1'Institut Frangais d'Etudes Andines, 10, 3-4, Lima,
1981; Ladislao Gil Munilla, Descubrimiento dedd Marafién, Escucla de Estudios Hispano-
Americanos, Sevilla, 1954; W. Grohs, "Los indios del Alto Amazonas del siglo XVI al XVIIL
Poblaciones y migraciones en la antigua provincia de Maynas", Bonner Amerikanistische
Studien, 2, Bonn, 1974; José Jouanen, Historia de la Compafiia de Jestis en la antigua provin-
da de Quito, 1570-1774, 2 vols., Quito, 1941-1943; Klaus Kruse, El desarrollo de las calturas
indigenas de Maynas durante el dominio de los misioneros jesuitas, 1638-1768, mimeo, 1987;
Francisco Mateos, Historia General de 1a Compailia de Jesis en el Peni, 2 vols, CSIC, Madrid,
1944; Udo Oberem, Los Quijos. Historia de la transculturaciéa de un grupo indigena en e
Oriente Ecuatoriano, 1538-1956, Madrid, 1971; José Rumazu, La regién amazénica del
Ecuador en e siglo XVI, Escuela de Estudios Hispano-Americanos, Sevilla, 1946; J. San
Romén, Perfiles Hist6ricos de la Amazonia Peruana, Lima, 1975; R.R. Schuller, "Documentos
Para la historia de las misiones de Maynas", Boletin de la Real Academia de la Historia, 59, 5,
Madrid, 1911; Matthew Stirling, Historical and ethnographical materials on the Jivaro
Indians, Burcau of American Ethnology, Publication 117, Smithsonian Institution, Washington,
1938; A. Taylor y Philippe Descola, "El conjunto Jivaro en los comienzos de la conquista espa-
flola del Alto Amazonas”, Bulletin de I'Institut Francais d'Etudes Andines, 10, 34, Lima,
1981; Gonter Tessmann, Die Indianer Nordost Perus, Hamburg, 1930; Enrique Torres
.Saldamando, Los antiguos jesuitas del Perd, Lima, 1888; Rubén Vargas Ugarte, Historia de la
Compaitia de Jesis en e Perti, Burgos, 1964; J. de Velasco, Historia del Reino de Quito en la
América Meridional, Quito, 1946; M. Villarén Rivera, "Etnocidio cultural en el Perd”, Anuario
nista, 30, México, 1970; Oscar Reyes y Francisco Terin, Historia y Geografia del
Driente Ecuatoriano, Quito; 1930, ~ -~ - F T oo tie e
Sergio Ortiz, "Notas sobre los indios Kofanes", Revista de Historia, Pasto, 1947.
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el Napo pero que presionados por las malocas portuguc:sas12 estaban despla-
zdndose entonces hacia el Oeste, al curso superior del Maraiién.

En 1607 los padres Arcos y Onofre Esteban emprenden una segunda "entrada”
a los Cofén pero cuando al afio siguiente Ferrer intenta consolidar la reduccién
descubre que los abusos de la soldadesca espafiola han maldispuesto a los nati-
vos. A pesar de los esfuerzos del padre Vazquez y del propio Ferrer -que llega
a permanecer cuatro o cinco afios entre sus reticentes catecimenos-, la relaciéon
ciipeora y el jesulta termina asesinado (Barnuevo, 16453:115-119). Estos Quijo
son mdlt,»rus de lengua quichua trasladados a las espesuras del Maranon en los
primeros tiempos de la dogmnacnén espafiola que todavia hoy conservan gran
parte de su cultura andina!

En 1616 ¢l Marqués de Esquilache, virrey del Perd, nombra a Diego de Vaca y
Vega como gobernador del Marandn para fundar ese mismo afio la aldea de San
Francisco de Borja. La idea es que los encomenderos de la zona trasladen por
la fuerza a toda la poblacién indfgena al nuevo caserio colonial. Sin embargo, a
pesar de que esta politica afecta sus intereses particulares. los jesuitas no se
arredran y sus entradas se suceden: en 1620 el padre Gabriel de Alzola quiere
entrar en territorio Péez: s6lo lo logra en 1628 acompafiado por ¢l padre
Navarro. Simén de Roxas y Umberto Coronado rec rrcn en 1621 la zona de los
Encabellados y los Omagua (Bamuevo, 1643:121 14 En 1630 los jesuitas
Rugi y Juan Sdnchez no pueden hacer su "entrada” porque el gobernador se
opone; como si fuera poco, el primero debe admitir su fracaso en reducir a los
Shuar-Jivaro (1631) pero al aio siguiente vuelve y logra vivir entre ellos hasta
1643 (1643:121-124). Ese mismo afio Gaspar de Cujia y Nicolds Maldonado
vuelven entre los Piez (1643:125).

Durante ¢l periodo de estas entradas, el aparente fracaso de las misiones jesuiti-
cas coincide con upa ocupacion colonial mas intensa del pedemonte andino y de
las cabeceras de los rios caudalosos que bajan al Maraiién. S¢ otorgan enco-
miendas y se perpetran impunemente varias incursiones ique <! discurso oficial
califica de "punitivas”) con el solo fin de esclavizar indios. Desde las poblacio-
ues coloniales de avanzada en Macas y Moyobamba, estas expediciones milita-
res procuran satisfacer la demanda de brazos indigenas en las tres ciudades del
sur de la Audiencia de Quito: Cuenca, Loja y Jaén. La presién colonial termina
por desatar una rebelidn caire los Mayna o Kawapana, usa fanitiia de pueblos
dispersos por el Maraién. entre el Huallaga y el Potro v gque por ol Sur llega

12 Sobre las malocas portuguesas: Capistrano de Abrcu Capitulos da Histéria Colonial, 1500-
1800, Rio de Janeiro, 1934; Roberto Simonsen, Histéria Economica do Brasil, 1500-1820, Sio

ulo, 1937.

Por ejemplo la medicina: P. Porras Garcés, "Piante medicinali e tossiche dei Quijos”™, Terra
Ameriga, 33-36, 1975.

Maria E. Porras, Gobernacién y Obispado de Mainas, siglos XVII y XVIII, Abya-Yala.
Quito, 1987, p. 26.
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hasta la confluencia del primero con el Paranapura. La rebelion de 1635 incita
a los espaioles a ejecutar una cruel represion: el jesuita Lucas de la Cueva,
verdadero fundador del sistema jesuitico de la regin, le escribe a su superior
Gaspar de Cujia sobre

"los tantos indios ajusticiados, tantos cuerpos descuartizados
en los 4rboles y horcas, tantos desorejados, muchos desnari-
gados, desgarronados otros, cortadas las manos y pies cual v
cual, llagados y desollados con azotes. los que mejor libra-
ban" (Figueroa, 1661:171).

En 1639 los padres Cristébal de Acuiia y Artieda navegan de Este a Oeste el
Amazonas, a bordo de una armada portuguesa. para reconocer a sus habitantes
y a las vias fluviales que desaguan cn ¢l rio gigantesco (Acufia, 1639:86). Se
entera en su viaje, por ejemplo. que los Tupinamb4 del Amazonas Oriental ba-
jan por el Madeira, indicdndole que esa era la ruta necesaria para comunicarse
con Potosi (1639:89) En efecto, mercaderes y militares portugueses alcanzan,
en el apogeo del sistema comercial mercantilista, los llanos de Moxos por el -
circuito Amazonas- Madcnf -Mamoré en un intenso tréfico comercial de escla-
VOs y mercancias europeas

Cuadro 2
Etnografia de las Misiones de Maynas

Tronco lingiiistico Etnogrupo histérico

KAWAPANA Roamayna, Zapa, Avitoa (Habitoa),
Xébero (Chébero),

Cutinana (Cutinama), Chayavita (Tsaawi),

Aguanagua (Awanawa), Mayna (Maina)

CHIBCHA Coronado (Colorado), Cofan
QUICHUA Quijo
ZAPARO Andoa. Iquito
PANO Urarifia, Aguano, Mayoruna, Maparina, Capanagua (Kapanawa),

Chipanagua (Chipanawa), Cunio (Cunibo), Chamicura

5 Daniel J. Santamaria, "La guerra Guaykuni. Expansién colonial y conflicto interétnico en la
Cuenca del Alto Paraguay, siglo XVIII". Jahrbuch fiir Geschichte von Staat, Wirtschaft und
Gesellschaft Lateinamerikas. 29. Kdla, 1992

5 3
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TUPI-GUARANI Itucali, Gaye (Guadz4), Cocamilla, Cocama, Pagiagi

(Pacadz4), Omagua (Umawa)
AMUESHA Amaju (Amuesha)
SHUAR Jivaro (Shuar)
DESCONOCIDO Chudavina. Xanon. Aunala. Azoronatoa Cruquite,

Muniche, Charitana,
Matavichu, Teceja, Chipeo,
Cheteo (Chedua), Carichai.

El prop6sito de Lucas de la Cueva al fundar Concepeién entre los Xébero, una
fracci6n occidental de los Mayna, es evitar la expansi6n militar y mercantil es-
paiiola hacia la hoya amazénica de modo tal que la Compaiifa pueda asentar so-
bre bases reales la autonomia de un nuevo sistema colonial. Concepcidn se edi-
fica sobre un fortin medio abandonado en la confluencia del Pastaza y el
Piedrapomez, cerca de la margen izquierda del Marafién. Una pequeia milicia
sobrevive alli del trabajo de los cazadores y recolectores Xébero y del cultivo
de las rozas abandonadas por los Mayna fugitivos o por los Xébero
“cimarrones”. La hostilidad tradicional que anidan estos pueblos persuade a los
Xébero a convivir con los soldados y a terminar habitando poco después la
nueva mision de los jesuitas:

A pesar de la preponderancia de los mercaderes en el desarrollo posterior del
sistema colonial, esta primera fase de expansion es orientada por los encomen-
deros de Quito: probablemente la narracién que trae Figueroa (1661:306) sea
una historia legendaria o un hecho real que viene al dedo: en ella cuenta la
protesta de un jesuita ante un vecino-encomendero de Borja que viajaba a Lima
para instruirse sobre cémo cobrar su tributo a los Nébero. Cuando el cura e
dijo que no era tiempo de tributos porque la misién recién comenzaba, el en-
comendero le contesté con el viejo argumento de que ya estaban poblados y
adoctrinados. Dicho esto se marché a Lima. La despedida del jesuita fue "vaya
usted y haga su negocio que Dios hara el suyo”; y en efecto, el empecinado ve-
cine muri6 en el viaje.

Pero no sdlo los encomenderos piocdian un eiriguecimicnto sibit: ambicn
los buscadores de oro llegados en tropel a Logrofio de los Caballeros (1628),
donde confluyen el rio Paute que baja de Cuenca y el Zamora que baja de Loja,
aprecian bien el trabajo aborigen. Segiin el padre Lucero, hay tanto oro en esos
montes que las esclavas africanas que trabajan en las casas de los espafioles lo
- Juntan diariamente al lavar la ropa. Cuando la rebelion Mayna, el lugar es
abaudo:}ado para pesar de los mercaderes: un tal Francisco de Tapia relata que
se reunieron allf muchos “indios tributarios™ como virtuales esclavos y que
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cada uno rinde cada mafana un carrizo de un palmo de oro con més de una li-
bra (Lucero, 1683:332-333).

Esta doble visualizacién del lugar estratégico que ocuparfa un sistema misional
en el Bajo Maraiion convence a los jesuitas de volcar sus esfuerzos en la cons-
truccién de una red de reducciones. El informe del padre Acufia sobre la mar-
cha del proyecto produce escozor en Espafia y en Quito, obligando al padre
Barnuevo a redactar su critico texto de 1643. Entre 1649 y 1654 la Compaiia
edifica ocho reducciones, tres sobre el Pastaza inferior, cerca de Concepeion:
San Salvador (1654), Santos Angeles (1654) y Nombre de Jesas (1655). Otras
dos sobre el rio Maranén: Santa Maria (1649) y San Javier (1654); dos sobre el
Huallaga: San Ignacio (1654) y Loreto (1652) y una muy lejana, totalmente ex-
céntrica al sistema, la de Santa Maria (1657) en el curso medio-infenior del
Ucayali, ¢l rio que baja de Hudnuco.

Desde el comienzo los misioneros enfrentan el problema de reducir en sélo
nueve aldeas a lo que ellos ven como cuarenta "naciones” distintas, muchas en-
frentadas por hostilidades ancestrales. El panorama étnico es entonces el si-
guiente: por un lado los Roamayna que Hervas y Panduro afilia a los Mayna y
que incluyen a los Zapa (con quienes conviven en el Pastaza), los Pinche y los
Avitoa que residen més al Este, en el curso inferior del rio Tigre. Figueroa
aclara que Roamayna y Zapa hablan la misma lengua (1661:225), la hoy lla-
mada Kawapana.

En ese mismo rio Tigre habitan los Itucali, problablemente tupies como los
Cocama y Cocamilla, canoeros y pescadores del Ucayali y del Huallaga respec-
tivamente y los Urarifia que se han supuesto de origen Pano o en todo caso li-
gados a los Mayoruna, otro grupo Pano al que los jesuitas llaman "barbudos” y
que recorren las selvas interfluviales entre el Huallaga y el Ucayali. A estos
Mayoruna se vinculan los Kapanawa del Marai6n!0. Los Muniche -también
llamados Paranapura por el rio donde vivian- y los Otanabi, que serian una
fraccién del mismo grupo, traban alianza con los Xéberol 7. Los Aguano,
"pacificados” en 1654, los Chamicura y los Maparina del Marafién son también
de origen Pano aunque aceptan rédpidamente ¢l quichua como la lengua general
Impuesta por los jesuitas. Figueroa supone que los Cutinama son un "anejo” de
10_5 Xébero; probablemente fueran, como estos, de la familia Kawapana. Lo
mismo ocurre con los Aguanaguas del Maranon. Los Cunio que Figueroa ubica
sobre el Ucayali (1661:240) son Cunibe de lengua Chama-Pano. como los
Setebo y los Shipibols. Los Gaye y Payaguai del rio Tigre quizas son, respec-
livamente, los actuales Guadza y Pacadz4 de la familia Tepetehara, es decir,
Tupi-Guaranies. Los Andoa y los Iquito del Este son de! grupo Zaparo; final-

i Tovar, op. cit., p 66-67.
Segin Figueroa (1661:200) los Otanabi constituirian una fraccion de los Muniche o Paranapura
Tque asi los lamaban los espafioles de Moyobamba
Tovar, op. cit.. p. 61
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mente, los Shuar (a quienes espaioles y jesuitas llaman Jivaro) viven al Norte
del sistema, en las serranfas que separan los rfos Santiago (o Pongo) y Morona.
De los “coronados” del Pastaza -a quienes se dedica la Misién de Nombre de
Jesis- nada podemos decir por ahora.

Con todo, los jesuitas no logran impedir que la inscguridad del sistema de
Maynas se haga proverbial: presionados por los encomenderos de Quito y por
las alocadas entradas de los mercaderes europeos por los rfos amazénicos, tam-
poco logran ia adhesion sincera de los nativos de la revion lo que hubiera for-
talecido su proyecto de autonomia. Una lamentable lista de mértires certifica
este fracaso: Francisco de Figueroa muere asesinado en el Huallaga en 1666,
cinco afios después de legarnos su precioso informe; a Agustin Hurtado lo ma-
tan los Andoa en 1677; Enrique Richter, pionero del Ucayali, muere en 1695 a
manos de sus propios neéfitos Shuar cuando éstos deciden abandonar la misién;
Nicolds Durango muere entre los Gaye en 1707 (Fritz, s/d:45-50). Sin em-
bargo, ¢l sistema no duda en seguir multiplicando sus reducciones en forma
proporcional al mimero cada vez mayor de grupos aborigenes conocidos. Antes
de su martirio, Richter recorre el Ucayali unas cuarenta veces en doce afos
fundando otros nueve reductos y lo rémdo que en 1679 las misiones pasen al
dominio del Colegio Jesuita de Quito*”.

En 1686 llega el jesuita aleman Samuel Fritz que bate los récords permane-
ciendo alli hasta 1728. En esos 42 afos levanta nuevas misiones, evangeliza a
los Omagua y advierte reiteradamente a las autoridades espafiolas sobre la ame-
naza que representan los mercaderes portugueses en el Maraiién. Este autoatri-
buido rol de dique antilusitano que cumplen las misiones, que enorgullece a los
curas d4ndoles de paso cierto reaseguro, les gana por fin el apoyo del gobierno.
Las autoridades encargan a los misioneros el control y autonizacion del ingreso
de los forasteros a los territorios reduccionales20. Pero un auto de 1703 vuelve
a exigir que los indios en tren de evangelizacion residan en Borja. En 1706-
1707 comienzan -como sicmpre hia temido ¢l padre Friiz- los ataques portugue-
ses que producen, en la fase mis aguda del conflicto. la masacre de la cuarta
parte de los neéfitos.

Conforme avanza el siglo, la proclamada pobreza presupuestaria de la
Compaiiia y el progresivo deterioro de Borja dejan a las misiones en una posi-

morona porque no se puede tmpedir que do a poco ios waturales abandonen las
reducciones. De nada sirve la Real Orden de Felipe V (1725) otorgdndole sub-
sidios a los misioneros: en 1747 sobreviene la sublevacion del "inga fingido” y
en 1756, en medio de una mortifera epidemia, se trasiada el asiento de Borja.
Mientras tanto, el modelo de encomienda esclavista subsiste tenazmente, some-
tiendo ilegalmente a la servidumbre a los naturales que viven en las misiones.

;(9) Porras, op. cit.. p. 28.
Porras. op. dit.. p. 37.
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No ser4 la dramética Expulsion de 1767 lo que termine con el sistema misional
de Maynas: su proceso de deterioro habia comenzado mucho antes.

Cuadro 3

Divisién de las Misiones de Maynas21

Mision del Curato
de Borja Anejo de Indios Maynas
San Luis Gonzaga
San Ignacio
Santa Teresa de Jesis

Misi6n del Pastaza Los Angeles de Roamaynas
Nombre de Jesus de Coronados

San Francisco Javier de los Gayes

Concepcién de Xéberos

Nuestra Sefiora de Loreto de Paranapuras

Anejo de Chayavitas

Anejo de Muniches

Misi6on de La Laguna Santa Maria de los Ucayales
Santiago de Jitipos y Chipeos

San Lorenzo de Tibilos

San Antonio Abad de Aguanos

Santa Maria de Huallaga

San José de Maparinas

San Ignacio de Mayorunas

San Estanislao de Otanabis

3. Las misiones de Moxos

Como no podia ser de otro modo, la delirante busqueda de El Dorado y de las
tierras promisorias del Gran Paytiti tientan a los espafoles del Alto Perd a bajar
por los rios del pedemonte y explorar las extensas regiones subtropicales que se
abren hacia el Nordeste. Simultineamente, los portugueses recorren el Madeira
del que sospechan atinadament2. t=nizndo en cuenta los informes de los nativos
tupi-guaranies, que es la comunicacién més fluida entre sus colonias atlinticas
Y la rica regi6n minera de Potosi. Las expediciones de exploracién que comien-
zan en la segunda mitad del XV proporcionan a los jesuitas upa informacién
completa y minuciosa sobre los Llanos de Moxos sobre la cuél proyectan, casi

2 Porras, op. dit., p. 29.
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un siglo después, uno de las agrupaciones misionalczs mis pobladas y, desd
punto de vista jesuftico, més exitosas de Sudaméric 2 ¥
La fundacién de Trinidad (1603) induce a la Compaiifa a enviar sus prime
misioneros: Juan de la Hoz, Juan de Soto y José Bermudo. Pero pasardn vigk
décadas antes que se construyan reductos permanentes. En 1675 los pagt
Cipriano Barace (o Barraza) y Baltasar Espinosa fundan la misién de San Peg
reuniendo dos grupos de lengua Arawak: los Moxo v los Baure .
1777:1) En 1676 s¢ suma al grupo fundador el dio Pedro Marbén y José:de
Castillo por cuyos testimonios se conoce hoy el cuadro histérico y etnogréf
de la region y las dificultades e incertidumbres que dieron el tono de esta eig
fundacional. .

El sistema misional se integra con: Loreto (1682) y Trinidad (1687) ambogy
pueblos de lengua Moxo; San Ignacio (1689) con los Puruana, los Cafacursi
los Moxo; San Francisco Javier (1691) con los Baure, los Chapacura 3K
Guarayo y los Kayuvabd; San José con los Moxo, los Churima yE&
Chiquitano; San Francisco Borja (1693) con los Churima, los Chapacura ¥2
Movima; San Miguel (1696) con los Chapacura; San Pedro Apdstol (1697)88
los Moxo y los Canishana: San Luis (1698) con los Movima y los i
Concepcién (1708) con los Baure; Exaltacién (1709) con los Kayuvabd;ia
Joaquin con los Baure; Santos Reyes (1710) con los Meropa y los Marac
San Martin (1717) con los Baure; Santa Ana (1719) con los Kayuvabd Vi
Movima; Santa M=ria Magdalena (1720) con los Baure e- Itonama y ya ¢
tltimo periodo San Nicolds (1740) con los Baure y San Simén y El
(1744) con los Mure y los Chapacura.

22 David Block, "Links to the frontier: jesuit supply of its Moxos Missions, 1683-1767 5.
Americas, 37, 2, Bethesda, 1980; David Block, In Search of El Dorado. Spanish eni) i '
Moxos, a tropical fronticr, 1550-1767, University of Texas, Austin, 1980; David Blockeg
visién jesuitica de los pueblos autéctonos de Mojos”, Historia Boliviana, 6, 1-2, '
Desdevizes du Dézert. "les missions des Mojos et des Chiguites de 1767 & 1808”1
Hispanique, 43, Paris. 1918, Francisco Mateos, "Avances portugueses y misioncs espae
América del Sur”, Missionalia Hispanica, 15, 5, 1948; Antonio Menacho, "As missocs
Mojos”, en: E. Hoornaert (Ed.) Das redugdes latino americanas as lutas atuais, 530
1982: ], Ribeiro de Assis Bastos, "Os jesuitas ¢ seus sucessores: Moxos ¢ Chiguitos, 1767-
Revista de Histéria. 43 (87), 44 (89) v 47 (95), Sio Paulo. 1972; Thierry Saignes, "Sauvi
nussionaires. Les sociciés de i Unent Bolivien a travers des sources muissionaires e

tées”, Caravelle, 44, Toulouse, 1985; Daniel J. Santamaria, "La economia de las @
Moxos y Chiquitos, 1675-1808", Tbero-Amerikanisches Archiv, 13, 2, Berlin, 1987: ;
Tormo Sanz, "Fl sistema comunalista indizno en la regién comuncra de Moxos-Chig#
Comunidades, 1, 1-2, Madrid, 1966; Leandro Tormo Sanz, "Situacion y poblacién dﬂb‘_
en 1679, Revista Espafiola de Antropologia Americana, 7, 2, Madrd, 1972; Leand!
Sanz, "Algunos datos demograficos de Moxos", SAM, 16, 1976; R.N. Wegner, "Die
Indianer. Eine Jesuitenmission im 18 Jahrhundert und ihre spitere Entwicklung’, c
Internacional de Americanistas, 24, Hamburgo, 1934; Alcides Parejas Moreno, "Las®
de Mojos®, Arte y Arqueologia. 1.a Paz. 1972
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500 ;eductos, cualquiera fuera su tamafio o su grado de provisoriedad,
i sobre terrenos altos cerca de las playas, a pesar de que casi todos
a excepcion del Mamor€, sufren un ciclo hidrico estacional que re-
A,su caudal entre marzo y noviembre. Como las inundaciones del ve-
nentran cauces directos, el agua escurre libremente sobre las tierras
: midas de los Llanos de Moxos, inund4ndolos y enfermando a los ha-
e de paludismo endémico. Este rasgo del paisaje habia inducido a los an-
FBO¥colonizadores Arawak de la zona a construir un eficiente sistema de an-

e AR

‘artificiales destinados, quizés, al cultivo de la mandioca-=".

0 con tantos agricultores permite a los jesuitas promover un orden
estable y ain prescindir de la reduccién de pueblos de hédbitat mas
.Jejano de las misiones, como los cazadores y pescadores Chapacura,
més al Este y que s6lo serdn reducidos por los franciscanos en El
) después de la Expulsion de la Compaitia en 1768. 0 como los cazado-
tasu o Iténez que merodean el Guaporé.

Cuadro 4
Etnografia de las Misiones de Moxos

Etnogrupo hist6rico (Nombre actual)

Moxo (Mojo)., Baure. Itonama, Cayubaba (Kayuvaba)

Mobima (Movima)

Tapacura (Chapacura), Hericebocono (Erisebokona), Mure
(Moré), Sansimom'a’no

Guarayo (Guarasu=?)

Caniciana (Canishana)

;" Pre-Spanish earthworks in the Llanos de Mojos of Northwestern Bolivia®,
C.a, 34, 60. México, 1964: W. Denevan. The Ahorieinal culmral ecography of
#E?go.los Of'B.OliVia [Ibero-Amencana. 48] University of California Press. Berkeley,
,Mck{sO!\, Sistemas agricolas prehispamicos e jos Llencs du Meoaos™. Audrica
. afx‘elgoﬂiagg;d&k})ougt:cny y H. Calandra, "Nota preliminar sobre investigacio-
S "ixbd - c Moxos", Revpta del Mu__mz de'__La Plata, .8, fa Plata, 1980 y

NH}I.CS and.graler bowls from Mojos™, Villkerkundliche Abhandlungen,
3 %@mkjbld,_ "Die &stliche Ausbreitung der Tiahuanaco-kultur in Bolivien und
v ki kkultur in Mojos", Zeitschrift fiir Ethnologie, 49. Berlin, 1917
o on los Guara.su, Guarasug'wa o Kurik'wa del rio Guaporé. hov pricticamente
cultura particular; no se los debe confundir con los Guarayo-Guarani al sur de

eon'lr?s Huarayo o Esse-Ejja del Norte de Bolivia y cuenca dei Madre de Dios
Mmenidional.
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CHIQUITANO Rotorofio (Rocorono), Ocorono (Okorono)

TAKANA Sapi (Sapibokona), Cabima (C'avina), Maracane o Tumupasa
(Marakawi), Maropa

PANO Pacabara (Pakawara), Pacanabo (Pakanawa) Sinabu (Sinebo), Cuyaara

(Kuyanawa)
MOSETENE Chumano (Chimane)
DESCONOCIDO Etirum4, Bolepa, Pechuyo, Coticiara, Meque,

Canacura, Mayacama, Tiboy, Nayra, Nomn
4. Las misiones de Chiquitos

El sistema chiquitano se configura casi al mismo tiempo que el de Moxos: San
Francisco Javier data de 1691, San Rafael de 1696, San José de 1697 y San
Juan Bautista y la misién de Concepcién -donde se congregan los Chapacura-
Erisebokona- de 1699. A este grupo inicial se suman en 1755 Santa Ana y
Santiago y en 1761 la misién del Sagrado Corazén. El territorio chiquitano
ofrece a los jesuitas un panorama del todo distinto al del resto de los sistemas
misionales. Mientras Mojos. Casanare 0 Maynas se articulan como puertos es-
tratégicos en los circuitos fluviales, la inmensa planicie selvética donde se le-
vantan las misiones ciiguitanas, sobre un rectdngulo de 200 millas de Este a
Oeste y 100 de Norte a Sur, incomunica v aisla el territorio aunque sin que por
ello qucd’csa salvo de las esporadicas visitas de los mercaderes de Santa Cruz de
la Sierra=-.

Como no hay rios navegables en Chiquitos, el poblamiento misional toma la
forma de un modelo de asentamiento disperso y audaz, que extiende la superfi-
cie del territorio misional a limites confusos. Mientras los jesuitas de Moxos,
Maynas o Casanare custodian sus misiones controlando estrictamente la nave-
gacidn, nada semejante se cspera aqui en materia de seguridad. La poblacion
indigena de la periferia chiquitana estd integrada por cazadores-recolectores de
vida enteramente némade y la relacién con estos pueblos, a veces pacifica, a
veces conflictiva, se vuelve condicionante permarente del sistema.

La amenaza de 1os Guaray-Guarant dei tlanco occrdental se hace endemica aun-
que en 1718 se logre reducir un grupo en San Javier. Los vinculos con los
Zamucos del flanco Sur. en el Norte del actual Chaco Boreal paraguayo, co-
‘mienzan cuando el padre Juan Bautista Zea hace contacto con ellos. Otro je-
suita, Miguel de Yegros, congrega una parcialidad de lengua Zamuca, proba-

25 ‘Sobre Chiquitos véase Moritz Bach, Die Jesuiten und ihre Mission Chiquitos in Siidamerika,
Leipzig, 1843, Wemer Hoffmann, Las misiones jesuiticas eatre los Chiquitanos, FECIC,
Buenos Aires, 1979; Desdevizes du Dézert. op. cit.: Santamaria. "l.a economia de las misiones. ..
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blemente Ayoreo, en San Ignacio de Zamucos. M4s tarde se intenta sedentari-
zar a los Coroyno, un subgrupo de los Morotoco o Takrat, también de lengua
Zamuca, cerca de las salinas occidentales. El reducto zamuco se traslada des-
pués a los lanos antiguamente ocupados por los Cucurate (o Kukutade), afines
a los Coroyno, donde se dedican a la agricultura.

Sin embargo, no sélo resulta imposible atraer un etnogrupo préximo, los
Ogorono o Ugarofio, también zamucos chaquenses, sino que muchos pueblos
del Alto Paraguay (especialmente los Mbaya-Guaykuria y los Guani-Arawak)
quedan para siempre fuera del alcance de los jesuitas (Adiciones, 1717-1718).
También los Kayporotade, un grupo Chamacoco o Ishir de lengua zamuca, son
misionados en 1736 por el padre Diego Contreras en el reducto de San Juan.
Sin embargo, cuando los nuevos catecimenos roban la caballada, actividad en
la que eran expertos por ¢l entrenamiento de sus incursiones contra los
Guaykurd. el cura comprende el fracaso de su misién. La segunda intentona
(1738) termina en una verdadera masacre. Pero en afos siguientes una sequia
prolongada obliga a los Kayporotade a abandonar sus corrales de ramas y espi-
nas para acercarse a la misidn (Streiger, 1753). En 1735 un centenar de cate-
cimenos de San Miguel aprovecha la temporada seca para visitar a los
Guarayo, persuadiendo entonces a 252 nativos a trasladarse a la misién, seglin
cuenta ufana la Carta Anua correspondiente. La primera evangelizacién de los
Turacho, probablemente los Kuraso-Guaraioka, se intenta en 1739 pero la se-
quia los dispersa: migran al Norte en busca de agua y hay que esperar hasta
1761 para que acepten su reducci6n en un sitio adecuado (Larain, 1761).
Cuando se deciden a colaborar en la evangelizacién de otros grupos, la sequia
vuelve a dispersarlos.

Con los Guij6n, un subgrupo de habla chiquitana, el sistema de evangelizacién
"indirecta” -que luego veremos un poco mis en detalle- tiene cierto éxito ini-
cial: misiones indigenas traen en 1733 a algunos nativos, incluyendo a su caci-
que, que aceptan el bautismo. Al ano siguiente se uncn 46 personas mas, ciira
que es al parecer todo lo que quedaba del grupo (Monienegro, 1734). A -
nudo las malocas portuguesas sobre el borde oriental del territorio se anticipan
al reclutamiento jesuita, como ocurre con los Tabii-ka de lengua chiquitana y
los Saraveka-Arawak a comienzos del XVIII. Ante ]a amenaza de ser esclaviza-
dos por los mineros de Cuiab4. en el Mato Grosso<©. algunos pueblos aceptan
1a reduccién como un mal menor: asi actian los Xaray o Saray-Arawak v otros
s pequeios de lengua Tupi-Guarani. Eswos Tupii y los Tao, un giupo ohi-
Quitano del Norte. actian posteriormente como misioneros entre los Guarayo y
los Coereca, estos ltimos unos grupos de cazadores de lengua Bororo que vi-
ven airededor de los grandes pantanos de-los Xarayes, en las nacientes dei
Paraguay (Xandra, 1712). Los primeros que llegan a San Rafael vienen de la

Sanlaman’a, "l a economia de las misiones
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mano de neo6fitos recientes pero no hay dudas de que a todos los mueve el te-
rror por los sertanistas.

A este problema de asimilar pueblos periféricos se suman los conflictos étnicos
en el interior de la misién, las viejas hostilidades entre las fracciones de lengua
chiquitana y las que todas ellas en conjunto arrastran contra sus vecinos, hosti-
lidades que la cristianizacién de aquéllos no hizo més que exacerbar, contra-
riando de modo palmario la receta de la evangelizacion indirecta.
Cuadro 5
Etnografia de las Misiones de Chiquitos

Tronco linguistico Etnogrupo hist6rico (Nombr: actual)

CHIQUITANO  Suijén, Cuzib6 (Cusiquia), Tao, Tabiica Tabi'i-ka, Manazica
(Manazi-ka), Pifioca Pini'o-ka, Guaraioca (Warani'o-ka)

ZAMUCO Cayporotade, Zamuco, Coroino, Cururate (Kukutade)

Ogorono, Turacho (Kuraso), Morotoco

ARAWAK Terena (Tereno), Subereca (Sarave-ka), Panisi (Paressi), Sara.){

(Xaraye), Paunaca ( Pauna-ka2 )

GUAYKURU Guaykuri (Mbayé), Abipén
TUPI-GUARANI Chiriguano, Aniocon (Ankem), Guarayo, Guarasu

BORORO-OTUKE Curucane (Kurukane-ka), Curabact (Kurave),

Gurumina (Kurumuna-ka), Cocreca (Kovare-ka)

GE Zore, Bucufén (Bukobu)

GUATO Giiito (Guatd)

CHAPACURA  Morején (Moré¢), Quitimoca (Kitemo-ka), Napeca (Nape-ka)

MCSETENE Navajon (Nawast)
TAKANA Guusibon (Guarizd)
DESCONOCIDO Carapaeno, Tere, Aribird, Ocachicén, Xabe, Pabon,

Betamini, Areguire, Tambe, Tereac6n

27 s ; 5 :

Probablemente Chiguitano arawakizados o, a la inversa, Arawak caidos tempranamente bajo la
influencia chiquitana: ¢} sufijo -ka equivale en chiquitano -como en Bororo-(*7uké- a grupo, tribu
o fraccion.



Capitulo 2
Las estrategias de reclutamiento

Si un pueblo aborigen se somete por las armas, se reduce en una aldea y se en-
trega para su explotacion a los encomenderos, la labor evangélica de los jesui-
tas se restringe a organizar una vida colectiva centrada en ¢l culto y en una in-
tensa propaganda religiosa. Los jesuitas del XVII no pueden apoyar, por mu-
chos motivos, este sistema. Entre los nunca confesados. su voluntad de auto-
nomia frente al poder de funcionarios y encomenderos y su competencia frente
a las otras 6rdenes predicadoras, de modo especial los despreciados francisca-
nos.

Entre los explicitos, el padre Figueroa cita el fracaso de las migraciones forza-
das y su necesario reemplazo por la reduccién construida en el pequeiio habitat
de los futuros ne6fitos:

"cuando se quiso hacer una ciudad en el rio Pastaza [1656]
obligaron a roamaynas y zapas a mudarse cerca de clla, cua-
renta leguas rio abajo de donde vivian; unos fugaron ticrra
adentro, otros abandonaron casas y sementeras” (1661:232).

No cabe duda de que ¢l método debe ser, entonces, establecerse ¢n una misién
en plena selva y desde allf merodear como se pueda por los alrededores, esto
€s, un procedimiento m4s prictico y seguro que ir y venir de un lado al otro sin
quedarse mucho tiempo en ninguna parte. Sobre todo, cuando los “salvajes” no
pueden convertirse de inmediato y cuando ain evangelizados, requieren
“continuo regadio de quien les predica” (1661:131).

Con las poblaciones sclvaticas no dominadas, 'os jesuitas deben cnfrentar un
verdadero desafio y probar al maximo su capacidad de persuasion. En las
fuentes hist6ricas usadas aqui hay detailes sobre las estraieglas scguidas para
lograr el objetivo fundamental de sedentarizar pueblos cuya explotacién de re-
cursos naturales los obliga a una continua movilidad. El proceso de reduccién
S¢ coavierte por lo tanto en un requisito minimo para desarrollar el segundo

5’1'0?050: el de conver<ién. que es el objetivo fundamental de la Compaiifa de
esus,

12§ estrategias varian ¢n detalle segin el lugar, la época o las curacteristicas
sociales y culturales de los futuros nedfitos pero. e¢n general, se atienen a tres

Principios basicos:

é) la Persuasion coerciiiva,
) el testimonio de vida y
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3) la evangelizaci6n indirecta, es decir, ¢l empleo de catecimenos avanzados
cuya adhesion a los jesuitas estd fuera de dudas y que estén en condiciones de
lograr contacto con aborigenes “inficles” y convencerlos de reducirse. Es
importante destacar que en ningin caso se lleva a las misiones a los africanos
que huyen de las haciendas o de las ciudades espafiolas o en el caso de
Chiquitos, a los que fugan del emporio minero de Cuiab4, en el Brasil. Las
autoridades eclesidsticas mantienen hasta ¢! final la prohibicién de instalar
africanes cn las misiones o sus proximidades (Kne oler. 1770 164),

1. La estrategia de la persuasi6n coercitiva

Por regla general, los jesuitas reunen cierts infermacion bisica antes de em-
prender la etapa de reduccién. Para cllo unlizan los datos que aportan los ex-
ploradores y los mercaderes sobre las condiciones de navegacién en los rfos,
los alimentos disponibles, el mimero de aborigencs y las condiciones generales
de seguridad, particularmente si se conocen o no historias sobre la temida an-
tropofagia. Sobre la base de esos antecedentes, la Compaiia puede autorizar la
"entrada” de uno, dos 0 mis misioneros para arreglar los primeros contactos y
reconocer los lugares mas adecuados para establecer la mision.

Una vez asentados en forma mis o menos proviscria, pucden intentar pequefias
jornadas en la selva, navegando o caminando ticrra adentro. Pero cuando las
noticias recibidas justifican la mis pequefia sospecha de inseguridad, lo que
ocurre a menudo, ¢! erupo evangelizador se hace acompaifiar por escoltas arma-
das. No repugna al espiritu evangelizador el uso dz la fuerza porque

"el misionero se ha de persuadir que su primera obra en una
reduccion es tratar de sacar a esta gente brutal de los bosques
y hacerlos de brutos, hombres, v de hombres. cristianos”
{Figueroa. 1661:249).

Para lograr ese doble pasaje, los jesuitas y sus seidados tinan noticias sobre
ias aldeas proximas y miden las distancias y 10s ticmpos que se estiman necesa-
ros para recorrerlas. Largados a la expedicién. prueban todavfa el pacifico
método de repartir obsequios, por lo general cuchiilos de hierro, a cuantas per-
omas encuentrion. Los chorfgenes, que conervarn ~or rmadicidn oral o experien-
cia prrsonal la memoria de violentas entrada - coro la de Orellana en 1540 o 12
ue los esclavistas espafoles 0 portugueses desde ia segunda nutad del XV1, op-
tan por huir ane la simple presencia de estos intrusos armados. Si éste es €l
caso. el grupo misional opta por asaltar la aldea indigena de noche para llevarsé
a toda su poblacién (si es pequeiia) 0 a un grupo de jovenes (si es m4s nume:,
sasa) Conducidos a la misién-base, los prisioneros son agasajados, protegidos,
sz les regalan objetos utiles y se los persuad- de convencer a sus connacionales
§obre las ventajas de adoptar un estilo de vida sedentario (Alvarado, 1766:259-
260). Se puede pensar que el testimonio de Alvarado responde al objeto explf
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cito de difamar la obra de los jesuitas pero tenemos la justificacion de un mi-
sionero contempordneo suyo, el evangelizador de los Baure Francisco Javier
Eder: éste admite que muchos descalifican esta forma de proceder (y el uso del
presente confirma que ¢l método fue practicado hasta la Expulsion) pero rebate
la critica mediante una jugosa comparacion con los actos del enamorado que
procura ganarse el favor de su amada mediante regalos; lo mismo hacen los cu-
ras s6lo que en este empenio -alega- puede irles la vida (1772:132-133).

En ¢l siglo anterior, el misionero de Maynas Francisco de Figueroa ha conside-
rado como tacticas adecuadas la coercion y adn ¢! temor tradicional al espaiiol.
Como alli todos

"se sujetan de buena gana... todo el negocio estd en hallar
traza de comunicarlos y darles a entender el fin que se pre-
tende”.

Figueroa advierte que los atraen los regalos y la seguridad aparente que la mi-
sién ofrece frente a las rivalidades interétnicas pero no olvida precisar que "no
deja de ayudar para ello el temor que tienen al espafiol .

El método de cercar la primera casa encontrada en la selva tiene la dificultad
linglistica de persuadir a sus habitantes de que esa accién, imperiosa y vio-
lenta, s6lo desca proporcionarles una vida mejor cn este mundo y la salvacién
en el futuro. Asustados. sin posibilidad de entend=rse, los jesuitas deben apelar
al encuentro liso y llano. Por muchas razones, es preferible raptar nifios para
tnstruirlos detenidamente, aprender como se¢ pueda la lengua nativa y reenviar-

los a su territorio para que en el futuro actuasen de "lenguas” o intérpretes
(1661:248).

9180 que también influye en el uso de este método es el estorbo que causa la
lsp’:f'Si\"\ de

1 de los pucblos Gue combinan la horticu tura de roza con la pesca o la
Caza. Advierte Figueroa:

"El embarazo mayor que hay es el ser algunas naciones muy
pcqueﬁas Y VIVIr en partes tan inhabitables y remotas para la
comunicacién que no es posible humananiznte puedan vivir en
cilas sacerdotes

la advertencia de Figueroa tiene que ver con el corto niimero de jesuitas y con

2 :e Flempo_ necesario para que la vinculacién lograda con un grupo de aborigenes
Consolide. Para ello hay que

sacar los tales indios adonde puedan morar con doctrina y
Comumicacién y ser corregidos por la justicia” (1661 :202).
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Marbén aconseja estos métodos coercitivos en Mojos porque

"Con esto me parece que habrs miedo y se tendré respeto a los
ministros del Santo Evangelio” (1676:147).

Semejante método no puede tener, como se comprenderd, un €xito inmedialg
Aunque reciben cuchillos de hierro, los indigenas conservan justificad

una prudente reticencia: en 1682 un grupo de parcialidades Shuar pret
matar a su misionero. Toda la historia del martirologio jesuita en las selvas, ¢
realidad, pucde encontrar en la "persuasion” y la violencia una cxplicaci()né
nisfactona (Lucero, 1683:337). §

2. La estrategia del modelo imitable

Si por algunas razones no cabe ¢l dréstico procedimicnto del secuestro pe
stvo, el misionero puede optar por instalarse en las proximidades de un puebd
y vivir de modo independiente con la atencién puesta en lograr una aproxim
cién. En ese progresivo acercamiento, el jesuita repara rdpidamente en dos &
pectos fundamentales: la posibilidad de sustentarse y la mansedumbre de §
futuros nedfitos. Por supuesto, este método se adapta mejor entre las economisy
de horticultura donde en cierta ¢poca del afo los nauvos permanecen en Sus
zas. La relaci6n con ellos se hace consuetudinaria: segin relata el pad

cuchillos.. anzuelos o granos de vidrio coloreado. Mientras tanto, aprendend
lengua y comienzan a predicarles (Crossard, 1726:245-252). :

Desde luego. uno de los motivos més propicios de la nueva relacion es el o
bato del misionero. Nadie sospecha de €l y mds bien ¢s visto como una espéd
de chamin. Su tono Je vida pobre y ascético, sus ayunos, sus oraciones, Su &
tudiada bondad, erminan por configurar una imagen venerable. El misionellg
instruye ¢! padre C :milla a sus lectores- debe aislarse con gran prudencia: g
dear su choza con un cerco ¢ unpedir que entre en ella mujer aiguna para
ningln varén le adivine malas intenciones. Si construye una casa sobre la
central de la aldea debe dotarla de una ventana para atender por «lla los
(1741:516).

el s 41040 &l sallr 4 predical debe procurarse (2 conlpai:a de ull ng'ﬁ
de dos o tres catectinenos avanzados que se encarguen de facilitar su in
las cabanas donde sufren enfermos y en general, su propia intezracién SO
En su conducta, sobre todo desde que se diseia como modelo imitable, €l &
debe mostrarse grave y severo, solicito y solemne; sus gestos rituales y SuS¥
cenanios deben impresionar la mente del indio. Por supuesto, esta gravedad;
debe impregnar en todo momento la conducta del predicador porgue -como
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icipen con soltura y buen humor en sus reuniones mientras que una

5 0 aislada puede producir desconfianza, desprecio, murmuraciones
‘fuga masiva de la misi6n (1772:90).

£ i *

}§2510).-Un misionero francés de Guayana, el padre Fauque, recomicnda a
§ pares mucha paciencia:

WEYe T

i sufrir la groseria y los defectos [para presentar ante elios| un

aire abierto, modales benignos y sobre todo mucha atencién a
~hacerles servicios" (1735:198).

e S o

‘ocuparse permanenteruente de ellos, repetir sin cesar los dogmas v los
sin' desmayar ante la tibieza ni la apostasia. Para lograr estos fines se
rcla residencia en una aldea determinada, salir s6lo como excepcitn y

d'cabafia suficientemente grande para albergar una veintena de per-
lifica una modesta capilla. Luego recluta un nifio de cada una de las
1mas, los lleva a su cabaiia, les ensefia a leer y escribir en francés y
ye:como catequistas. Siguiendo un patrén frecuente en las misiones,
parte su doctrina dos veces por dia y por las noches les toma exaien.
: _‘@glos evalia como cateciimenos seguros, los despacha con sus tami-
3.0tros en su lugar. Si sus alumnos tienen €xito en lograr alguna que
ersién, Lombard se < atera por un minucioso sistema de informes en-
R&lédlgampnte‘ €l mismo recorre las aldeas donde su nombre y st: em-
uistica iban siendo reconocidos poco a poco. Si en ocasiones fami-
 literas acuden a su improvisado seminario, se apresura a otorgarles v pe-
Wﬁﬁ%ﬁﬂo para el ’cuitivo. Qc esta manera, Se asegura gue su hucnq.
R s AUCIE por €l 1+ a medida que el métedo prospera. por sus aco-

SEESIe. €N condiciones de abastecer regularmente a los candidatos. (ada
1£0 aumenta la capacidad productiva de la misién y por consiguiente

-~ f_ic asegurar alimento a cada vez m4s nifios (Crossard, 1726 247-

B -

C e 1 a . . g
dependiente que i.ova el jesuia equivale a2 un modus imitandi. Se

el aborigen descubre en la preceptiva ideolégica del misioner las

Ues del trabajo organizalo y sedentario:

DOTNS

?nﬂs!:do'los salvajes rrantes en los bosques de nada nos pue-
- SeIvir y al contrario, estando reunidos en un mismo pue-
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blo, los hacen activos y laboriosos la emulacién y la ganancia®
(Lombard, 1733:55).

padre Juan Patricio Pcrnﬁndcz autor de una u»mplcla descripcién de las "
nes de Chiquitos, cree que s6lo el hecho de vivir en ..omumdad '

"los obligarfa a compurtarse como “racionales” y sélo de ese
modo podian ser instrutdos en la Santa Fe para creerla y enla 4
Santa Ley para observar!a” (1726:1-61). '

es lograr subditos creyentes; pero el método del modelo imitable p:
como tactica cualquiera sea su fin inmediato.

mente a sus maridos y a otras mu;cres de modo que este proceso de pe
por linea femenina se repetird cn todos los hogares. Esto es cierto porg
Gumilla tiene por entendido ;

"que fuera de ser las mujeres indianas mas piadosas que Sus
manidos, son también més faciles de convencer™ (1741:510).

Tanto la coercién como la vida wuble tienen, sin embargo, dificultades Pr&
sas: el ritmo estacional de las cosechas que obliga a los nedfitos a desplazars°
sus rozas; la aparicidn de reticenci s y resistencias inids 0 menos desembozal
hambrunas, guerras tnibales, atagues I‘llh""rt‘\ portirueses y muchas otras ¢
sas que promueven el €xodo mas:vo de la mmén Los Xébero reducidos.
Santa Marfa de Maynas se quejan del trabajo de construir sus casas; otro i
de origen Mayna pero que habla Xébero, da el aviso de que los espafioles V
drian a liquidarlos. Estas cuestiones llcvan a que en un solo dia de 1643 ¢
los Maynas huvan. E! padre de 1o Cueva reacciona con energia: envia ad

VIe)OSs para hacer contacto con ¢! Tenient de Cobors Ldoi Jde la region &3“’
feevadcio proximo y pedirle soldados para capturar a los remisos y repﬂmﬂ‘i
en Borja La orden no deja de sonar contradictoria con la tradicion apOS
de los jesunas ya que no sélo se capruraria a los fugitivos por la fuerza dcﬂ
armas sino que en vez de retornarlos a la misién se los encomendarfa nada

nos que en Borja. La conviccién de que el sistema misional de Maynas ago

no ¢s ajena a esta decision. .
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M#4 en primer lugar, como corresponde, al demonio como prin-
Fero a continuacion proporciona una serie de razones que ilus-
‘los problemas que es necesario enfrentar en sus reclutamien-
i de oir doctrina, de acudir a las misas, de contentarse con una

ben las cabezas de sus enemigos vencidos como trofeo, de
orar el higado y ¢l coraz6n de los sacrificados, de no salir a

"'g'ias‘ en las playas inundables contentdndose con los arenales del
BARES Pastaza y cl Huallaga, ~edes de los reductos, etcétera (Figueroa,

icular, como sucede de ordinario, entonces no con-
$hablar con todos ni en tono de sermén [...] debe acer-
(el cura] al cacique, instar a que €l y los més principales
 se asienten, trate con ¢l sosiego ya dicho sobre la mate-
verd c6mo los demés indios callan y oyen con atencién
eése trata con los principales y lo que ellos responden”

pé :to concreto de fuga convicne quejarse por no haberle avisado
quien debe alejarse micntras los revoltosos discuten. Cuando ¢l

6n se apacigua, el cura debe intervenir con presteza, tranquili-
“los argumentos blandidos por el grupo de indios que se opone a
Slonero debe abstenierse de expresar sus propias razones y aceptar
1ndios afectos han expuesto (1741:512).

%f_n_no a que los jesuitas pucden aspirar tanto por 1os Mecanismos vio-
8:0C 1a }‘eduCCIQn coercitiva como por los pacificos de ofrecer a la vista de
00do de vida nuevo, es consolidar un grupo seguro de catecimenos.
E}gmﬁca haber cruzado la gran muralla: sortear la incomunicacion
" ser re-:ono'ci(x\_\- v zprecizdos. Fl grino de nedfitos constituve en sf
W?Oderoso sujeto de reduccidn v conversiéon por muchos motivos: si
. Puede atender puntos dispersos: los nativos suclen conocer las
$ senderos de la selva, los habitos guerreros de aquellos a quienes
's“ Propaganda. Hasta pueden imponerse por la fuerza si es necesa-
Uc'l_’ar ¢l prestigio de los jesuitas.
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“deben saber los catecimenos que el hombre es la criatura mas
perfecta muy por encima de todas las otras para que tengan
mucho aprecio por ellos mismos y por los otros, y se sientan
estimulados a contribuir a la salvacién de aquellos que viven
todavia «n las selvas” (Knogler, 1770:161).

Para Knogler es imprescindible inculcarles esta convicci6n precisamente por €
corto numero de sioneros disponibles.

El sistema de la cvangelizacion indirecta se hace frecuente ¢n las misiones de
siglg XVIII aungue ya se habia practicado esporddicamente ¢n el siglo ante
rior': por ¢jempio, los Xébero habian sido de atraer a los Cutinama que viviar
més al Este, sobr= el Marafién. Los Cutinama enviaron seis hombres para exz
minar la mision de los Xébero y como les gustd trajeron poco dfas después, ¢
bordo de canoas. unas cien familias. Los Xébero las albergaron y ahimentaror
mientras se reponian de un largo viaje hecho casi sin bastimentos (Figueroa
1661:193).

En la segunda n:tad del siglo XVII el padre Tomas Santos organiza -para e
trar al rio Tigre- una partida armada de 27 Roamayna y 8 Zapa que se encargs
ria de reclutar S0 guerreros Gaye, famosos por su temeridad, quienes scriani
su vez encargados de secuestrar una docena de cautivos entre los Gualpayo pan
instruirlos como lenguas. Cuando Santos entra en ¢l territorio de los Pinche &
bien recibido purque no lo acompanan espaioles (Santos, 1684:345). Vias
que en la segunca mitad del XVII los jesuitas ya han aprendido una leccién:
mejor apelar al onflicto interétnico tradicional que al atague colonialista. B
primero no esto: 1a los objetivos de reduccion:

"con reoihir infinitos agravios de nuestros indios @migos sin
que fueen posible evirarlos nunca correspondian {P s nuevos
neétito. con malas obras” (Acufia. 1639:65).

La estrategia en:pleada por el padre Santos sefiala una tran-icién entre el mé
todo coercitivo, :ipico de la primera fase de misionalizacién, y la evangelizz
ci6n indirecta quic gmuas a la consolidacifn de las misiones podrd operar cot
hld)Ul t,lh.n. ete co el XV B el padre Kuocgler, ¢l & <ru de (h‘q""("
. en el sistema €nouna memoria l'*‘daw fq después de I
Expulmou las partidas de catecimenos buscan los paradcros de “inficies’y
Estas partidas dcben tener el tamaio necesario para evitar ualquier actitud d'
resistencia. Los 0e6fitos averiguan la lengua del grupo y cuando logran cnteﬂ!
derse lo iavitan 2 reducirse en la misién. Dice Knogler que las promesas ma

riales los impre-ionan. Si el proyecto fracasa, se lo reiter. 2l afio siguientt!
aungue siempre w¢ traen algunos para tratarlos muy bien y ¢ue sirvan, en ¢l for

1 Felix Becker. Die politische Machtstellung der Jesuiten in Siidamerik: im 18 lmrhwvdﬂ"*
Koln-Rohlau, 1981
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terin, de propagandistas (1772:162-163). Cuando los nuevos cristianos llegan a
la mision se los reparte entre las familias ne6fitas

"que comparten generosamente todo lo que ellas mismas tie-
nen [...] es la mejor manera de ensedarles a practicar obras de
caridad” (1772:165).

En otros casos, sélo se reparten nifios para que aprendan dos destrezas conside-
radas bésicas en los cadnones ideolOgicos y politicos de i reducaon: ¢l dominio
del chiquitano -establecido como lingua géral ¢n Chiquitos- y ¢l trabajo disci-
plinado. En todos los casos, se pone el acento sobre ¢l buen ejemplo de los ca-
tecimenos en ¢l desarrollo de la vida piadosa entre los recién llegados, que ga-
rantiza el modelo de vida imitable disenado por los propios jesuitas
(1772:182).



Capitulo 3
Transformaciones sociales y demogréficas

La reduccién es un proceso complicado en el cudl los jesuitas juegan un rol:
esencial como promotores y organizadores de los reductos, verdaderos labora-;
torios sociales, donde las experiencias de convivencia multiétnica, aculturacx()w
forzada y dlsuphmnncmo laboral son la materia prlma del proceso de conver-’
s16n. Pero los jesultas no estdn solos: antes que <o, wdos los territorios que
desde mediados del AV fueron sede de las misicnes han sido ocupados tempo-
rariamente por huestes espaniolas, escoltas de expediciones de reconocimiento,
de incursiones punitivas, de viajes comerciales © de malocas para esclavizar
tribus amazonicas.

Las presiones de los encomenderos quitefios, hemos visto, contindan una vez
fundadas las primeras reducciones de Maynas; los mercaderes altoperuanos o
de Santa Cruz de la Sierra acuden con sus mercancias libremente tanto a las mi-
siones de Moxos como a las de Chiquitos: las malocas portuguesas remontan el
Amazonas hasta el Marai6n o el Madeira hasta ¢! Guapor¢ recogiendo clavo de
olor y zarzaparrilla, vendiendo manufacturas europeas, esclavos caribefios y
africanos para las minas de Cuiab4 o trayendo soldados a los fuertes portugue-
ses. A estas presencias mis o menos oficiales hay que afnadir la de dispersos
grupos de marginados espafoles que fugan a las tierras sin duefio del pede-
monte andino para vivir del saqueo y el abigeato v que se reproducen en abun-,
dancia ejerciendo la poeligamia con mujeres indigenas 0 mestizas.

En primer lugar, el resultado del establecimiento misicnal es una serie de trans-
formzciones sociales v dmeograficas producidas por las cpidemias, las guerras
y la esclavitud, todas cilas operantes sobre un centexto social caracterizado pot
la heterogeneidad y 12 anomia progresiva.

Nos referitemos hrevemente a cada una de estas rransformaciones para exami-
nar zl final la importancia histonica det pasaje de ia conyugalidad tradicionzl a
la crisuana en el seno de las microsociedades misionales,

1. Las epidemias

Ya e boincisrida mecha enel =l e tas enidenstis trafdas por los europeos en
la disminucién de la poblacién americana. Aqui s0io queremos echar un vistazo
a las explicaciones jesuiticas del tema y al efecto que las pestes tienen en el de-
sarreilo de las misiones. Francisco de Figueroa consagra un capitulo entero de
su libro a la relacion que los jesuitas detectan répidamente entre concentracion.
de publacié reducida y epidemia, un problema qu: los inquieta y que no saben,
COmoe cn esa ¢poca nadie sabia cu el mundo, reseiver.
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* Atribuyen estos ciegos todas estas desgracias a los misione-
ros y a su doctrina” (Uriarte, 1754:102).

Por ese motivo no quieren convertirse “por temor de la peste” (Fernindez,
1726:1-118) La creencia de que el cura enferma se apoya en la idea tradicional
del poder contaminante del chamén y en que la muerte no es un simple fend-
meno natural sino producto de malvados hechizos (Figueroa, 1661:233).

El jesuita apela ad initium a una metafora por oposici6n: les entra a los indios
*la luz del ciclo™ v de inmediato siguen “las tinieblas de pestes y mortandades”.
Estas epidemias aparecen a las primeras visitas de espafioles “cuyo vaho parece
les infunde pestes”. Atribuye la enfermedad masiva al estruendo de los arcabu-
ces ya que se acostumbra disparar al aire cuando se ejecuta la razzia de una al-
dea en procura de candidatos. Seguramente ¢l olor de la pélvora “les altera los
humores”. Lo que més les preocupa es ¢l cardcter sabito, impredictible, de la
peste. Los nativos huyen y se esconden mientras las partidas armadas devoran
sus cultivos. El hambre y los cambios de clima se invocan como factores acce-
sorios de las epidemias. Si esto es asi, los espafioles deben entrar gradualmente
(es la recomendaci6n terapéutica de Figueroa) haciéndose anunciar por los len-
guas o intérpretes. Pero ademas de esta explicacion que anticipa curiosamente
el corpus de la medicina psicosomatica y la conceptualizacion del estrés, hay
otros diagnGsticos més especificamente clinigos: los Roamayna, por ejemplo,
son consumidos por el catarro! | el moquillo#, ¢l dolor de costado-, el saram-
pién y el mal del valle4. Su poblacion cae de 10.000 en 1639 a 1.500 en 1661
(Figueroa, 1661:233).

En 1655 los Cocamilla reducidos ¢n la misién de Santa Marfa de Huallaga se
f“&“}{l su territorio tradicional donde los sorprende la viruela contagiada por
los viajeros de Moyobamba. La infecci6n se ensafia sobre todo con los nativos
afectados por carate, una lesién epidérmica que favorec: la inoculacién espon-
tinea del virus varioloso (1661:198)°. El sarampién hace presa de los Mayna

1
.Como se sabe. ¢} catarro es una inflamacion de una membrana inucosa acompanada de secre-
Cién; por 10}371(0. se trata de un sintoma que puede seialar vadas cnfermedades: bronquitis, i
Uenza o gripe, faningins, nnofanngius, cicétera; los espadoles de entonces parecen refenirse con
©sta palabra, concretamente, al resfrio comin si bien confunden ésie von las enfermedades men
510113das.
g:iony'::f:\ia‘ mineuna enfermedad humana designada cog este nomitre, e provable que se el
Nombre[: muy catarral, de ab\-mdamc secie i
4 N dbl!‘u.lal de la neumonia y de la pleuresia.

O hay precisiones documentales sobre qué enfermedad designan con este nombre: en ¢l
Tafién se llama valies  los encajonamient. s fluviales en declive que bajan desde las tierras al
2la l;ylea amazdnica, con clima tropical y elevada humedad. Es pusible que se trate de una en
Cal:mf“‘»m_‘{l. pcruﬂnada puade decirse con certeza _ ) )

Co 5 5 ‘\nh'fil'.i.m es cl"non‘:brc de unz enfermedad cutanes. .ohscn'efda principaimente cu
mm‘m Sl-" _c_rvl.onunada también pinta. Consiste en manchas de color vanado que desaparecen
stturdas po

tas

r superficies seudoviiiiiginosas.
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fugitivos de la brutal represién militar de 1635 (Figueroa, 1661:164): précti"
camente ningn grupo indigena se salva de la agresion microbiana y Maynag
en particular, debe todavia soportar las grandes epidemias de 1680 y 1762

.Cudles son, segun Figueroa, las causas reales de la peste? El razona cuatro:

a) "Que Dios disponga la peste como castigo de las matanzas
y otros pecados pasados de cada nacion”.

hy1 "parque reciben [los indios] 1a fe fingidamente o intentanto
conservar sus abominables costumbres
¢) Un castigo a los espaiioles (si bien indirecto) que "quieren
provecho de los indios no llevandolos por lo que es justo se-
gan leyes de Dios™ o que los escandalizan con malos ¢jem-
plos.

d) Puede ser que no sea un castigo a los malos sino misericor-
dia para muchos "atendiendo a la divina piedad a que en la su-
cesion de los tiempos se salvardn més siendo pocos [los] que
abracen la Ley de Cristo” (1661:250-253).

LLa ignorancia del siglo sobre la existencia de microorganismos y los mecanis
mos de contagio apenas justifica en Figueroa la eleccion de un discurso justifi-
catorio de la epidemia como castigo de Dios. Estas cuatro razones no se deri,
van de sus limitaciones de conocimiento que. por otro lado apenas se compade:
cen con la enumeracién de enfermedades que ¢1 mismo hace muchas péginas
atrés, sino que representan un refuerzo de las ideas recurrentes sobre la natura
leza diabdlica del indio. Sometidos al implacable castigo divino, los indios de
ben ver en los jesuitas los salvadores de su alma. Los espanoles comunes son,
sencillamente, instrumentos pasivos de la Divina Previdencia. M4as adelang
volveré sobre esta diferenciacin entre jesuitas y espafioles.

2. Las guerras v la esclavitud

BNl fan continuadas estas naciones que de los diumos pue-
blos de las unas, en muchas de ellas, se oyen labrar los palos
en las otras sin que vecindad tanta los obligue a hacer paces,

conservando perpetuamente continuas guerras ¢n que cada dia
n i . ﬁ"'\ ’f\

<O Mmatan v cav

tSta descripion de la guerra interétnica 1o ileva al padre Acufia 4 una deduc
c10n mnteresante: la guerra es el

“"desagie ordinario de tanta multitud sin el cual ya no cupieran
aguella tierra”.

6 Porras, op. cit.. p. 65, nota So.
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¢La guerra como regulador demografico? Es dificil probar que los conflictos
étnicos aseguren un minimo de poblacién o que por lo menos ése sea el obje-
tivo principal de la guerra. A menudo estos conflictos, mis que motivo perma-
nente de deterioro demogréfico, han sido hasta cierto punto un factor de estabi-
lizacién y de distribucion de recursos alimenticios o de fuerza de trabajo. Algo
parecido a los criterios de control de la reproduccion en las culturas aborigenes,
con sus técnicas abortivas 0 sus costumbres de eliminar a los mellizos o los ni-
fios deformes. Sin embargo la guerra no parece un control que pueda compa-
rarse con éstos. Es verdad que las poblaciones amazonicas no  son
"ecolégicamente pobres” y que la supcrabundancia de recursos puede sostener
masas de poblacién muy superiores a las que revela la documentacién histérica.
Lo que si puede decirse ¢s que en circuistancias especiales y nunca de modo
permanente o estructural, la disputa por cotos de caza o 4&mbitos de recoleccion
puede haber generado conflictos locales. que cualquier observador ve como
hostilidad permanente. En esos casos, pero solo en ellos, la guerra puede ser un
recurso "natural” (es decir, no planificado) para fijar un nimero de habitantes
minimo capaz de subsistir con una dicta proteinica suficiente. Pero lo impor-
tante aqui es la concepei6n ecologista de Acuiia de ver la guerra como conser-
vador de un mimero de poblacion capaz Jde subsistir. De modo general, l1a gue-
ITa sirve para que los vencedores capturen mujeres y nifios substituyendo asf un
C:}(llxadal reproductivo limitado por la agresién biodtica y las bajas expectativas de
vida.

"De los esclavos que estos omaguas cautivan en sus batallas se
sirven para todo lo que han menester cobrandoles tanto amor
que comen con ellos en un nusino plato y tratarles de que los
vendan [a los espafioles] es cosa que lo sienten mucho”
(Acufia, 1639:73).

Figueroa atribuye la reduccién de los Cocama a su guerra con los Chipeo; las
Cifras que maneja no son del todo persuasivas: Gaspar Je Cujia encuentra
12.000 habitantes repartidos cii ties aldvas, une con 80 viviendas plurifamilia-
ICS, otra con 40 y otra con 30. Bartolomé Pérez cuenta 300 "hombres de lanza”
1o que aplicando el multiplicador famiiar de Cujia representaria una cifra total
de 1.800 personas a las que habria que agregar las 600 que se marcharon al
Huallaca  Finalmente, Maxano solo hatiz 33 viviendas y rancherias periféricas.
El @‘0 puede variar segun la epoca def 2o cuando se concentran para la roza o
S¢ dispersan para la recoleccion o b cazda. e iodus modos, Digueroa terming
Con una opcién:

"murieron a manos de los chipeos o fueron cautivados”
(1661:211).
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Es probable que esto ultimo fuera cierto ya que el cautiverio funcionaba col
un recurso extraordinario para mejorar el acceso a los recursos.

A la inversa, la guerra colonialista desatada por los europeos contra las pob
ciones amazoénicas si produce un violento descalabro por su énfasis en la c
tura de esclavos; la esclavitud de varones y mujeres jévenes o de familias e
ras reduce el potencial reproductivo o induce a las victimas a éxodos masivos
regiones poco conocidas o dominables, teniendo en todos los casos efectos nof
civos sobre la reproduccién. [as guerras intercoloniales aparecen esporadi
mente en la cocnea amazdnica El padre Acufia trae la memona de una naw
britdnica de gran porte que remont6 el rio Tapajoz "en tiempos atrés™ <€l es]
cribe en 1639- para cosechar tabaco y de una flota francesa en el Tocantimi
Ambas expediciones, como otras emprendidas entonces por los p()rtuguesa,g
parecen no haber Hegado a buen término (Acunia, 1639:96 y 99).

Las malocas portuguesas son pan cotidiano pero también constituyen un arge:
mento clave del proyecto jesuitico: la critica a las ticticas esclavistas de |
mercaderes lusitanos se hace leit-motiv del discurso ignaciano que se atribujt
el monopolio de 1a salvacién de las almas. En cambio, las denuncias contra
tacticas similares de los espafoles estdn llenas de cautela: se precisan las di
rencias entre las buenas acciones y las malas y hasta se discute el tema
frialdad politica, como si la esclavitud fuera solamente un error técnico.

Cuando se funda Borja se reparten 24 encomiendas de indios Mayna: la e
mendacion es tirmemente resistida y muchos huyen al Marai6n de modo q®;
cuando se lleva a cabo la primera numeracion, los Visitadores apenas pudﬁ
contar 700 tributarios (Figueroa, 1661:160-161). Esta resistencia exaspera a 6
espafioles llevandolos a un ascdio constanie sobre la regién que termina con f
revuelta de 1635 y la cntrada de los primeros jesuitas en 1639.

El asedio enc-nira otro motivo en la disminucién de la tasa de natalidad eotf
los Mayna recucidos en Borja y en las frecuentes fugas de los indios encomes,
dados que para peor se levan sus herramientas (1601:104-165). En la ciudﬁll
hay unos 40 vecinos feudatarios y soldados espafioles con algunas mujeres }
nifios. Estos

"se prooiabon de los amancehamvenros aplaudiénd-:los los unos

a los v rog”
Los indios revisian como esclavos

"sacandoles cargas y servicios que no debfan por sus tasas de
tribute. quitaban a los indios sus mujeres, si cran gentiles,
cuande pertenacian a distintos repartimientos, diciendo no ha-
bfa matrimonio entre gentiles™ (1661:158).
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Con la llegada de los jesuitas nada cambia de inmediato salvo que la Compaiifa
comienza a operar politicamente: desde 1639 puede ofrecer su propio sistema
de misiones como una alternativa llena de caridad. "Los m4s advertidos” -se-
flala Figueroa- intentan persuadir a los esclavistas de Borja que es mucho mejor
dejar toda la provincia en paz porque una poblacién aborigen pacificada les se-
rla més util, no deberfan restringirse a unos pocos cautivos ni enfrentar una
eventual sublevacién semcjante a la de 1635 (1661:228). Los jesuitas deben
actuar con apuro entre los Mayna de Borja porque todos quieren huir. No hay
allf tiempo ni lugar para sprender las oraciones

"como lo hay en las otras reducciones que no tienen sobre si
el embarazo de las ocupaciones en que los ponen los espanoles
ni la incomodidad de Borja y sus tambos y estancias en quc
tienen [los Mayna)] sus pueblos divididos, con que en casos
apretados de entermedades y pestes crece la dificultad y tra-
bajo en industriarlos para los santos sacramentos” (1661:165)

El sistema logra atraer a casi todos los Mayna dejando un nimero muy redu-
cido en Borja hacia mediados del XVII. Los propios espafioles comiznzan a
perder su hébitat urbano: "

"apenas pueden ios vecinos sustentarse algunos dias en elis
[Borja] y se van a vivir a sus encomiendas [estancias y tam-
bos)".

Los Mayna encomendad s marchan a Borja unos meses todos los anos que el
Jesuita que reside alli cmplea para adoctrinarlos o confesarlos (1£51:169).
Ju.ﬁ_dxcameme imposibilitados de utilizar la fuerza de trabajo reducida en las
Tisiones, los espafioles ¢ dedican a la caza de cimarrones, estimados en 1661
€a alrededor de 500 (16%1:170). Pero en 1684 el padre Santos todavia puede
Cf:!.nﬁcar que la dismiru. On de catecimenos Mavna se debe a

o "las extorsiones horribles que experimentan de sus enconicn:-
i deros de Borja" 1684:348).
uns‘;]ifitre gf {os Otros grupos émicos no es muy .difc’rcme: muchos Xébero de-
Sonirar ¢ las maloca- espafolas que bajan de Moyobamba eripfade
<€0omo en lac - sora indivenas- mujerss v nifos. Esios invasores se
unen C(?n los Muniche reando en la Quebrada de Paranapura unz sociedad
Cleott:z:’ muchos de Eston Mu_nichc habin huido de Triunfo de la Cruz. otro ni-
e comendero espaii. | (Figueroa, 1661:199 y 204).

-"En v
£0 1650 Jos Coronado uiman una veintena de familias:
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"rezagos que se habfan escapado de malocas y saca de gente
que hacian en tiempos pasados los vecinos de Macas y de
Borja que siempre se sigue mortandad de semejantes sacas de
indios, violentas, con otras inhumanidades que es fuerza las
haya al repartir la gente para contentar a los soldados apar-
tando y dividiendo hijos de padres y parientes de parientes,
adjudic4ndolos a diversos amos por un modo que parece ¢s-
clavitud” (1661:227).

C.uando Figueroa escribe esto son apenas 4o los nativos aisiados en la com
Hu;nua del Pastaza con el Bobonaza. Desaparecerin antes de concluir el siglo
XVIL

3. La reorganizacién social y familiar

Obviamente, los efectos nocivos de las epidentias y 1a esclavitud se dejan sentit
mucho més rdpidamente que los producidos por el tipo de familia impuesto pot
los misioneros. En realidad, esta imposicién no pagece haber afectado tanto la
reproduccién humana como los roles sexuales y etarios tradicionales, dando a
los niftos un papel clave en la reproduccién cultural -a través del discurso cate
yuistico- y hundiendo a ia mujer en una situacion més dominada. |

Sin mdés an4lisis que la observaci6n ingenua, los jesuitas asocian Jos comporta-
naentos sexuales -y las formas nituales que los prescniben- al estatuto diabolico
general de la culrura abongen. La nocidn de pecado que en el XVII adguiere su
mavor extension e intensidad, deviene en insrrumento clasificatorio utilizado
universalmente por los predicadores. De hechiv, los usos del sexo y la funcién
cuitural y ritual de la sexualidad son tan diferentes a lo que la opinmidn intelec-.
tual estimaba entonces como el modelo ideal cristiano que no debe llamarnos 1a
atzncion el exagerado celo demostrado en las prédicas y el obsesivo control que
v confesiOn ejerce sobre los catecumenos

En ocasiones, la pretension de transtormar de .a noche a la manana costumbres
busicas arraigadas muy profundamente pone ¢ entredicho el propio orden po-
litico de las misiones, como por ejemplo, en ¢! tema clave de la poligamia. ES
coiin que los jefes conserven sus prerrogaivas «5 poligdmicas: actian como aca-
7 oadores simbélicos Jdo! mdximoe capiial ; oductive del grupo cazador.
Hemos visto que las muieres son el ohjeto - mmin de las guerras 1o alianza
Ciifc MISIONEro y Cacique enCuentra en esta <ucstion un punto irrtante. Eder
dict que :

"Absolutamente todas las paciones Jec América practican la
poligamia y con tal libertad que hast: shora no conozeo otro
caso igual; en efecto, cada cual puede segdn su gusto a diario
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f intercambiar, aumentar o disminuir el nimero de sus mujeres
! o quitérselas al vecino con s6lo que ellas den su aprobaci6én”

i .. . . .
La descripcién de Eder parece intencionalmente exagerada sobre todo si se la

‘compara con fuentes del siglo anterior: el padre Castillo cuenta que entre los
‘Moxo si uno de los cényuges no encuentra la felicidad en su convivencia se

aparta del otro:

“la mujer deja de ordinario al marido, aunque de todo sucede
y esto sin mucha prudencia”

Un contemporaneo de Castillo. que como Eder misiona ¢ntre los Baures, el pa-
dre Altamirano, concede que

"hahia pocos que tuviesen muchas mujeres mas no por virtud
sino por necesidad, esto es. por no haberlas o no poder sus-
tentarlas”

aunque recuerda haber visto alguno con doce esposas ( 1699:44-45). En defini-
tiva, el resumen de Castillo diluye ¢l rigor de estas denuncias: lo ordinario es
permanecer hasta la muerte con una mujer. La poligamia se trata de una situa-
cién rara porque hay mas hombres que mujeres (1676:334). Figueroa también
reconoce que las mujeres repudian a sus maridos si las maltratan, si las desa-
gradan, s6lo por dejarlos o por casarse con otros (1661:288) pero afade que es
frecuente que los hombres sc saquen las mujeres por la fuerza

"y ain se maten por c¢las o las hurtan y se casan con ellas”
(1661:288).

La poligamia puede producir (Altamirano lo denuncis cntre los Baure) el celi-
bato f(‘.r:'.{»\‘n de muchos. fenémeno que induce a los r:lcgados al adulterio, al
Tapto, al incesto y a la venganza (1699:116;.

Unssiglo después, Knogler verifica en Chiquitos que

"€n Sus matrimonios nNO son constantes mientras que son paga-
1080 sus uninnes convueales no tienen siquicra la validez de
convenios civiles. A pesar de que viven it pareja, sucede 2
menudo que una parte abaudend a la otz ;o razones filtiles,
asocidndose con otra persona” (1770:144).

iséso;btgitlimonios.expl‘icau la poligamia como . ux tendmeno dffn'vado de la
que 1a éﬂ.fad r\nammomal: no es la presencia simult4nea de vanas esposas lo
+Vinculo chine como un pecado sino la tacmdaq con que los natvos clausuran un
Ll Yy comienzan otro. Es lo que razona Eder: ci repudio sistematico equi-
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vale a poligamia. La prerrogativa poligdmica del jefe étnico y la debilidad dd.‘
vinculo conyugal entre los miembros llanos del grupo social parecen comple
mentarse: el jefe refuerza asi su imagen de reservorio de mujeres como capital;
productivo _7 exhibe la necesidad social de una vida conyugal orientada a la re:
produccién’ . X

En la sociologfa indigena esta vinculacién conyugal es, como estructura, més’
Importante que la continuidad o discontinuidad de sus miembros integrantes:
-azlquicra puede repudiar a su cOuyuge pero el celibate os universalmente re-
probado. En el discurso catdlico. la continuidad de los cényuges es fundamen
tal aunque la vida conyugal en si ostente un estatuto canénico y social inferior
al celibato. Para resumirlo baste ¢i siguiente cuadro:

Sociologia aborigen Discurso Jesuita
Poligamia sio- no'
Repudio/nuevo casamiento s1/no 0o
Continuidad conyugal no/si si{
Celibato no sit

La reprobacion jesuitica de la pol:pamia aborigen se reproduce especularment
en la reprobacién aborigen deo! celibato jesuitico. Fl ayumba (cacique)’
Zancapa, de Yarabé. le pregunta al padre Lucero si s6lo €l iba a convivir con
los indios. El cura responde que vendria a vivir con otros predicadores y algu-
nos soldados. Después de solar una carcajada, ¢l jefe le dice en el oido al cura:

".océmo quitres que el ivaro que es tan rascendido crea eso
cuando estos hombres como vo no podrén vivir sin mujeres,
pues donde las tienen esta su corazon? Diles que traigan muje-
res y entonces te creerd ¢l jivaro” (Lucero, 1683:330). :
De las fuentes surgen otras conclusiones: la facultad de la mujer indigena de |
descmibarwzarse de un marido indeseable o de romper La vieculo “informa!”

Por haber desaparecido cu base =t=ctiva. pintaria vna sociedad més igualitana
que el pesado predominio del vardn en las sociedades zuropeas del Barroco. |
Los misioneros reconocen la tendencia poligimica aungue la observacion dsi
Altamirano sobre la rareza de la instituci6n (por la imposihilidad de la mayoria |

de mantener a varias mujeres) sc refiere, obviamente, a la funcién cconémicai

7
Los Ttonama de Moxos desprecian por completo a su mujer hasta que nace su primer hijo. 4
acltud del esposo cambia entonces radiciimente (Eder, 1772:282).
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de la poligamia, por ejemplo, las necesidades rituales del jefe de ofrecer a
todos la chicha suficiente para las libaciones festivas.

Las menciones sobre la falta de mujeres crea un problema adicional: las guerras
para depredar mujeres extrafias se relaciona directamente con esto y posible-
mente también con la tradicional libertad femenina, entendida como concesién
del poder viril. Esta libertad, con todo, s6lo rige en el comportamiento con el
var6n, no con su destino natural de tener hijos: la mujer estéril ocupa un esca-
16n inferior en ¢! grupo, como la que tiene dificultades en el parto o que da a
luz nifios enfermos o deformes. Ademds la libertad rige para renovar su pareja,
no para reunir més de un marido: el adulierio, como califica esta conducta <l
pensamiento europeo, es reprimido en las sociedades selvéticas. La infidelidad
de la mujer parece tener tantas implicancias magicas como morales. La castigan
los parientes de su marido porque su adulterio puede acarrearle a éste graves
accidentes de caza (Altamirano, 1699:28). La pertenencia del cazador a dos
dmbitos diferentes, la comunidad doméstica y la comunidad de cazadores, los
asocia metaféricamente. Cualquier desequilibrio en uno apareja un desequili-
brio semejante en el otro.

El repudio femenino no se juzga casi nunca como adulterio aunque la nueva pa-
reja actuase como tal de inmediato. Una excepcion a las normas culturales so-
bre el adulterio puede haberla constituido el intercambio de esposas entre hom-
bres ligados por vinculos amistosos o ceremoniales. La pregunta XLVI del
Cathecismo del padre Marban, misionero en Moxos, inquiere al confesante

"si ha consentido que su mujer viva en concubinato con otro
hombre".

ES. posible que al rechazar el divorcio. Marbédn interprete que ¢l repudio no
qQuiebra el lazo conyugal, que esa mujer que ha buscado nuevo marido siga
stendo la esposa "legitima™ del anterior y su unién actual sea un mero concubi-
nato adilterg. Pero es posible que la insttucion del tawanku andino que des-
¢rbe Bolton® ruvicra ejemplos cn el micado amazénico. La misma pregunta se
la formulan a fas mujeres (Inquisicion LXX). Figueroa dice que en Maynas

“algunas veces truecan mujeres en sus fiestas o cuando les pa-
rece” (1661:188).

Utro 4 uuporwante reiacionado co oste es ¢l contraty mamrimonialt como
Para la ideologfa catélica el matrimonio es un sacramento, toda la sociedad in-
ig‘fm no cristianizada vive en concubinato, una relacion culpable. Tan prag-
‘fnﬁtlcos €D este terreno COomo en Otros. 1os jesuitas pretenden rescatar aquellas
0rmas ceremoniales observadas por los nativos como emergencias de un rudi-

8
CRllPh Bolton, "Tawanku, vinculos intermaritales”, en: Giorgio Alberi y Enrique Mayer
Omp.) Reciprocidad e intercambio cn los Andes Peruanos, IEP, Lima, 1974, p. 153-170
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mentario derecho natural. Un modelo comin describe Figueroa en Maynas:;
var6n pide la mano de una mujer ddndole algo en regalo al futuro suegﬁ
Celebran una libacién colectiva en cuyo transcurso el jefe ¢l distribuidor si
bolico de mujeres- entrega la novia al prometido. Sélo basta que ambos contra!
yentes se sienten en una misma hamaca y se profesen tiernos gestos para que iy
nueva pareja quede consensuada. También es comiin que una nifia recién nacnd:
se consagre de inmediato como esposa de alguien: en estos casos se espera um
gran estabilidad conyugal porque el vinculo se asemeja mucho al filial. El ma
trimonio  se consuma después de la primera menstruzcidn  (Figueroa)
1661:288).

Eder considera una "pésima costumbre” que los padres de un nifio "compren;
una nifia pequefia como esposa pagando unas aves de corral. Pero también &
sorprende de que a raiz de ese compromiso el esposo ejerza su dominio sobr
Su mujer

"como su tuviese una esposa con la que estuvicra legitima-
mente unido ante la Iglesia (1772:28). N
También entre los Baure el marido debe pagarle a su suegro o a quien actié
como tal, una sarta de caracoles "curiosamente labrados”. Como en Maym
los caciques Baure actian como interlocutores en el convenio entre sucgroy
pretendiente y entregan la mujer a éste, haciendo piblico ¢l matrimonio
(Altamirano, 1699:1 16). Obsérvese que al contenido simbélico de ser el jefed
dispensador de las mujeres casadas, se suma el acto legal de la enirega: tambié
la sociedad indigena diferencia la unién formal de la informal o concubinato:
Cuando el propio jete es parte del contrato matrimonial, la ceremonia es méS
ostentosa, la dote mds suculenta y la novia es lievada en hombros por los vare
nes de su parcialidad "a manera de veneracion”.

De este modo, todo el sistema de parentesco se moviliza detras de un cas#
miento especial donde los varones consanguineos de la desposada rumpludﬂa
en el acto legal, al jeie distribuidor devenido novio. Owo matrinonio \.a;rwlﬂl
es el celebrado entre ¢l var6n de una tribu y la mujer de otra tribu enemiga. Es
€$0s €asos no tan comunes de exogamia

"la violencis v ¢l robe estorban toda ta formalidad de! matni-
monio” (Alramirano, 1699:116-117).

En términos generales, los jesuitas tienen grandes dificultades en detectar 10
que para ellos son uniones incestuosas. El desconocimiento de los sistemas
parentesco y de las franquicias conyugales que esios establecen les obhg&ﬂ‘
describir hechos: Figueroa comenta que
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- "¢l parentesco por afinidad no les impide para casarse si no es
‘el de madratra 0 nuera. Y aun en ¢ste dispensaban alguna vez

Entre los Cocama-Guarani ¢l tio utenino puede casarse con su sobrina
.(Figueroa, 1661:288-289).
A
» I
‘}En' sintesis, a pesar de la hibertad sexual de la mujer, su rol en las sociedad in-
‘dfgena estd determinado por su condicion de capital productivo. La mujer se
*acopia, se roba. se transfiere, s¢ cede o se repudia: ella misma constituye un
.medio objetivado de produccion. En la vida diaria se le imponen pesadas ta-
eas: acarrea lefia, dispone las viandas, conduce ¢l agua, teje la ropa, las esteras
e’das hamacas, cultiva los huertos. cuida sus hijos (Altamirano, 1699:112).
ot . . : oy ,
;}’m peor, el imaginario popular convierte los procesos fisiol6gicos de la mujer
,en fuentes de discriminacion: la menstruante se ve impura, no puede tocar las
?p. tas ni los arbustos ni siquiera con us vestidos porque se secarfan sin reme-
idlo. Al sobrevenir su periodo, la mujer debe aislarse y mantenerse en silencio
1(1699:45). También a la mujer preiada se la rodea de prescripciones: la proxi-
‘midad del parto la aleja de la zldea. Los Moxo Jevantan una pequefia choza
{Para el nacimiento solitario del nuevo habitante. Si la mujer retommase a su
choza antes del nacimiento sobrevendria una grave contaminacion (Marban,
,1676:155: Castillo, 1676 340).

JLa familia tradicional observa otras pracuicas renidas con la ideologia catdlica:
un capitulo especial son las actitudes frente al nacimiento anémalo que incluyen
¢l infanicidio como probabic pardructro indigens de control demogréafice.

18ueroa se indigna porguc los Covama Jdel Ulayall matan a sus hijos para no
trar muchos y los entierran vivos (1661:211-212). Con la misma indignacién.
~=der denuncia que Jos Moxo matan nifios con total impunidad. Marbén explica
que si una mujer hace un mal parto, s la sacrifica

"porque dicen que su dios ne gusta de mujer que no sabe paris
. Su hijo oien”.
Si la mujer muere en el parto se sepulta también al nifio vivo (1676:155). Para
,825 aure un aborto accidental justifica que la mujer sea arrojada al rio porque
teme que del hecho derive para tedos una epidemia de disenterfa, es decir,
02 contaminacion,
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Frente el nacimiento de mellizos no todas los pueblos observan el mismo com-
portamiento si bien predominan las actitudes de rechazo: entre los Siliba del
Orinoco la madre que da a luz mellizos entierra al primero para no sufrir la
burla de sus vecinos ni la suspicacia del marido porque todos creen que un
hombre s6lo puede engendrar un hijo por vez (Gumilla, 1741:161). Los Baure
piensan lo mismo pero cambian la conducta: el marido reconoce s6lo uno como
prapio y se atribuye el otro al achane, el rayo, como los Moxo lo adjudican a
aksané. En ese caso, la madre pasa a ser venerada como la predilecta del rayo,
al que los jesuitas identificaron con un "genio tutelar”. Sin embargo, aunque no
deja de alimentarla, su manido la abandona.

El mellizo permanece soltero y si se llega a casar debe ser con otra melliza: la
cultura los ve como miembros de una sociedad diferente (Eder, 1772:113).
Otros pueblos reducidos en Moxos apelan. como los del Orinoco, al asesinato
liso y llano del mellizo (Orellana, 1704:144). Al infanticidio posnatal s¢ suma
el infanticidio prenatal producido mediante aborto:

";Has bebido de cosas malas cuando ests prefiada para abortar?”

dice la pregunta LXXII del Confesonario de Itonamas.



Capitulo 4
Transformaciones econémicas y politicas

Como el objetivo central de la mision es sedentarizar pueblos prescadores, ca-
zadores. recolectores y horticultores itinerantes, la instalacién y el atianza-
miento de los reductos modifican en mayor o menor medida la economia pri-
mitiva. L.a misién incorpora formas comunitanas de horticultura, ganado euro-
peo, un trabajo reglamentado que combina obligaciones laborales con precepti-
vas religiosas y cultuales y ciertas formas de redistribucion del producto que
estdn, por lo menos en las misiones de la selva, bien lejos de cualquier forma
de colectivismo.

1. De la economia primitiva a la economia misional

La principal fuente nutricia de los habitantes de las playas o islas inundables de
los grandes rios amazOnicos son el pescado y la carne y los huevos de las tortu-
gas. Cuando salen a desovar, se las captura encordeladolas; las transportan a
unos corrales especiales donde viviran bien alimentadas. Cada tortuga puede
poner hasta 200 huevos y como cada corral alberga alrededor de cien ejempla-
res, esos 20.000 huevos hacen que

"jamas sepan estos birbaros qué cosa sean hambres pues una
sola [tortuga) basta para satisfacer una famiha por mucha
gente que tenga” (Acufa, 1639:52-53).

De 1a carne de dos tortugas los indios obtienen una bouja de grasa templada
con salitre de ceniza que se usa para guisar o freir pescado. Acuia se cerciora
de que esta grasa dura més que la cocida de vacas. También usan la caparazén

aléatéa al humo, afilada con una piedra y fijada a un astil como hacha 0 azuela
2099 -
32:62).

Los métodos de pesca varian segin el volumen de ia via fluvial por crecientes o
mcnguan_(es dianias o por el aumento derivado Je las luvias estivales. Con
aguas b‘fJas los aborigenes usan en el Amazonas un tipo de torbisco o timbé
para banr el agua y pescar con las manos. A menuado flechan al pez que asi se
fonvierte en una especie de boya a la que persiguen en canoa (1639:53). Ahora
€0, como o frecucnic JUE Tl idd ELZIViEd Uekiuilutd i) i0do ¢l pescadu
Pueda salarse, upa parte importante se pierde. Entre el Maradion y los grandes
a0 que convergen al Amazonas, Figueroa sefiala una diferencia relevante: alla
.?;PCI‘Auna es mds coudiana que la abundancia”.

La Pesca y la recoleccion de tortugas se complerienta en primer lugar con la
;;;?‘F““ura Y en segundo lugar con la caza. En Maynas la multiplicacién de
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huertos disefia una instalacion dispersa, donde cada unidad doméstica habilita
su propia roza, separandose entre sf hasta tres o cuatro jornadas a pie. Las es-
pecies cultivadas mis comunes son el maiz [Zea Mays]. la mandioca o yuca
[Manihot Utilissima] y el platano [Musa Paradisiaca]. Los misioneros aftaden el’
algod6én [Gossypium Sp.] para extraer la fibra con la cudl confeccionar mpa
(1661:178).

I.a roza se hace en tres etapas: la limpieza y desmonte con cuchillos de hierro o
maderos de chonta, el derrumbe de arboles con hachas de piedra, hueso o el
hicrro introducido por los jesuitas y finalnente la seca v la quema.- Es comin
que los indigenas de Maynas no caven la tierra para sembrar, limitdndose a
desherbarla (1661:266-267). En las playas inundables s¢ =xcavan pequefios si-
los hondos para plantar la mandioca antes de que sobrevenga la inundacién. -
Cuando todo pasa, las desentiecrran y preparan para <l consumo (Acuia,
1639:49-50). ;

De la mandioca se destila el cazabe, una especie de_pan ordinario. Dice Acuiia
que

"no soélo se sirve de comida sino justamente de bebida a que

son en general muy inclinados todos los naturales para lo cual

hacen unas grandes tortas delgadas que cocidas en horno se

abizcochan de suerte que duran muchos meses: guardan éstas

en lo més alto de sus casas para tenerlas libres de las humeda-

des de la tierra y cuando las quieren aprovechar. echandolas

en agua las deshacen y cocidas al fuego les dan el punto que

ha menester: reposan esie caldo y frio es de ordinaro vino

que ellos usan y a veces es tan fuerte como si fuera vino de

uva que ios embriaga y les hace perder el juicio”™ (1639:50).
Conservan la cerveza de mandioca en tinajas de barro. pip'\‘ Jabradas de¢
inadera o vastjas de hierbas tejidas embetunadas por fucta y por dentro (Acosta,
1589:172).

El rendimiento de la tierra es irregular:

"las mismas tierras en sus sembrados si dan copiosamente sus
ITUtUs, 4 las segundas sicn Abl’d\ amainan y jos gue se cogen en

lag nceching 2 macie mees o e cOrronipen v acah

1661:191-92). o

Este es el motivo del carActer itinerante de su horticuliura y de ia magnitud del
trabajo que rcquwre limpiar y desmontar espesuras y arboledas. Las tierras
agotadas quedan en barbecho plunianual. Los culavos intensivos de maiz €o~.
inienzan en octubre al caer las primeras lluvias. Se perfora el suelo con un palo {
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puntiagudo y se echan de ocho a diez granos de maiz en cada uno. El ol -
duro se recoge en febrero. Los adultos comen sus granos tostados y los mivs @
harina. La mandioca puede cocerse o freirse sobre las brasas; sus condimenss
son la grasa, el pimiento y la sal que en muchas misiones es introduwids =
dfamente. Los Chiquitano rechazan el arroz y cualquier subproducto dz s <.
especialmente ¢l azdcar (Knogler, 1770:148-149).

Durante su desplazamiento de una roza a otra, se incrementa la dependenci:
la recoleccién de frutos silvestres y ocasionalmente de la caza. La lisz de o0
jetos de recoleccion es enorme aunque destaca notablemente la micl, ¢ue 3225
un sinnimero de mitos en las culturas sudamericanas. Las especies de vizd T
buscadas son ¢l cicrvo, la corzuela, ¢l tapir [Tapirus americanus). =i &5
[Sus scrofa], el armadillo [Priodontes giganteus] y varias especies ¢ Toid
(Knogler, 1770:129-132).
Los jesuitas conciben el desarrollo de ia cria del vacuno como un modv P
tico de sedentarizar a los aborigenes: piensan que con rodeos bien proeds
D_ldi.c necesitard ya arrastrarse en el monte para cazar. Se pasan por i 0CX
motivos como la basqueda de frutos, hierbas medicinales, materias primas fec
artesanfas y por supuesto, el hecho de que la vida en la selva fuera un corriz
imprescindible del estatuto social del var6n. En Chiquitos importan 300 vac-
00s desde el Per y los reparten en sus reductos. Para que estos animales pasz0
8¢ aprovechan los barbechos plurianuales o se tala una parte del monte. RPN-
el agua. Aunque en cada roza pueden pastar 20 animales (Figu:;‘é.
1661:269) no se acorrala al ganado sino que se 1o deja en los pastizales adist-
‘0& Cuando sobreviene una festividad. se hace el rodeo, la matanza v I3 s
lén'de carne. Del mismo modo, la Jistancia habitual entre los rebafos v .=
mpide el ordefie de las vacas: ‘os aborigenes punca llegan a ey 2
o en la dieta de los adultos (Knogler, 1770:150-151).
2 3
Con todo, 1a expansién ganadera es un hecho: en Chiquitos cada puchlo legs 2
8T un millar de vacuuos y un ceniena de caballos y yeguas. Hay reduedt
ue tienen 6.000 v 7.000 animales. n muchos lugares se crian mulas
Tte habida cuenta de la umposibilidad de navegar en la temporada sas &
R oar foviembre (Schmid. 1744a:191) Aun en territorios menos apios frs
: €0 como en las quebradas del Marafion, los ganados traidos desde 1220
e nsugls en las rozas abandmmdas se reproducen ‘bicn usdndose su canmie [
' del todcf)» liucmu q: las misiones. Au:mc lns: ammaics no
. 0 neo. AR

1oL

F Selit, el dd scguins dtad Jdel XVID su ndoiere Zewnney
i:!!lqoa uenta sélo 75 cabezas en 1661- probablemente por la escasez J¢
» 12 matanza i

117 1561 . S e 5 SRCTOATUSAN
;1661:192) ndiscnminada de vientres y el ataque de los vampit
e %)

3T T

S SdLTiniall
5 - 1 ceqyeesnyy, @
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El intercambio tradicional sigue practicAndose en las selvas-ain después dd
establecimiento de la misién: se realiza mediante una fé6rmula universal ¢
acercamiento: la exposicion de los bienes ofrecidos sin contacto personal.

"Su modo de contratar de los indios, su comprar y vender fue
cambiar y rescatar cosas por cosas y con ser los mercados
grandisimos y frecuentisimos no les hizo falta el dinero ni ha-
bian menester terceros porque todos estaban muy diestros en
saber cu4nto de qué cosa era justo dar por tanto de otra cosa”
(Acosta. 1589:144), ‘

A veces los bienes se cuelgan de los 4rboles para que al dfa siguiente sean des
cubiertos por los merodeadores. Muchos pueblos del Marai6n intercambia
con los Mayoruna del Huallaga: se acercan con sus canoas a la playa y sin bt
jarse de ellas exhiben sus articulos insertados en las puntas de sus lanzas. Trae
por lo general cuchillos y otros instrumentos de hierro llegados a las misiones]
los Mayoruna responden con hamacas de-algod6n. llautos de plumas y papagk
yos (Figueroa, 1661:213). .

En territorio chiquitano

"si por ejemplo una parte tiene mayor oportunidad de pescar y
la otra mejor caza, vienen los enviados al lugar convenido con
la mercaderia que quieren canjear. Cuando pueden divisarse.
avanza primero uno y coloca sus pescados en el suelo después
de lo cual se retira y el otro viene con su charque, deja una
cantidad correspondiente en el lugar y se leva el pescado; fi-
nalmente, viene ¢l primero para retirar la carne. Terminado ¢!
negocio. la gente de las dos tribus se va, dando gritos, hacia
su respectivo paradero en el monte” (Knogler, 1770:142-143).

Los jesuitas usan el intercambio indigena mas como modo de aproxiinaciés!
los pueblos no reducidos que como medio de complementacion econdm¥
(Eder. 1772:134). Cuando una parcialidad de los Moxo, los Mopeciand, pe®
guidos por los Canishana, busca refugio en San Javier, el padre Zapata S_€m
terna ¢n la selva para cambiar con los agresores hachas de hierro a cambi0

prisioneros que ellos creen condenados 2 la antropofagia. Los Canishand?
preguntan al cura por qué razon hace un canje an desproporcionado; *

MUPtuAUA Tespulidets poi Cu

"que Zapata querfa hacer feliz a todos y que ensefiaba la ley
de un Dios bueno, queria que todos los hombres aunque ne
fueran parientes se trataran como hermanos y que ninguno hi-
ciera mal a otro. antes bicn le hictera todo el bien posible’
(Hervés y Panduro, [1900-1902], 1-251-254).
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historia cuenta que de este intercambio derivé la reduccién de los Canishana
y ¢l establecimiento de San Pedro Apdstol que para ellos edificara su conversor
‘el padre Lorenzo Legarda.
Ay
Lo que necesitan y no producen, los padres lo importan del Penid, del Brasil o
del Rfo de la Plata: entre otras cosas vestidos, algunas maderas, chacinados,
‘q@ws, vino, pan de trigo. De modo especial se importa hierro tanto para pro-
mover su prestigio entre los horticultores y los cazadores como para aumentar
la propia capacidad productiva de las misiones. El hierro y el acero traido de
Potosf sirve en Chiquitos para capacitar a los ne6fitos en las écnicas de herre-
fa:y en la fabricacién de hachas y sierras para cortar madera (Knogler,
1770:152).
Bl 0 W
Para adquirir estos productos, los jesuitas remiten cera hervida y blanqueada a
lqs.mﬂcados colomales més ricos, especialmente Potosi. Con el dinero obte-
%compran lo necesario (Knogler, 1770:157). Esta vinculacién comercial
‘con el mercado colonial es distinta en cada sistema misional: entre ¢l extremo
slamiento de las misiones del Orinoco y la casi insuperable dependencia de
Jos encomenderos y mercaderes quiteiios en ¢l Maraion. donde hasta 1661 sub-
m‘lq'oﬁcnda del camarico, un conjunto de bienes que los indios deben’ con-
DWr a los espafioles (Figueroa, 1661:197). se recorrs una amplia gama de
yyibculos exteriores, que incluye el tréfico de especias v esclavos en la cuenca
.@Madeim, reexportaciones de bienes procedentes del Perd en los centros mi-
1eros brasilefios como Cuiabd, compraventas de ganado con Santa Cruz de la -
sgga, etcétera.

El discurso oficial jesuftico resta importancia o niega directamente estos con-

"no hay ninguna clase de comercio 2n nuestrzs reducciones
pues la tierra produce solamentz lo necesario para sustentar i
Sus habitantes y si algo sobrara no hay posibilidades de ex-
portarlo [...] el pais carece de rivs navegables y no dispone-
mos de bestias de carga para transportes; ademds. durante la
€stacién de las lluvias. se inundan los caminos v el pais entero
motivo por el cual aparte de los misioneros nadie liega hasta

aqui” (1770:156-157).
%%E:glcxde con la.cxplicgci(ﬁn que el mismo Knogler proporciona sobre la
.%q\lc se adqu‘xcrcn bienes importados viajando los propios jesuitas a los
e R La ausencia de tejidos europeos. i efecto, o o que es lo mismo, su
m::o» Promueven el desarrollo de una artesanfa doméstica: hay muchos
torng (1770- quitos, con una técnica rudimeitaria, donde se hila sin rueca ni

0:152-153).
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En una situacién diferente, los reducidos en Maynas viven una doble depen
dencia de los encomenderos y de los jesuitas:

"por imposicion del gobierno de Borja hacen de comunidad
sementeras y chacras de yucas, platanos, maiz, barbasco, al-
gun algod6n para vestirse, casas y otras cosas necesanas |...]
en lugar del estpendio que deben pagar para el sustento del
padre que los adoctrina”

Obsérvese como todaviz en 1660 los jesuitas no han logrado impedir que los
encomenderos quiteios participen del excedente generado por el trabajo abor-
gen en las misiones, condenando a los curas a una total iliquidez:

"en terras tan pobres y desvalidas no hay otro modo para
sustentarse m s hallard por dinero que no corre mi lo hay en
ellas”. .

Afortunadamente para los jesuitas, la Audiencia de Quito les concede, en vistas
de su apremiante situacion, un servicio de mita semanal de dos indios para q©
recolecten o cacen en <l monte para alimentar a sus misioneros (Figueroa,
1661:191). .

Las 18 estancias o tamhos cspan,ldm por las misiones de Maynas son chacr#
encomendadas

"fuera de cual v cual rancho que tienen vanos [indios no en-

comendados] ¢1 otras chacras”™. _
Llama la atencién que veinte afios después el padre Lucero recomiende la rchh
bilitacién de los lavaderos de oro abandonados en Logrofo desde 1a rebelion &/
1035, §

"Dejo a la conaderacion recta fo que un diestro pedn escar-
bando la ticrra, 1o con las manos, sino con almocafres sacara
al dia a baua \-ua dejo también para la misma lo que se sa-
cara de oro con ol beneficio 321 moeline falso v orros mnchis-
mos que la inc-:sm’a humana ha inventado para el bien del
HOMIDTE (LULTIU. 1083:1002-002 ;.

Esta propuesta de renovacion econémica en la gue jesuitas y espafoles acto¥
rian en conjunto, obedece a la terrible situacion que Lucero describe entre lo§
Shuar, habitantes de las ouebradas fértiles que bajan del rio Grande d= Santi3
de Cuenca:
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"este tesoro al parecer imposible de ganar, como tiene co-
nexién con el de tantas almas perdidas y que para ¢l celoso de
la honra de Dios es de inestimable valor, no carece de puer-
tas" (Lucero, 1683:333).

El hibitat Shuar coincide entonces con la convergencia de los rios Paute y
Zamora, conectando el viejo lavadero de oro de Logrofio con el pueblo de
Borja, Maraii6n abajo. Via de e¢ntrada militar y de expediciones evangelizado-
ras, la regi6n Shuar aparece en ¢l proyecto de Lucero como una buena alterna-
tiva del empobrecido territorio misional (1683:334-335).

Las transformaciones econémicas inducidas por la misién tienen, mas allé de la
sedentarizacién. la cria de vacunos y las artes textiles o metalirgicas, objetivos
ambiguos: aunque la descada autarquia financiera parece improbable, la auto-
nomfa social y econdmica de las misiones es un ideal indiscutible del testimo-
nio oficial. Sin embargo, la dependencia de la encomienda y de los mercados
00 puede negarse: la dltima por lo menos como hipétesis. Si Maynas termina
siendo un reservorio disciplinado y clasificado de fuerza de trabajo agricola o
doméstico en condiciones de esclavitud, Moxos y Chiquitos son via de paso de
los circuitos comerciales cuya ilegalidad no les resta intensidad ni volumen.

.

El padre Niel describe la organizacién econ6mica de Moxos en estos términos:

"se ascgura a cada familia la porcién de terreno que le es ne-
cesaria para la subsistencia y de entre ellos quien es su jefe
estd obligado a hacerias cultivar para desterrar de su casa la
ociosidad y la pobreza. La ventaja que se obtiene es que las
familias son de a poco més igualmente ricas, es decir. que
cada casa tiene en si gran abundancia que le permita vivir en
la molicie o en las delicias. Adem4s de los bienes que se dan a
cada familia en particular. sea en tierras, sea en animales,
€ada aldea tiene bienes que son en comun y de clios se toman
los_ingrcsus para mantener la iyicsia y el hospital, doude se
recibe a los pobres y « ios ancianos que por su edad no estdn
€n estado de trabajar. Sc emplea una parte de estos bienes para
las obras publicas y para abastecer a los extranjeros y a los
nedfitos de lo qus =« necesario esperando oue ellos puedan
trabajar” (1705:12-1 3. ' 4 '

Exlnsxs::?a mojefio incluye una produccion doméstica de huertos y corrales y
dncul)) . UCClOn_comumuma de donde la Compaiifa obtiene una parte fjel pro-
e 2 PAra destinarlo a la redistribucion -en menor escala, pero siguicndo el
2ceo ) WEtodo por el cual 1a Real Hacienda requiere tierras a las comunidades-

0 el equilibrio de cad4 familia extensa y evitando peligrosos desajus-

£ala relativamente homogénea estratificacion social de la mision.



54 Daniel Santamaria

Con todo, la autonomia de estas misiones no parece ser una evidencia que deba
aceptarse sin critica: en todo caso, la autonomfa econdémica mide la participa-
cion de la Compaiiia en la ganancia mercantil o en la percepeién del plustrabajo
aborigen pero de ningin modo significa su aislamiento de la entera economia
colonial, de¢ cuyos mecanismos generales de dominacion siempre formé parte.;
Recuérdese que el libro de Figueroa, més alld de sus criticas contra los abusos
de los encomenderos, fija como objetivos de la catequesis:

@i que los nedtitos sirvan a los vecinos y se muitipliquen,

b) que se hagan aptos en la lengua quichua y

C) que (raigan a sus parientes que estdn en paz con los cspa-
noles (1661:1653).

2. La "pereza" del indio y el trabajo organizado

En perspectiva jesuitica, la sedentarizacién es la base de toda civilizacién pero.
no consiste en un simple reagrupamiento sino en un cambio profundo del sis<
tema econtmico, del manejo de recursos, del tiempo de (rabajo y de las destre-
zas técnicas que el aborigen debe aprender frente a los requerimientos de und
vida ahora devenida comunitaria.

"Es sumamente dificil acostumbrar a esta gente de lenguas di-
ferentes, de mal genio, que no tiene casa, vestimenta o domi-
cilio estable, que no conoce subordinacién, disciplina o la
costumbre del trabajo sino que vive libremente y a su gusto al
orden de nuestras misiones a una vida en comin y a una orga-
nizacidon comunal; pues en una reduccion viven dos, tres y
cuatro mil indios juntos y esta convivencia oy algo completa-
mente nuevo para ellos y parece contrana a su na(uralez,a. asf
oue se puede establecer Gnicamente con fa avuda de Dios”
1770:146).

Si la ganaderia debe entenderse como una alternativa de la caza o la agricultur
del maiz como etapa superior a la horticultura itinerante, deben imponerse en
mdxgc'la nuevos moduos de vxda y de realizacion pcr\undl Ll orden sedentari0
vennriz. de 1a caza, la vida doméstica v convogal ocupa el oo
tro dd inrerés socm!. los m!cs tradicionales de la divisién sexual del trabaj0
deben ser reinterpreados y ajustados a la luz de la sociologia derivada 0«

dogma evangélico. E< una tarea larga y llena de dificuliades. 1:

Una de ellas, la vulnerabilidad del establecimiento agropecuano scdcﬂmﬂ%
frente a las pestes y las inundaciones (en territosio chi qu:[mo las sequfas) 4%
producen hambre y dispersion. La vida selvatica, come lo comprueba con lﬂdl
simulado entusiasmo el padre Acufia en el Amazonas. es pletérica y feliz,
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‘hambre ni ataduras de ninguna clase. Pero los misioneros no est4n dispuestos a
dejarse llevar por testimonios idilicos. Ademds, la periferia amazénica donde
instalan sus misiones no tiene la plenitud ecoldgica de la hoya de los grandes
rfos. Y allf estd también la demanda colonial de trabajo que ve en las reduccio-
nes grandes reservas de brazos.

Por 1ltimo, el interés evangelizador exige devociones colectivas y la construc-
cién de un imaginario uniforme. Los pueblos aborigenes se resisten a la reduc-
ci6n por la amenaza latente de una razzia esclavista pero también por la impo-
sibilidad de cambiar tan radicalmente y con tania prisa sus propias economias.
La respuesta jesuitica es ideoldgica y politica a la vez: por un lado remozan el
viejo discurso colonial sobre la pereza innata del indio (¢l trabajo organizado y
regimentado aparece como la obra acabada de la evangelizacion) y por otro en-
fatizan el rol dirigente de los jefes étnicos mediante ¢l desarrollo de una jerar-
qufa polftica y religiosa que. heredera al fin de cuentas de los privilegios cha-
minicos, constituye una aproximacion interesante al orden politico capitular
instituido en las ciudades hispanocoloniales.

o

Los cronistas del XVI coinciden en que las culturas indigenas sufren los siete
pecados capitales; pero la pereza es. entre ellos, el que mds preocupa a los
iopresores porque les impide explotar al méximo el trabajo de sus oprimidos.
_Pﬁﬂ peor hay casos donde poblaciones enteras optan por la muerte antes que
'por la esclavitud: los nativos de Santa Marta, Tama vy tantos otros. Ferndndez
‘Qe'Oviedo dice que hubo indios que

¥ "por malicia propia o por ro trahajar se herfan o se infectaban

] con ciertas hierbas™ (1557:X1I).

Bernardo de Santillan, oidor de la Audiencia de Lima, declara en 1559 que en
-La Serena y Santiago de Chile, las madres se niegan a amamantar a sus hijos
Porque prefieren verlos muertos 2 quz <@ los rohen los sncomenderas 2 ins seic
0 Siete afios de cdad!. Estos son recursos extremos. 1a mayorfa. por el contra-
fio, m}bﬂja en los socavones, en fas haciendas y en los obrajes. Pero aunque

4 D}egO de Basalenque (1673:64-65) piense que la ensefianza de oficios aleja
0 de sus "malas inclinaciones”, la "pereza” como resistencia contra la
xplotacion nunca es del todo domefiada: el propio rey Carlos 1l aconseja en

BO permiti- entre los indios

la ociosidad y dejamiento a que son naturalmente 1nclinados
Mediante normas que les posibiliten ejercer trabajos decorosos
con su industria, labor y granjerfa” (RLI, TV-12-1).

'0 Jara, Fuentes para la historia del trabajo ¢n el Reino de Chile. Universidad de Chile.
0, 1965, p. 15.16.
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Pero en el XVI Las Casas habia anticipado este juicio de la pereza como resi
tencia:

"concedemos que segin la diligencia y solicitud ferviente que
tenemos de atesorar riquezas y amontonar bienes temporales

~ por nuestra innata ambicion y codicia insaciable... podran es-
tas gentes ser juzgadas ociosas”.

El trabajo intensivo como instrumento de acumulacion es inherente a la filoso-
fia del humanismo burgués; al contrastar la codicia europea con la humildad del
indio, Las Casas aprovecha para replantear sobre esta dltima el ideal de la po:
breza evangélica: ’

"segun la raz6n natural y la misma ley divina y perfeccion. ..
la parcialidad y contentamiento de estas gentes con sélo lo ne-
cesario aprucha y loa” ([1951], 111:2).

Para los jesuitas. ¢n cambio, la pereza es un rasgo cultural:

"Tratando de que lleguen a la obra y que saliendo de sus la-
droneras se pueblen... es aqui donde su pereza y haraganeria
les hace mis guerra que la que les hicieron los espaioles lo
que equiva!s~ a decir que lo que dejaron de ganar es mayor que
lo que les han robado). Como es gente que se cria en continua
ociosidad sin tratar aiun de vestrse, obrando s6lo lo precisa-
mente necesario para comer. beber y vivir, tiene connaturali-
zada la pereza y la flojera... huyen cuando les es posible del
trabajo. reacios en sus retiros, otros escondiéndose v otros no
dejan de echar algunas vzlentias amenazando de reatar a los
espanoles y ain al padre” (1661:249).

Pocos anos despucs Marbdn asegura que

“el modo de trabajar (de los indios] en sus chacras... es con
mucho descanso; van por la mafiana un poquito y antes del
mediodia vuelven... no los sacardn de esie paso sioo con mu-
cha dificlad o 1o mismo son las indias cor sas hilados v te-
iidos que hacen con ranta cachaza que parece que opran para
ia etermudad (1670: 15V).

El jesuira autor de la Descripcién de 1754 deplora que

"que cuando la necesidad cbliga al trabajo es de mala ganay
POT corto tiempo”



7 f;’&n.yfonnaciones econémicas 'y politicas 57
7Su contemporéneo Francisco Javier Eder dir4 que

*’f "La tnica felicidad y el dnico gozo del indio es pasarse el dia
“#  yain la vida entera echado” (1772:327).
e

Mendoza repara con agudeza en que la abulia del nativo guarda proporcion di-
" recta con la riqueza de su mundo:

W

; "el ocio y la abundancia los hace incorregibles”.

e

Ciriosamente, la opcion del predicador es borrar todo lo que este universo dia-
bélico tenga de paradisiaco; el Paraiso estd en el cielo y el cielo se gana con
trabajo y obediencia. Ademés, el ocio es el hijo de la abundancia y ¢l padre de
iodw los pecados. El trabajo puede empobrecer -de hecho lo hace la sedentari-
zacién del modelo jesuitico- pero salva las almas. La riqueza infinita de las sel-
vas es una trampa simbdlica del demonio: vientres repletos y almas perdidas.
¢ Es¢‘modelo ascético del Barrocq tridentino exige una pronta terapia: “politica,
_ensefianza y racional disciplina"z. Que el orden laboral impuesto por los jesui-
. tas tuvo éxito lo demuestra que el Reglamento aprobado en 1790 por el gober-
- ador civil de Moxos Ldzaro de Ribera adopta los horarios fijados por los en-
rlonces exiliados3. '
Aunquc Gumilla también cree que el trabajo coercitivo combate la pereza natu-
: lll dei indio, juzga esencial que los propios nativos asuman el beneficio mate-
nf!l_que s6lo el trabajo puede reportarles (1741:513). Debe asumirse como una
: virtud utilitaria; hemos visto a Lombard privilegiando la emulacién v la ganan-
{a como requisitos morales del trabajo organizado. Supone que el trabajo es un
ObJCt{vo de aprendizaje paralelo y complementario al de la catequesi.. Rezar y
trabajar deben ser correlatos culturales. Y por ende, la ensefianza del trabajo
. %e0¢ realizarse con la misma prudencia que la ensefianza doctrinal porque “a la
WENOr opresién huyen” (1741:512).

Euh Préctica, an:bas «isciplinas se articulan y sc sostienen: cuand los natu-
ales de Maynas salen a cazar y a pescar, el cura les dice cudntos dfas deben
wﬁ"‘étfnden permiso para sus bebidas que son los domingos y no pasan de la
o o0 QU€ se toca ¢l Avemaria ... asi las comservan pero no ¢ exceden
Cogﬁga' 1661:1_00\. ! trabajo v la fe preden substituirse uno al otro si las
A e Iéjeksl.ma_tenalcs‘dc la produccion no son suficientes: en un ano d_g cares-
PR iquitos, algunas mujperes e piden a Dios y cae dle soll
a ookantisimas las cosechas” (Ferndndez, 1726, 1-142). En definitiva, al final
’-'?~ﬂabsgl¥1‘;t0ﬂa misionera. los jesuitas prefieren difundir la imagen de un éxito
gw- padre Knogler, a quien se ha visto detallar los inconvenesies de im-
T o trabajo organizado, dice que

ls;im op. cit., p 82.
Oreno, 1976:10%
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"asi viven ahora los indios [en los momentos previos a la
Expulsion] en condiciones muy diferentes de las gue reinaban
antes. Disponen de todo lo necesario para ¢l sustento de la
vida, no andan mas desnudos sino que tienen vestimentas dife-
rentes, viven en casas, bajo un gobicrno que los obliga a tra-
bajar, no corren mas de acd para alld a wavés del monte”
(1770:153-154).

Pl testmonto es apenas comparable con e cue los eclairdes de ld scgund
mitad del XVIT tienen del orden laboral en el mundo josuitioo Alvarado, Pt
cjemplo, no cree real que el odio al espanol haya sido tan tueite en el indio:
trata de un esfuerzo de los misioneros para apropiarse en exciusividad del prg
ducto del trabajo indigena. No duda que sioios nativos sembraran en 2
pueblos de espaioles se desterraria entre ellos {a pereza v se harfa més activo
comercio con los forasteros. Todo esto

“es contrarnio al sistema de todo misionero pues ellos salen con
yue los hlancos pervierten a los indios y les introducen malas
costumbres como si los indios no fucsen de carne humana y
tuvieran las mismas propias pasiones” 11766:280).

De los ¢xitos atribuidos a los jesuitas, Alvarado opina que

“tales progresos sélo constan en lasy Cartas Edificantes y li-
bros de los jesuitas”

Refinéndose a la Historia del padre Casani. conclave que todo ese diSC“E
tiene a "alucinar «1 publico” (1766:285).

X El nuevo orden politico de las Misiones

La sedoitarizaca y el trabajo organizade deten cosfluir oo oan nuevo mo(kf
social. Pero este modelo es xmpcxmhlc SII ULE eStrICiura jolitica que f
una bucna admimurauén y el castigo de los reheides. En lax sclvas, los)
encucntran en geoeral un orden p\)hmo rudi: e wario desds casos de €X
anarquia hasta < edades autoritarias donde =i poder del jote es AbSOlUw‘

slemplo. Frguerc: dice de los Cocamilia que

o

"no habii gobierno; cada cual hacia lo que s¢ les antojaba y u-
raba por donde querfa; en las maldades y delitos gue cometfan
00 habia Juien Jos castigase mr los cocigues wenfan mano paﬂ
nada” (1661:196).

Entre los Cocama no hay
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1%
E;: : "temor a nadie, Menos temen a sus caciques a quienes en poco
i reconocen ni se sujetan” (1661:210).

En el otro extremo, Acuiia asegura que los Omagua

? "son tan sujetos y obedientes a sus principales caciques que no

7. es menester mas de una palabra para ver luego ejecutado lo

?“ s que ordenan” (1639:73).

el centro del espectro, encuentran clertos sistemas politicos basados en una
ificacién social por linajes o parcialidades y en principios de organizacién
alista probablemente adoptados del mundo andino como Figueroa los des-
entre los Roamayna y Zapa de la Quebrada del Tigre (1661:225).

08 jesuitas no intentan destruir del todo estos poderes: parecen tener en cuenta
Mcmano de Acosta sobre que

"fue también no pequeia ayuda para recibir los indios bien la
¢ Ley de Cristo, la gran sujecion que tuvieron a sus reyes y se-
fores. Y la misma servidumbre y sujecion al demonio y a sus
~tiranfas y yugo tan pesado. fue excelente disposicién para la
Divina Sabiduria que de los mismos males s¢ aprovecha para
“ bienes y coge ¢l bien suyo Jel mal ajeno que él no sembrd”
: -x(Acosta 1589:375).

. Wfanto usando lo gue ellos no han hecho. el empeiio jesuftico procura or-
42 izay un poder de decisién que deje fuera todo rasgo de anarquia y que sujetc
g9 < POUCTES constituidos por tradicion a la autoridad cspmtual de los padres.
k ese fin usan toda su perspicacia y se aseguran un ¢xito total. Enfatizan el

Camquc de mil modos: se ganan su adhesion y logran que todos los
&alen las avten ades pr ia Co ilipal: ARES quc 0 distor-

..... Ql-."—
arentesce 0 lay funciones relt "AL;&. Ej

‘ 0: mvcmemc los «icremac do N

ZOLcvo
Lo Orden politico debe vencer un serio —‘smllo la extension del poder de los
e CTOS espafioles sobre las misiones. un dominio que por su brutalidad

iomcub 0 1a voluniad de los indios:

i "0o tlenen los i 2108 SLecion 4 otros ni la admiten para ovi:-
mlcsaque act ¥y slinge H

S @ sus hi J\ S d Illar . MU € Clleudiic e

210 0 al padrc '.vbcdﬁ en v se sujetan” (Figueroa, 1661:168-

: bouu toda identidad entre encomenderos y jesuitas: éstos no pueden
. embar 0S terroristas de los primeros. La constitucién del nuevo or-
A 80, no cs lineal ni hemogénea: los rasgos culturales de cada

5.8
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grupo étnico condicionan estrictamente ¢l proceso, que resulta mucho més facil
entre los horticultores que entre los cazadores. En Maynas, donde ya se ha
visto ¢l mayor peso de las encomiendas sobre las misiones. la alianza entre
unos y otros debe perdurar: cuando Figueroa se alaba de que todos "nos tienen
amor, respeto y reverencia” no olvida decir que ello s¢ debe

"a los sefiores gobernadores porque asf lo ordenan en palabra
v de escrito que no avuda poco para todo” (1661:159).

Aunquz = proceso ha avanzado hasta establecer regidores. alcaldes y alyuaciles
indigenas. como en la misién de los Xébero, estos cargos deben ser confirma-
dos por ¢l teniente general de Borje. La cdrcel "bien hecha con su cepo” es to-
davia una institucién plenamente hispanocolonial e¢n ia misién que nada tiene
que ver con el proyecto politico misional tal como lo vemos concluido en el
XV (1661:191).

Los jesuitas son los protectores de la moral evangélica en una vida cotidiana
que todavia reconoce la huella de las creencias y costumbres tradicionales: se
erigen en fiscales que deben denunciar el pecado y [z Jp()\(d.\ld y ser4 ¢l propio
podcr indigena reorganizado el que aplicard las penas

"la vida de estos indios es por lo comun ziustada a la ley di-
vina en que no se reconozea pecado publico o escandaloso por
el cuidado que tienen los misioneros de corregirios en sabién-
dose Ia culpa de alguno. sobre los que celan los que ejercen
oficio de justicia (los alcaldes de indios) y otros indios de ra-
zon que dan parte con fidelidad de todo lo que pide remedio,
que se procura aplicar prontamente en ig I eficiencia y sua-
vidad" (Argamoza. 1737:118).

Obsérvess que la funcién de fiscalfa gue se atribuven los padres se extiende
otros indios que configuran un verdadero sistemd ds deideivn v ocontroz, 1mpl
rado scexaramenie en los procedimicutos del Sante Cilio. Hey centinelas if ndf-
genas gue vigilan el trabajo de las llamadas sementeras del Senor, es decir, 189
tierras comunales directamente administradas por ia Compafia: se denuncia d¢
inmediaio al que descuida su labor (Eder, 1772:329: Lo mismo ocurre ¢

nn mari 'y eneofiado denuncia 2! amante de su muict el alcalde indio viste
infractor con un habito d= pemienie, lo obliga a conresur v a pedirle p .—donﬂ
Dios ciomedio de da PidZd v OpOr Uiiiino sc U via a4 vista w LodoS

(Fern&ndez, 1726:1-132).

El juicio a cargo de los jesuitas y ¢l castigo inexorabic que queda a cargo de 105
propios caciques no sélo legitiman el procedimicnio sino que demuestrall
consens: social a la autendad moral del sacerdote. St embargo, los jcsuiwsﬂo
vacilan en vigilar de cerca a los caciques cuando actian de verdugos
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"pues aunque los principales reciben todo poder sobre el pue-
blo, se les restringe mucho su ejercicio y no pueden tomar de-
cisiones en cosas que podrian ser demasiado molestas para los
subditos” (Cervellini, 1737:343).

Con est sistema, por otra parte, los jesuitas suhstituycn la venganza privada
propia de! derecho indfgena consuetudinario por el juicio y el castigo publico,
un desafio que a pc\{lr de su propia evolucion juridica, Europa debe todavia en-
frentar en <! XVII®. Los castigos son de tres clases: el azote, la carcel o la
proscripcion. Cuando se detecta un pecado-delito, los alcaldes informan al mi-
sionero, le lievan al culpable, se discute el caso a la manera de un juicio oral -
que copiando ¢l esquema de la confesién no incluye ni defensores ni jurados- y
dicta la sentencia. Lo importanie es que se informa al reo sobre su pecado y su
castigo, provurando que lo comprenda como algo justo y lo acepte sin resisten-
cia. Con cautela y para evitar que la situacién lo lleve a la venganza, los jesul-
tas se abstienen de insultarlo ni gritarle.

Termmados los azotes, el hombre se dirige al jesuita y al alcalde con la si-
guiente formiula: s
"Lev agradezco que me hayan abierto los ojos y les prometo

mejorarme”

En ocasiones. 1a vista de un castigo publico, en vez de amedrentar a otros cul-
_Pables, los lleva a confesar sus pecados. La cércel sz reduce al cepo v esta pena
dura unos pocos dias. La proscripcién, por su parte, consiste en enviar al reo a
Otra misitn donde deberd edificarse una casa y talar su propia roza. En este
Cas0, ¢l castico es més duro porque se lo separa de su tamilia, de su paisaje y
Su cultura, combinando los rigores del ostracismo antiguo con los de le
deSnaturaw 4cion” como practica punitiva incaica ¢ hicnanocolonial. En ca
Eraves, i 1w puede ser deportado al Virreinato del Pemi. "lo que mis lamen-

an® p, Tgae alll caen mevitablemente wnoestado de esclavitud  (Knogler,
1770 180)

La pintura gue el alemén Knogler hace dc la justicia )c<u1 ca en Chxquuos tiene
Matices mas “rudos en la descripcidn que orre alemifsn, Locgniller, bninda so-

¢ el Orinoo: aqui se castiga con ngor 3! que falta a misa 0 a2l que so alena sin
Permisc: .. ... azota con latgo o nervios de buey. La presencia del sacerdote
duranee ¢} suplicio es justificada

"porque en estos nuevos lugares de plantacion no se puede
uno fiar de las autoridades civiles errenas”
\

Cmos A. Garcés, El Cuerpo como texto: tortura y pena capital en @ siglo XVIII, Tesis
©1al, Universidad Nacional de Cérdoba. 1994
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es decir, de los caciques. Steigmiller reconoce que los espanoles inventaron
esta tortura hacfa tiempo

"pues nadie comprende mejor que ellos que la vanidad debe
extirparse con vergiienza y burla”™ (1725

4. El gobierno de los caciques

;Como se organiza ¢l gobierno de los caciques hajo a tutela jesuituca? ko las
misiones del Casanare, el gobierno lo encabeza ci jete tnbal, secundado por un
teniente de quien dependen a su vez los capitanes de parcialidad. A estos ulti-
mos responden los alcaldes y a estos dlumos por tin los alguaciles encargados
de controlar la asistencia a misa (Cervellini, 1737:342).

En Moxos la Compania instala a ia cabeza de cada aldea un corregidor indio
asistido por un lugarteniente y un alférez; por.debajo de ellos un primer y sg
gundo alcalde, un comandante militar, ¢l juez de vara y un sargento mayor”.
Cada parcialidad o clan matrilinea! queda dirigido por’un regidor y su Jugarte-
niente. Cada seccién de Ja aldea tiene su alyuacil y otros funcionarios
"policiales™ de menor envergadura que ticnen ¢l honor de portar los arcos y las
tlechas en las procesiones. Los jueces organizan y dirigen las partidas de tra-
bajadores mientras los responsables de cada clan se retnen con las autoridades
de la aldea para constituir ¢l cabildo comunal que actia generalmente en estre-
cha colaboracién con los jesuitas.

A este exubcerante organigrama se afzden dos cruceros, unos ancianos electos B
por ¢l cura encargados de imponerie de todos los acontecintientos familiares dé g
interés sacramental, desde la gravidez de una mujer hasta una muerte o cofer
medad grave. En Moxos también aparece una plc’\.sdc de pequefos funcionarios
como el maestro de capilla. el macstro de canto, el sacristdn v su lu«'anemcﬂf‘ ]

rin S no del cole ¥
gio. capitanes de cada gr:mi:‘ (de iox muchos d: fados pnr lnx artesanos
mdi-vcnas) el caputan de rosanios, el capataz 'J-» recuas, cteétera®. Ests
"dignidades” se chEcn al comienzo de cada ano "entre los mas pmdul!eSY
virtuosos vecinos”™ (Niel, 1705: 138,

igen 1 los nifios def coro, ! oy

e
qet - &

iu;u ©st0 8¢ Sostieiic s00Te i caaitacivn del ,u}_. dei ,amiug 1o qu,.asl ;
mplean per zjemplo en a carore s, consclentes e =1 rader restmcturd do ‘
dc:l Jefe étmw es un correlato unrvru.\cmu:blc de la ev mgehmuén Este jefe © ki
pite a su gente el Evangelio. es ¢! pnmero en levantarse por las mafanas

comocar a nisa, informa sobre los trabajos comunianios del dia, r:corred

> Desdevizes du Deézen, op. at., p. 313 o :
Desdevizes du Dézent, op. cit., p. 373374 -

B,
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7’1 pueblo al anochecer para cerciorarse de que todo esté en orden, procura casti-
gos a los remisos, etcétera.

S

g "Es evidente -concluye Knogler- que sin disciplina no se
E s puede vivir en comunidad” (1770:179).

&

Cuando los domingos se hace el triple ritual de la catequesis, el sermé6n y la
‘misa mayor, los caciques lo difurden ¢n voz alta por la tarde y aun cuando
‘anochece, parados en las esquinas como verdaderos pregoneros (1770:174-
175). Este rol, semejante al del narrador de mitos, debe haber sido algo muy
apreciado por los caciques y alcaldes. Los jesuitas lo visitan solemnemente los
dfas de fiesta, circunstancia que aprovechan para beber chicha y oir al jefe ex-
" poner los asuntos m4s relevantes de cada momento (1770:181). Las casas de los
‘alcaldes se ubican en esquinas estratégicas
1% "de donde puede dominar con la vista la calle reservada para
su tribu” (1770:148).

S—

75T PRy

g

E- ?Vm trajes de ceremonia en las fiestas mayores, usan ¢l asiento més alto de la

- , portan un bastén en las reuniones. Knogler explica que como no hay
5y qué pagarles, '

"las distinciones que reciben de nosotros parecen bagatelas
similares a los premios que los alumnos reciben en una es-
cuela por su buena conducta”.

- necesidad del premio no se le escap:

: : "Cuando los mayores y los gue gozan de mucho prestigio se

g,  poran bien, arrastran también a su gente, en parie por su

E S e)cmplo en parte por sus Oridenes expresas y reiteradas ex-

honaciones” (1770:178)

[

El sistema social aplicado en las musiones sobrevive a la Expulsion: en 1792 el

: Mador de Moxos Lazaro de Ribera describe la dualidad que se observa en
tesos Pueblos: una“familia” integrada por musicos, sacristanes y artesanos, un
y Superior que conserva su jerarquia anugua sus alcaldes, fiscales y ma-

Omos Yy Ulld Diasa menos yilcieticivea denominada “pucblo” que integra las
. intas parcizlidadec cada vns oo oo apitdn (1792:7).

Punto fundamental de este orden xml tico es el celibato de los misioneros,
lmnto QUe para los indios, en opinicn de Eder, es "el misterio més insonda-
; . Los intentos espontaneos de explicacién tienen cierta humor: el
bebt: °)’C quc un indio esgnme la fipotesis de que los padres son mujeres.

blemente 4 serio conversor de los Baures se le haya escapado algin matiz
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seméntico en su interpretacién de la lengua aborigen. Otros le preguntan’g
ellos, los jesuitas, tienen padre porque han concebido la idea de que al
mujeres pueden engendrar sacerdotes sin tener relacién con var6n. Los indiog
saben que alld donde viven los invasores blancos, hay mujeres virgenes rechi
das en grandes casas: ellas son, seguramente, las madres de sus evangelizado )
(1772:89). :

Pero més all4 de estas especulaciones ingenuas, el celibato del jesuita Je impide
vincularse a las parcialidades organizadas sobre bascs de parentesco por same
guimdad y atinidad y por lo tanto, participar del poder y de los roles sociale
que ellas establecen. Los padres no forman ninguna estirpe; son un ingredicll_é
religioso adosado al grupo social y su autoridad es eminentemente espiritual,
La conservacion del poder de los caciques -més alld del éntasis ceremonial
los jesuitas le umponen- se considera prueba suficiente de que al pe
solteros, los misioneros prescinden voluntariamente del poder politico.



'GUNDA PARTE: LA CONVERSION

.*LJQuiéms son los indios?

N " decirse que la imagen bestial del indio disefiada por muchos cronistas
corresponda con una apreciacién etnogréfica objetiva: lo que los espaiioles
en México, en Brasil, en el Chaco no podia fundamentar juicios semejan-
07 la tesis de la bestialidad del indio es para muchos un discurso ideol6gico
: (3paz de justificar la evangelizacién. Pero dista de ser un proyecto ad hoc: los
LWas que lo constituyen tienen larga data y arrojan luz sobre conjuntos de
 prevalecientes en el imaginario popular de la Europa del Renacimiento.

i0s. medievalessy-vemcentisms no son s6lo repertorios zooldgicos

al entre sus modelos ideales y la heterogénesis social de los espa-
se pretendia aplicarlos. Tedo-lo-owey 10" difefente ™o diferenciador
emente analizado en el arte, la literatura y el pensamiento cotidiano:
BI0S, . 1as brujas,. lus herejes, los demonios, Vista la profunda alteridad que
kS¢paraba de sus observadores europeos, ios-indios-de-Américano-podian-ess*

desnudez, sy presunta antropofagia, su dieta constitufan datos que venian a
Imar sentencias dictadas de antemano: en una atmésfera cultural donde el
% M‘)n_-'illsmo ain no hahia logrado que el anilisis precediera al discurso. Pero
B »t.?s Ideas se conjugaron con el tema de la bestialidad, modificindoio o supsi-
e 1700010, Si el homibre se habfa vestido después de su expulsion Jdel Paraiso.
Lfestudez de los americanos no permite suponer que América es el Edén -
st por Col6n? Pero también la desnudez humana imita la del animal. 1a
—,_65’&16“ S que este argumento puede aspirar a sostenerse s6lo ¢n ¢l discurso

sobre Ins cazadores: dice Acufia, que

Cast todos tienen en sus provincias algodon unos mds, virvs
nenos, pero no todos le aprovechan para vestirse de €1, mads
antes los més [van] desnudos, asi hombres como mujerzs. sin
l(llle la vergiienza npatural les obligue a no querer parecer jue
€stdn en el estado de la inocencia” (1639:62).
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contra estos conjuntes e ideas es temprana: ya en 1511 el cura Montesinos 8
pone publicamenie ea Sznto Domingo 1a tesis opucsta de la racionalidad del §

(VII1:221) definiende izs culturas americanas como

"sin arreglo 2 auestro gobicmo ni segun el método de vida
que £nire aeDIes es corriente”

ducta observada por zl indio niega por completo la tacha de irracionalidad (@
muchos le achacan. Ef propio Francisco de Vitona insiste en que "estos béri!
ros son nuestro préjime” (1577: X VIID). ¢

F1 pensamiento oficizl t=rmna por derrumbar las ideas la bestialidad porquél
se la acepta, la evangelizacién como clave justifieatoria de la conquista qoé
ria inhabilitada. El propio pontffice Paulo III se apresura a dejarlo en claro:

"quienquiera que tenga la naturaleza humana es habil para re-
cibir la misma fe... todas las gentes son capaces de la doctrina
cristiana” (3ul2 Sublimis Deus, 1537).

Por supuesto, aungue ia humanidad del indio no sea ya un tema oficiald
cusion desde.mmediados del X VI, 1a idea de 1a bestialidad sobrevive con
matiz-argumental> |0 vsa Ferndndez de Oviedo atn hasta para disculpar
indios por sus “errorss”

"si los judios hicieron aquel becerro de oro en memoria de
Apis. si adoraron al sol y 2 la luna, no me parece que estos
indios bestales seap tan dignos de culpa ™ (1535-57- X1).

<oumo 1os que opbﬂe:ﬂ son b.’arharux

"pues haciaz tzntas cosas contra toda lu natural que adn laS

begtias, 2oz o nan ural incrinen 'vvv';rl " (1880-27)

. N ~ . r : IS L =) -
Lo usa el licenciado Gregorio, entonces Predicador Real, para jusuficar el &
pousmo sobre quizn:s "3

"faltan en ¢l juicio y en el entendimiento como estos deOS’
que szgin dice, son como arimales que hablan”
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a se veré c()mo la m s 3 w:suahdad se meula con la idea tradl-

VI 1a antropologxa del === 0 deja que se diluya; los mismos je-
¥1a selva que practican = =0 cotidiano con los pueblos ms pri-
ano vacilan en aphcarl. - wuta de andlisis ni de cxprcsarla para

Su propia glona, si hiz- o x=eion wol6gica les pcmmc asumir una

0 més flexibie en el procex xnreto de conversionl. Podrian discul-
Ias dxatnbas contra el mdu =z por Martinez Rubio exasperado por el

anuxera se puede (zzer Sorsinza en Jos catecumenos mis-
MOS ya que al fin y al czn:. ~24ros, traidores e ingratos, son
EC0emigos para tods  que profesan continencia

X4

clase de exabrupto es z=xixv por una reivindicacion de las postu-
e anas de mediados d= X\:

‘Bmmn las insignias ¢ z szondad, el orden de la organiza-
Cion, el método de la m\‘_; w1 pues son estdpidos por na-
BalCza y sOlo muestrar rmdncna de hombres por lo que
& licito, en fin de cueoms, cotleturan que estdn dotados de
On" (1693:147).

antes el padre Richeer = 2\piica a su provincial ue

a estos brutos $610 lex —nona su animal libertad y todo su
€S VIVir sin ley, n < <mOr, i autoridad aungue les
¥
W2 10do 1o demas”® (1aas 294,

SN

'
e Castillo, misionero = Moros, 1a religion ab.rigen s

=n tener de sus deidades para las
4 =Nos les parece que <on omo

-ic que nacer v morir” (1676:350).

a dependcncia que i
€s cory ‘Ulu! 3o 4

bestiag que no hay

mlSloneros de Maynss intentan evangelizar a los gayes, cuya fama
T, se encuentran o

é“ Wniversalidad de conocimiento de Dios en los papanos segiin los prime-
Wpaiia de Jestis (18M4-1048), CSIC, Roma, 1851 y. sobre todo, el valioso
s'"°n "L'unité dv seare hemain du P Aoosm av P Clavijero”, Miscelanea

Arrailh, omo [, Fens, 1900
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"no hallarse idioma ni modo con que se les pueda dar a enten-
der algo; y cualquier cosa que con semejante gente se intenta
es como si trataran con brutos que ni entienden ni les enten-
demos” (Figueroa, 1661:236).

Fs normal que las personas que hablan idiomas distintos no se entuendan pero si
una de ellas es aborigen no hay duda de que la falta de comunicacion deviene
de sy "brutalidad”. [a misma que se ve cuando les ensefian masica:

"no s poco el tormento de hidiar con troncos animados v con
hombres irracionales. Tales <on, cominmente hablando. los
indios que se crian en estos bosques que parecen salvajes,
hombres silvestres, brutos con figura humana y hombres con
acciones de brutos™.

1 cura ejemplifica esta galeria de adjzuvos con el canto de los aborigenes:
"vése esto hien en sus cantes que aunque en algunas paciones
tienen sus estribillos y un remedo de coplas que las cantan con
algin orden y sus flautas, ¢n que no les falta consonancia y
armonia, lo més comun es cantar remedando a las aves, los
monos v a otros animales” « Figueroa, 1661:275).

Estas ideas o cambian substancialmente en el XVIII aunque resulta innegable
que la Compaiia también sc ve inquicta por la nueva scusibiitdad del siglo.
T IUs LUIALunES UT TMUN TALURIUY Txtie - oo "7 sobre

los chiquitanos- se imprimen mas facilmente fos vicios )
crueldades que las virtudes v ia devocion. Y siotat vez al oir la
expiicacion de la doctrin: cristana despierta en ellos algin

buen persaniento, S e cuando lo sofacn sy incons:
tiizime 2enie v ool mal cemplo de los forasteros™ (1726:0-

128).

En 1754 Unarte le escribe al Inguis dor de Zaragoza que fos indigenas,

"como gente barbara no roconocen el dencticio Joolos padree v
CURlIe Total H\\ S oa RS ) "‘""‘"‘ cosm "H"'\ en {ra-
tando de h.nulox VIVID Co ntonnc a la raz6n, como no tenct
miedo ni sujecion traman las traiciones, fugas y crueldades”

(1734: 110,

En 1772 Eder todavia puede detini: 2l aborigen como



"un animal imperfecto, con una mtehgcncm basica y posiblz.
pcro no cfectiva [y que] suplc esta deficiencia con la mayor
capacxdad de sus sentidos internos y externos”.

""la luz de la naturaleza puede encaminar las cosas ¢n un prin-
" cipio pero a menos que venga on su avuda la de 1o verdader:
fe, no podemos extranarnos de Gue los mayores principes
los imperios mis renombrados cometicran graves crrores 3

* quedaran marcados por los peores crimenes contra la humani-

5

3 Clmtgrave negarle caréctcr de racional [ I motivo es que 31 \anu:‘.ua K

Gﬂepunto piensa como Eder)

? dla exterior tosquedad de la prodra deja salir los briflos del
q.( lamante” (1741:279).

.eomplace en evocar la clasica imagen Je la "ceguera” del infiel destrui s o
luz del Evangelio.

"+ "Pobres almas! Si aquella luz v denen se parece fanto a las
n Unieblas. ;cudl serd el horror do la ceguedad en gue viven

..} tienen poca luz y obscurecica y asi ven muy poco y s i
Y Quien vaya a alumbrarlos . hay esperanza de gue sz 1=

». ordene la vista” (1741:279-28:

Lam’ces“lad de la misién estd bien dere da Sivue Gumiila,

por el mismo caso que reina: las tinieblas de los entend-
mientos de aquellas gentes cuan.'o al abrir los ojos de la ra.b ‘

perciben la juz de las vcrdau SI2Tnas, Ics dd mavor gelpe le
Noye ::r'n l .

5 £, v R 4_,..”
[SESSUO 110 W o ,\ . e GUC CTION0OS ulila

DlOS a p]ﬂn(\g Nenas o miser o =i

é‘; q; 5 aqu[ el entusiasmo evangélico de inmediato refrenado y sibiamsez: o
& lsmo d(‘.‘] C’(nerlu

SCgUH la mayor o menci Jdisposicién de los neofios”
(1741 :283)
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saje catequistico, diferencia solucionable solo por la “paciencia y habilidad %%
misionero. Hay naciones

"miés malignas y mas persistentes «n infringir los principios de
la naturaleza: =stas son més reacias a la conversion pero aun-
que seotardan mas son evangelizables™ Knogler, 1770:168-
169).

Dev

ro Jos indies aorecs Guintlla-

“mientienden ni perciben este lensuaie seean las especies cra-
sas ©n gue esta mmbuida su barbara terquedad” (1741:508).

.
Estas ideas pu:dcn :xphcar\’c por ¢! escaso ’iu _ : '1I dc los pucblos

mas d\.mmdn\ como Im s:uamnfc< E l pa !r" Chome pu' »']cmpl() al re
a lz intehigencia de fos indios, asegura que

“"lo que no cae debajo de los sentidos deja muy higeras huellas
en su espiniu vy asi, inculcandoles continuamente las verdades
de la ¢ v no cesando de instruirlos se mantiencn 2n el ejerci-
cio de las virrudes cristianas™ (1732:309).

Ly indul reproductr mids cas: la bestialidad del wdio s otenta definir -jam‘s
pretende hacerlo- una diferencia bioldgica. una inferioridsd orgénica. El matit’
es moral: hastz que no se avilice ¢l indio es come una beiia, xmp»uhd que it~
ciuve todo un Iéxico on la literaturea jesurtd i ustado pmmgt.mO‘k
“ferocidad”. 1 catequesis abre un duro camin fa "docilidad” y
“mansedumbre " La cateque sis es asf una forma do du:u;muacu’\n  se denoB;

ern ias analowizs 2in bondadosas:

"Hevaiwdoes e comnida en esie Coiegio -cusiiie: o aUion do e
Cartxz General- gustaba yo muche de verios comer: no habla-
ban palabra, p"n se refan entre sf v su muestra de agradeci-
micni era como ¢l de un perro de pastor cuando <u amo le da
T comeer” (204 YTV

<. La inagen uel indio mno i

4
Es conocida la volucion de la tesis del infantilismo aborieen en las fuentes 8.
vohx\‘palm del - XVi: aparecen, en rigor come una benévolasrefutacion.

de la tesis de la bestiaiidad y como un ing-nuo intenbto por frenar os exct
de Ia encomnenda v de 12 esclavitud. HA), cntrs fog franci=tanos, una :-\mtlﬂ“’_
disposicion por critcar las conductas de los seglares: @

&
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; ‘cs que algunos sacerdotes comienzan a ensefarles (la fe a los
: rmdloq) en forma improvisada y en medio de graves pmauo-
91 pes pero quisieran verlos como santos en dos dias como si hu-
f « biesen estado diez anos con ellos” (Motolinia, 1:35).

Jmagen es clara: la catequesis constituye un aprendizaje para ¢ cual, aunque
A0 cra de nempo la mente dcl mdm 1no ()pm)c obst{icul()x mwl»ahlu _El ca-
esto dista de ser ui nwjt::. Lo tranciseanos yd saben qun en el mcdmx 0 pl..zu
\ mdxos dcbdl.ul..l“ destrezas wenicas y muchas hdb hdades manuaies. Pero
,que el proyecto educativo wenga éxito el indio ingenuo y discolo requiere
]hdre riguroso y severo. Lo expresa el virrey del Pera Francisco de Toledo

"estos natuizies son gente que ha menester curador para los
Degocios graves que se les ofrecen asi de sus almas como de
sus haciendis porque si no hubiese quien los guiase y sober-
nase se perderian”=.

0 un Memorial Jd.rigido al Concejo de Indias, fray Domingo de Betanzos ase-
3 que a los indios

"les es tanio menester el azote como el pan de la boca y an

natural gue cnire 1 no se hallan. no pueden vivir st cllo y

ellos mismios lo confiesan que en faltdndoles el azote, como
0 soyny rooeerds -3

mnos S0 j 1\!‘&;()5 g

;:, mlsmos indios piden oi azote! La tesis del infantilismo recibe aqui un re-
e 120 considerabiz. el Predicador debe actuar como el padre gue discipling a

: hlJO con rigor puro con ternura y afecto a la vez. Lo dice ¢! padre Fauque:
C _]“S‘v ta

B
23 "tendria con ellos tanto cuidado como 1o puede tener =i padre
ik mas terne Jeosus hjos™ (1730:225-226).

g
me hay un dspur de 14 cuesudn que conmueve este idilio: «t muu Rl no tra-

aJ2 e minas ¥ ooaoa 1\.‘. SO ST juegd ia vida cazando flerds vis ia seiva
glmenwd—,‘, _— ‘Vi.i’-u.'~ vy et ST T !
ﬁc Polo de Ondcum {o qu1~*n scmla ironicamente esta u)mrddmmn Pmpone la

s CSldad de que los aborigenes vivan

sy o 13a 3

—_—

“uatan Rivera, o, i p 60

;ﬂn Mc(.hou)zn Ei Honor de Dios. Indios, judios y moriscos en el Siglo de Oro, Barcclona,
p. 43.




Dantel Santa
“como a ellos propios les conviene, como nifios hasta que cl

ticmpo muestre que tienen capacidad para ser tratados de otra
manera”,

(Queé significa ewn? ;Que se les debe dejar en su libertad originaria hasta que
al llegar al punto de civilizacién sean aprovechados como fuerza de trabajo? 0
confirma el argumento del rigor y del azote? Es posible que esa "otra manen'
de tratarlos cquivalya a la libertad politica que s6lo gozan los dultos como by
demostré el otorgamiente por Carlos IV de 1z mayoria de edad « o indios g
Moxos, Chiquitos v Paraguay entre 1803 y 1807. 13-
Ax
Estos planteos pedavdgicos de la catequesis se conservan en la filosofia pas!mﬂ
de la Compania de Jests ain después de mediados del XVI, cuando ¢l desct
brimiento del “tesoro americano” y las rigideces ideologicas g1 Concilio &
Trento condenan ¢l utopismo evangélico a una languidez irreversibie. Los je
suitas parecen estar =n condiciones de combinar los ingredientes utopicos mi§:
espectaculares del perfodo franciscano con el realismo y el pragniztismo que lo§
caracterizaré como corporacion y como factor de poder en el mundo ibérico de

XVIIL. s
Cuando ¢l famoso José de Acosta denuncia a
i

“la falsa opinién que cominmente se tiene de su bruts!

de la fal': de entendimiento derivada de su hestialidad
(1590:1-1), £

s clerto que niega Lo que muchos de sus colegas sostendran en o dos ?gl“. '
SIQUIERIES, Pero oponorse en su tiempo al desarrollo de la antropeiogia ml“’l‘?}l

gica sehala. en este ide6logo de la evangelizacion, una agudez poiitica 1_10!?”‘1‘}
Rechaza las exageracicones del discurso lascasiano pero reconoce que =l indio 6

un hombre humiide © dacil que despr-it los Miones nuzcrisle . sobre 00
uand: ha recibido

“la fe v 1a virrud seriamente y de corazon” +1589:1-18).
Esa fe viene a licuar ¢f engafio de Satanss. el mismo engafic que 27=c(6 2 g0€
208 V romanos, inclurondo Arstéeles; o

cngado de la supersa.on, de lof
o astrales, de los vicios en las cosmmbres T £ e Loa her,aineiia ©
nenaidn pero partculannente de maduracién: hay que educar 1 los 1“‘.11057_'
“0mo a "nifios desvalidos”. También el logro de esa madurez signitica una libe-
racion: el indio no es vna bestia, sino uns victima de la servidunitre S8 R
Jue le ha impedido crecer?. Ademds, esta servidumbre no era natural comOTE

7

4 wgs . . . .. s ue,‘"
Elmaniqueismo det P.oacosia encierra una implicacion tebrica muy curiosa. Al suponer g P
demonio ha queride caricaturizar y darle un contenido diabdlico a la simbologia ~'f‘-"“mr'u
F 3 i “ . . at » Mg
afirmandoe que entre 13 relgiones "naturales” v la crisiiana existen similitudes form.ex QU€



7 '. gen del "salvaje” como objeto de conversion 73

an los sepulvedianos, sino cpis()dica una situacién. lLa evangelizacion
830 al nativo de esa situacion servil y ominosa. Ella es, por lo tanto, licbra-
&(1589 I-7).

- "Los mismos 1ndi0s, después que tienen la luz de nuestra fe se
.. rien y hacen burla de las nifierias en que sus dioses falsos les
tenian ocupados a los cuales servian mucho mas por ¢l temor
que tenfan de que las habian de hacer mal <i no los obedecian
en todo, que no por el amor que les tenizn™ (1386:267)

Pem, por supuesto, la catequesis alcanzaria ese cardcter solo mediante la misma
pmencm metddica que los padres tienen con sus hijos; si se cayera en la in-
MQcmncna no habria para ¢l indio-nifo més gue humillacién y explotacion,
na.nueva servidumbre éticamente opuesta a ia libertad de cualquier hijo de
ons,l.a idea de la mision lleva a la préctica esie proyecto educativo. Su base
'pa aternalista tiene, sin embargo, la flexibilidad suticiente: ¢l indio-nifio no es un
.,Jo natural de los jesuitas sino adoptivo. Son escicialmente otros. Y este reco-
nocxmxcmo de su alteridad induce a los padres & substituir 1a hostilidad por la
iﬂndad aquella virtud que segin Ferndndez "todis 1o obra™ (1726:11-144).
B
L&mlsién serd aut6noma de la autondad civil y celesidstica con la misma dis-
que conserva cualquier familia respecto d-1 Estado. Duefia de una gran
lnﬂucncla politica, la Compaiiia logra la autonon:ia de sus sistemas misionales,
cxcmn()n del pago de tributo, de los diczmos. del servicio personal, mitas o
encomiendas sobre sus catecumenos. Incluso la vida econdémica de la mision se
consolida con el apoyo financiero de los Colegios y haciendas jesuiticas del

z‘mdo colonial y con una administracion bien regulada de su producdidn in-
Tna,

FLv

Cada Misién se desenvuelve como una familiz: ¢ direcién espiritual 3 cargo
¢ 10s padres, i control polinco en las auvtoridades cicas tradictonales, la
mde indios como nifios qu¢ aprenden ci oiisCAnisimo y que por clio madu-
fany se civilizan. El proyecto misional se traza ¢n la primera mitad del XVII y
leva a cabo ¢ 12 segunda. Pierre Duviols ads erte que el fuvor de Felipe Hl

{hﬂcm 1610 1a coexistencia dc un virrey peruary y un d]’ZUbl\pO limedo adic-
0 a IOS l-‘\nvr i e v . » ~' “

™V ::rg?»,

i

n e ' -
0s mdlgcmc{d\ v "colectivisias”- ((Q;\.‘w;.lC,j
5ible fige 1o _ o
del dlelm analisis comparado de ellas. Pero claro es. jas oo secuencias intolerantes en la practica
Giones” l;mo fueron mucho mas directas que el mero apros cchamitnte metodico de sus compara-

Bt mog Rancisco Sanchez Blanco. "Descubrimiento de ls + .nedad humana y formacién del espi-
€mo en la |- spafa del s:iplo XVI: el impacto del N ovo Mundo”. Revista de Indias, 435,

3 Yladnid, 1985, p. 189,

Viols, Cultura andina y represién. Procesos y risitas de idolatrias y hechicerias en

1985 p.4 ba, nglo XVIIL, Centre de Fstudios Ruraies Andin s "Barwlomé de Las Casas". Cuzco,

Q
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t’-
El "indigenismo” de los jesuitas ¢s apenas comparable con ¢l que aparece en If°
literatura y la antropologia de nuectro siglo. El término es ambiguo para defini:
una practica misional derivada de la tesis del infantiiismo. Ya nos referimos 3
la inoperancia y al carfcier erréneo del concepto de "colectivismo™ jesuita. E]
énfasis en una funcion distributiva de la economia no supone colectivismo:
mientras la propiedad de la tierra es adjudicada por la Compaiifa, reservando
lotes propios y el producto es comercializado también como propiedad de la
Compania.

3. La etnografia de los jesuitas

La idea del caracter bestial del indio o5 superada por la tesis del infantilismo.
Sin embargo, y a despecho del realismo pragmitico que sustentan, los misione-
ros no logran desembarazirse de o cjes centrales de la antropologia mitoldgica
del Barroco. A pesar del proyecte especitico de la mision como educacion libe-
radora, hemos visto hasta donde Hega <) desprecio v a menudo la aversion de
estos sacerdotes europeos que conviven en la selva wopical con primitivos
enigmdticos e impredictibles.

Tan preocupados por su segunidad como por la salvacidn de las almas de 2508
primitivos, los jesuitas aguzan su capacidad de observacion rransforméndose en
los fundadores de la etne crafia americana: ya nos referiremes més adelante ala
cuestién lingiistica. Baste anticipsr aqui que enumeraron las lenguas indigenas
y Procuraron encomtrar sus dtmu..uk\ bien que por un m otive méas utilitario
que < ientifico. Con todo, ¢l .‘.\ anee del conocimicnto cinoldzico es rudimenia-
rio: no se muestran capaces de desoribir los sistemus
pucsto, presentar un cuadro ?ul\ anzdo de sus sistemas reil

wsco por su-

. 3 . \
En sus ordenamientos ton tos grar ui~ tratados -<obrz todo los d2

10N LUr

0N KTl i t L iaMd, 4 Taunz 4 2

de cada z-:m' e Ana ne

HR < S 18 .A-d )

LSO gresion qus

termina en el catecimeno inaugurz unz forma de ;w samic
que no remega del mdu de la tesis de ia 1 bestialidad y que se '-'p te en la litera-
ienti Sin embargo, 1z desc ripcién botduica ¥
o7 ellos mitsmos v con 2l micno dotalie-

s purbios amazoni.os, fo que las conviere

1$nto .;:‘.:ro"qunJ

1as aeliy lu..u\,\ CeGl

e Bl R
V.". .\M.

rsticién o cosd

“antes del Renaciniente jos curopeos ne eran paricularmente
sensibles a las diferencias amporalcs y espaciales asi como
tampoco proclives a ias comparaciones entre diversas culturas.
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El pasado remoto, gricgo o romano, era comparado con ¢l
presente medieval de entonces. una fantasia mitologica y
cuando los mitos dejaron de ser aceptados en su sentido lite-
ral, pasaron a ser reinterpretados como alegorias. Al transferir
los escritores cristianos el cniterio alegdrico a las interpreta-
ciones biblicas, destruyeron el valor documental dg esos tex-
tos en cuanto testimonios de una cultura no clésica”

75

Ladescn'» 16 do las ceremonias et Miciipre prosente e apesicion al mito
que rara Vez dpdices <l las cromicas. Los _)L\Uhd\ d\lLl) i al mito y a los suenos
U Caracter enteramiente irracional, n-gd.ldmc a usarlos como 1strumento de

inteleccion de jas culturas abongenes.

“Saber io que los mismos indios suelen comar de sus princi-
PIOS y Ongen no es cosa que mporte mucho pues mas parecen
suzios Tos gue retieren, que nistorias”™ (Acosta, 1589:631.

Esta concepcion del mito se divulga en el XVIIL como por ejemplo en esta bha-

Imoca teoria de 1o onirico que desarrolia Garcia:

"Acontzcioles a estos indios fo que de ordinario suele aconte-
cer a tos quo suefan, cuya tantasia compone las especics que
por la vista y los demés sentidos percibimos y las mas veces
ne de la misma manera que las pcrcibimns‘ porque acontece
x.‘J\.L.h veces componer L imnaginacion cosas que se pereibic-
ron con 2l sentido, cada una muy distante de 1a otra y sin or-
den ni composicion recta ene siy al contrano., cosas que s
han compuestas juntas y ordenadas las forma la faniasia
suelias y duspegadas” (Gaca, 1607:V-1).

Por l: "hispavizacian”. buscan resoaar aquellas instituciones indigenas

o oetdn -come sefizla Duviods- ohsesonados

que

evidencian la emervencia de la Lev sutural, como se ha visio cnelienia de e

Sexualidad. Ei misine Acost acepte g

"_!\ tede ser muy ati para muchias cosas tener noticia dc lox n-

Hiad ot Undivio aoy ...u.u\ PRISISTA g -
S dae T ihe e vt s es gl sino del fodo ne_esario
que los crisnanos y maestos de la Ley de Crisio sepan os
: ‘upersticiones dv O antiguos para ver si clara o di-
cenee las nsan et ein 2hora los indios” (158G:278),

John Howiland Rowe. "The Renaisunce  fhundafior [ AN OpTIoRy —+—Aure:

Anml’(\p()l()gigl_ 67, 1. 1965 BchlUI[CA ETNGLOGICA
(OCHABAMBA - BOLIVIA
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En la polémica sobre el conocimiento de la religién antigua, alli donde D
plantea el arrasamiento y el desinterés histérico, Acosta -y casi todos los j
tas a su zaga- piensan, como Sahagin, que ese conocimiento es deseable, e
otras cosas porque permite la "extirpacion de idolatrias”.

discurso moral: aun cuando algunos curas muestran una disposicién benéy
con el indio. su discurso no logra desembarazarse de esa identidad. Pelleprat
por ejemplo, escribe que los indios “viven en una maravillosa inocencia®
Preanunciando la doctrina ilustrada del bon sauvage, la nocion rescata la tesis!
del infantilismo. Como verdaderos nifios, los indios no parecen tencr el pecaddi
original y son poco inclinados al vicio. Es cierto que ticnen algunas superstis:
ciones y que cuando se embriagan cometen crimenes. Pero

Esta etnografia rudimentaria estd todavia completamente inmersa en ua
ola,

“lo primero porque siguen las ensefianzas de sus antepasados y
lo segundo porque no creen que hagan mal al beber dema-
siado” (Pclleprat, 1655:77).

El discurso moral también desemboca en una psicologfa elemental: son varios!
los curas que hablan del interés del "salvaje” que hasta se inclina a tomar la fe]
s6lo por su aficién a lo material. Lo dice el padre Fauque:

"las asistencias que procuramos a los indios los hardn mas d6-
ciles a nuestras instrucciones porque no reconoce un salvaje
otro fin ni se deja gobernar en los principios sino por interés”
(1730:219).

Gumilla lo confirma:

"El primer moévil de los indios es el interés; no dan paso sin
esperar premio y adn sin hacer cosa. lo mismo es mosirar ca-
rifio al misionero al indio que responder éste pidiendo nigo v
aun sin esto jamés se cansan de pedir con importunidad”
(1741:514).

E] mistonero Pedro Marbén sefala por su lado:

Eooe indios son notablemente interesados v porgue sojzs J38
algo a todo cuanto se les pregunta dan buenas respucstas”
(1676:143) Uno les habla de las cosas de Dios y estan atentos
a 1o que han de pedir... y no me daris un cuchillo. unas cha-
quiras, una patena? (1676:159).

Y su companero Castillo refunfuna
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"Ni el admitirnos en sus tierras es por amor de las personas ni
' deseo de ser cristianos sino con la mira en lo que de nosotros
podian haber” (1676:364).

curas no entienden la mec4nica del don y ¢l contradon. Comportamientos
relativos de la economia tradicional son sacados de contexto y condenados.
Jel mismo modo, la necrofagia ritual es extendida a simple antropofagia como
sta habitual /. Figueroa nos describe el men:

"comen al vencido a veces, el corazén o ¢! higado, los jivaros

[Shuar] comen el higado frito con aji” (1661:292).

. ;g'

&Sggﬁn este mismo misionero del Maranén, los Roamayna se matan unos a otros
S comen... y

3

"ain dicen qﬁc s¢ les antoja matar nifios para comérselos”
(1661:233).

‘.’Gayc son cazadores de carne humana:

"Segiin los pintan, tienen este ejercicio de salir y buscar hom-
bres como quien anda a la caza de brutos” (1661:236).

¥

:Los Mayoruna también comen a los muertos cocidos o asados, mientras lloran;
10 que queda lo ahuman para comerlo luego. Se trata del festin finebre tradi-
dOMJ en la literatura etmogréfica pero al cura lo asquea el ritual: tuestan vy
Muelen los huesos v los beben mezclados con masato y bebidas. Guardan las
B y una vez agusanadas las revuelven con aji y wmbién las comen
i?%“l:ZlG). Pero todas estas noticias no terminan de convencer a Figueroa:
R

L
Al

"lo que hasta hoy he descubizrto en estos indios | Xebero! de-
.‘i: d -

Jjando aparte ¢l ser tan matadores v caribes que €so no se
~ puede negar, no es tan malo como corre entre los espanoles’
" (1661:178).

e e p

el
-

depadre Acuia -ese hombre brillante que no parece de su época y a quien le
bemos 13 hipGesis de la guerra como control demx ;

S antes que Figueroa, una desmentida firme de la supuesta antropofagia
Americany:

wrifico- opone, veinte

Ko
L

59

"no diga nadie que el no querer vender los indios sus esclavos
3 nace de tenerlos para comer en sus borracheras, que es dicho
comin con muy poco fundamento, de los portugueses que an-

&-ﬁ's‘::é €sta cuestién el discutido libro de W. Arens, The Man-Eating Myth, anthropology and
POphagy. Oxiord University Press. 1979,

i

S
s

3¢
-
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dan metidos en este trato y con esto quieren colorear su injus-
ticia".

Acuna presenta el mito de la antropofagia como un discurso colonial justifica- »
torio de la esclavitud ya en 1639... Sin embargo, para moderar su entusiasmo,
acepta que en las "fiestas” -los rituales de guerra posteriores al combate- matan:::
"a los m4s principales y valientes”, decapitindolos y conservando sus crineosi-
como trofeos y que en algunas partes hay canibales: )

"No quiero con esto negar que hay en este rio [Amazonas) ¢
gente caribe que en ciertas ocasiones no tiene horror de comer '
carne humana. Lo que quiero persuadir es que no existen en :
todo él, carnicerias publicas en que todo el afio se pesa carne o
de indios como dicen los tratantes de esclavos” (1639:74).

La norma es pensar que antes de su evangelizacién,-la antropofagia era un dato;
constitutivo de la vida indigena: hasta los Chiquitano caen en esas sospechasy
(Castillo, 1676:299). Pero es cierto que los espanoles no hacen a veces m4s qué,
repetir 1o que los propios nativos denuncian: los Moxo aseguran que sus chegst
migos Mujana comen camne humana cruda siguiendo el ejemplo de su dioS
(1676:350). La antropofagia va de la mano de la crueldad o el rasgo belicosd;
de alguna que otra cultura: cualquier noticia, més all4 de su verosimilitud, S8
desde luego recogida y divulgada. Los Cocama-Guarani del Ucayali S08%
"temibles con fama de degolladores y ladrones de herramientas” (Figuerody
1661:203). P

poco més de cerca los interrogatorios confesionales como una fuente etnOZIoEH
fica de primer nivel. Como la diversidad étnica, por fin, es un estorbo pardZs
reduccion y la conversion, conocerla es cuipezar 2 dominarla; el conocimien¥e
etnogratico deviene método Je conversién®. Pero ni el realismo m la Capa_ad!'d

de observacién pueden licuar el profunde racismo que inunda la reiorica JSU_E
tica. Heredado de la tesis de la bestialidad, este racismo es por paradojd £

promotor de la etnografia como descripcicn del Otro ex6tico. Verdadera
nue e conocimiento del nasado de las sociedades indigenas le debe mu
racismo barroco que saborea enfatizar las difcrcucias. Siendo e perst
6nca el padre de sus Calen caiciws, ¢f jesuiza no olvida destacarse a sf
a su raza sobre la masa aborigen. Cuando Figueroa oye que se dice que
Mayoruna del Huallaga son barbudos por tener mezcla de espaiiol, replicd ¥
€S0S Nativos son

1979
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"tristes y medrosos”, una caracteristica que “puede ser argu-

mento contra lo que se presume de que tienen sangre de espa-
fiol” (1661:216).

"Los moradores de San Pablo por falta de mujeres europeas
mezclaron su noble sangre con la vilisima de los bérbaros.
mejor dijera que la mancharon porque los hijos. saliendo mas

semejantes a las madres que a los padres, degeneraron en
breve" (1726, 1-72).

£35i el j Jemna se ve distinto del espanol laico, lo une a €l su condicién de euro-
fi peo, cnsuano y unhzado La patermidad _]CSIUULA ¢s una funcx()n C\dngch/d-

& mi nto ctnogr{iﬁt.o ademds de limiarlo. Lo umﬁesa paladinamente el padre
g&Fauque cuando habla de sus pensamientos nocturnos en la selva

"a pesar de los grandes motivos de confianza en Dios que sin
cesar mie traia a la memona. Si algdn salvaje, me decia a mi
mismo, para quitarte lo poco que tienes, viniera ahora a de-
gollarte: si algin tigre o cocodrilo se echara sobre ti para tra-
garte, ;qué horrores no causarian las tinieblas de una noche
oscura, en un pais bdrbaro? Vino en fin la Aurora a calmar
mis inquietudes” (1736:393).

ke 4JES, tigres, cocodrilos. todos por igual contundidos en lo Otro, amenazan
> hum.mo -iesuita. El observador teme al nino-animal-indio observado. En
pagano, el asustado Fauque escribe aurora con mayuscula.
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4. Los mitos de la antigua evangelizacién

i

Respecto de los viejos mitos europeos sobre América procedentes de las prime-*
ras décadas del Descubrimiento, los jesuitas se limitan a repetirlos con variado
interés: Gumilla, por ejemplo, acepta que los descendientes de Cam pasaron del-
Africa a las islas del Cabo Verde y de alli a Pernambuco, ¢n ¢l Brasil. Una vez
poblada por los camitas, vinieron los hebreos que trajeron consigo entre otras*
cosas la préctica de la circuncisién como se ve entre los Saliba (1741:111-114)."
Creyente en que el Nuevo Mundo fue el lugar de exilio de las Diez Tribus

Perdidas de Israel, Fauque sefiala que la costumbre de los nativos de la.

-

Guayana de conducir los caddveres al lugar natal del difunto &

"se conforma con la conducta de José hacia su padre Jacob”
[al observar] tantas costumbres del pueblo judaico., no pode-
mos menos de creer que descienden de estos ultimos”
(1736:393).
La idea tiene su origen en la antropologia mitolégica pero lo importante es qu
los jesuntas intentan comprobarla mediante una investigacion empirica: esta 84
titud, que fomenta el desarrollo de la etnografia modemna, no deja de resp
der, en todo caso, a prejuicios dogméticos: si los indios son descendientes &
los judios puede explicarse su afinidad o su dependencia de Satanis, sus
tumbres aberrantes, su ocasional odio al Evangelio o su desprecio por los 8
stoneros. Este mito encierra una potencialidad argumental que los jesums,
pueden desaprovechar”.

Ei otro famoso mito temprano que adoptan es el de la prédica de Santo Tol
Apdstol en América: los datos que aparecen aislados entusiasman entonces,
mucha gente, especialmente a los predicadores. Nada induce a pensar que!
jesuitas se hayan opuesto a su difusién. El autor de la Noticia Anénima €
cue entre los Manazica hay ¥

“"huellas de la fe verdadera segin la comin opinion [de que]
les fue predicada por Santo Tomas”™.

€2 refere concretamente, al mito de la belia mujer que fue madre Vi
en o 1gualmenie bello, que una vez aduito iuzo prodigios, cur6 enieCrE
FESUCHO MIUCIOS, se cievd al ciclo y se convimid en Sol (s/d:44) Fe
también reconoce entre los Chapacura

“algunas vislumbres de la predicacion del apéstol Sapto
Tomis”™ (1726, 1-267). '

1!
&

* Ver Menassem ben Isracl, Esperance d'Israél (original publicado en Amsterdam
cucaion y notas de H Méchoulan v G. Nahon, Panis. 1979.
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evidente que en este punto -y quizés en el del origen judio de los indios- los

_-‘ esuitas reproducerb sencxllamenlc las ideas r;lés difundidas del Bar}' 0. Las
% obras de Mariana! Gucna , Lebdn Pmelo.‘- Israel ben \1cmsseh y otros

¥ Estas ideas constituyen un escenario va tradicional en la época, sobre el cual
ﬁ&dlscipulos de lgnauo dc Ln)nha nnpunun NUEVOS actores y una nueva

s, De Adventu B. Jacobi Apostoli in Hispania. Colonia, (609,

G"'cna Predicacién del Evangedio en e Nuevo Mundo viv 1endo los apéstoles,

L‘ma 1943,
l979 Espérance d'Isra@l, orgina! de 1650, edicién y nctas de H. Méchoulan



Capitulo 6
La imagen del jesuita como sujeto conversor
1. La Militia Christi

En ningin momento de su historia sudamericana, los discipulos de Loyola!
abandonan su propdsito de autonomia si bien deben aceptar, como en Maynas;i
la pesada influencia del poder colonial. Porque la Compaiiia se ve a si misma!
como una militia Christi, una particular corporaci6n catélica en su etimologfa!
original, es decir. universal: sus miembros provienen, en efecto, de distintos)
paises europeos. Por esta razon nunca asim:lan la civilizacién por la fe que’
pretenden imponer a sus neéfitos tropicales con el concepto de hispanizacién
que otros intentan en vano blandir ante ellos.

Aitn siendo el flanco més utépico de la obra iesuitica; el proyecto misional lo-
gra instalarse en la realidad sobre bases mas tirmes que el propio orden colonial
al que sin dudas hubiera sobrevivido si los Borbones no hubieran comenzado
con su Expulsién de 1767 la construccion de un Estado moderno, desp6tico ¥
liberal, enfrentado a los nicleos de poder locales. Por supuesto, la insercién
social y el progresivo papel definidor de una ccclesia hispanoamericana que los

,jesuitas asumen tiene en l2 <clva connotacionss diferentes y variadas entre sf:
un modelo social alternativo en Paraguay o Moxos. una colonizaci6n audaz y
desesperada en Mavnas y Orinoco, apenas dicen algo sobre los limites proba-
bles que esos modeios construidos tendrian en contacto con el resto de la socies
dad.

Porque la autonomia buscada se encuentra en o} aislamiento y la definicién pre-
cisa de lo no-jesuitico: en econamia. el tribute v los diezmos; en sociologfa 10
espafioles. los mesrizos v lox africanos. Reservorio probable de fuerza de tra-

bajo para el exterior. las misiones no cumpl=n plenamente esra funcin sino

después de 1767. Si bien no forman un mund. aparte, las transformaciones S0
ciales y politicas que se han visto desarrolladas en su interior son, como las ¢
ligiosas, la lustoria intima de los sistemas misienales, su singulandad.

Newralmenze, of aislamiento geografico y ei proyecto politico-misional pareced
un complemento v 2 !a vez nno refutaciAn 321 ~den hispanocoloaial. Incluso 13
evolucién ideoldgica del jesuita en accién no es enteramente paralela a la ob-
servada por el intelecto hispanoamericano, incluyendo las otras 6rdenes. En €,
XV comparten las ideas de bestialismo-satanismo del indio pero tuercen defi-
nitivamente su fuerza con la tesis del infantilisno. En el X VIII se hacen obsef#

-4
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ores empfricos y como verdaderos etnégrafos terminan con la antropologia
mitolégical.

£ Esta singularidad de la obra jesuita tiene su mejor expresion en la imagen que
fclaboran de si mismos: las criticas a sus competidores, especialmente a los
i franciscanos, y su énfasis en diferenciarse de los espafioles son un paso previo a
;lé descnipcién hagiogréfica y la auto-apologia, un tono que no abandonan
“munca. La diferenciacién de los espafioles reconoce un sustento prictico: su
trato es nocivo para los ne6fitos. Los tratan "con aspereza”, los aplican "a tra-
;.‘bajos de mucha fatiga”™ o "los escandalizan con su vida licenciosa” (Niel,
1705).

.1a masa de aventureros y marginales que puebla las fronteras es un riesgo
‘constante para las misiones: ademads las historias sobre la ferocidad de los con-
‘quistadores y encomenderos europeos corren de boca en boca produciendo una
_dramitica tradicion oral entre los indigenas:

% "no lo pueden olvidar los barbaros en toda la eternidad porque
2 desde la infancia se lo refieren, los aprenden en la juvenrud y
P lo cuentan hasta edad avanzada. Asi sucede que aunque care-
cen de libroos o escritos dichos cantos mantienen vivo ¢l sen-
3 timiento de venganza" (Steigmiller, 1727).

.'&‘ L%

%

-

A fines del XVII la tradicién ya es todo un clasico: el padre Mercado asegura
que ¢l temor al blanco lo comparten quienes han "experimentado su tirania” y
queres han oido de ella de labios de otros. Esa "cobardia y recelo” que los
Raturales sienten por el espafiol es "¢l radical estorbo para reducirlos al cristia-
msmo” (1684:34). Cuando se funda el reducto de San José de Aritagua. el mi-

Slﬁ)nero no piensa otra cosa que asegurarles a los ne6fitos que no se apartaria de
€lios

"para defenderios de fos blancos. antidoio que estiman eilos
sobre todo” (1684:45).

Los Shuar viven creyendo que los blancos solo quieren robarles sus mujeres v
Sus hijos: y no es una creencia sino una memoria concreta que los hace huir
anle su simple presencia (Carta General, XVIl). Los cuatreros v fugitivos de

€Y mponen el concubinaw a as indias, ias vician o las matan, esciavizan a

<

—_—

1
Upa {area pendiente s i rolevamicato de ias biblioiecas jesuiiicas en las misiones de selve en
230 Migue] ge Macuco, sobre el no Meta, por ejemplo, aparecen un texto no identificado de
V2, la Moral de Bonacima, la Swma Moral de Toledo. una Vida de Abrzham y unos
‘vmmﬂs Predicables anormos. Poesias de Gongora, una wbra no identificada ds Ovidiv, los
Arones Tlustres de la Compaflia, probablemente la obra del padre Nieremberg. los Oficios
P 0S. una Ortografia dc Mafier y unas Controversias anonimas. También unos manuscritos
la lengua siliva (BANH-FHCV. vol. 119)
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los mas j6venes. Al "mal ejemplo de los forasteros™ atribuye el

(1726:1-28). Es

"el gravisimo dafio que suele causar a los recién convertidos a
nuestra Santa Fe el mal ejemplo de los cristianos viejos que
han nacido y vivido en ella, que la hacen abominable con sus
escandalosos procederes, que si la profesan con las palabras,
las niegan con las obras viviendo con la libertad de los infie-
les, més que arreglados a los dictimenes cristianos™ (1726:1- i
108). f

El problema deriva de que el indio "no entiende otro lenguaje mejor que el
ejemplo” (1726:1-26) Esta es, precisamente, la estrategia del modelo imitab
que los padres siguen y contra la que vienen a compeur los marginales espaig
les y mestizos. i

de precaucion: el padre Labbe se ufana de "la particular atencién y cuidad_g
los Reyes de Espafia” en cortar las relaciones cntre nedfitos y europeos 12
sobre todo porque los nativos tienen una "inocencia de costumbres” que 1&g
que, més de una vez, los padres no encuentren en los confesonarios ma ‘
absolucién (1712:133).

La monarquia accede a los requerimientos de la Compaiia legislando norm

También Nicl se congratula por las medidas d-doptadas: de ahora en mis, st
alyin motivo un espaifiol cae en una mision “H

"después de haberlo recibido con candad y practicado con €l
los deberes de la hospitalidad cristiara, le despide para otra -8
parte” (1707). e

Pero la proteccién de los bandidos no es tode. El padre Knogier :sflﬂblc
pucs de la Expulsién un pairaio que deslinds <l objetive evangélico de ! o

. . . . . LAV
suitas del objetivo mercantil del entero mund- colonial. Las almas de los g

"valen mas de lo que cuestan: ura sola es infinitamente m4s :
praciosa que cuzlgnier flata cargad2 Jde rieuezas que causa 1a
admiracion de todo el mundo s liega de las indias. Quen h‘}
salvado una, no la cambiaria po: wuvs los wsvivs del nundo
(1770:124).

Este planteo fija, es cierto que demasiado tarde, el rasgo espiritual de la ;
como modo de vida opuesto al crudo materialismo de! siglo. Lo €SP ﬁ :
jesuita no denotan una procedencia nacional ¢ religiosa sino la 0posIciE=g
la vida evangélica y la nueva vida burguesa. Pero del mismo mOd"-v i
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il en una mision significa habitar (y recrear) un mundo nuevo que apenas se
fdentifica ya con el antiguo; una ingenua disculpa del cura a su corresponsal pa-
gereflejarlo:

"mi modo de escribir no concuerda probablemente con el es-
,. tilo de la época actual... he vivido muchos anos fuera de
;. Alemania y no s6lo no conozco la diccién alemana de hoy
Bt sino que estoy desacostumbrado también a la de antes”
8k (1770:123).

¥ A

/; Recuperar la Iglesia Primitiva

£ v( " . ) ’
-“’nr;f nciados de los espaiioles, los jesuitas deben emprender la construccion de

Erkdiferencia, la que los distingue de las otras Ordenes. La tarea no es facil
g i
Vg

PYUE franciscanos y dominicos les han antecedido, monopolizando la conver-

MEdE 1ndios en los anos cruciales. Pero les sine para usar su experiencia y
et de sus fracasos: el utopismo evangélico de los primeros, lleno de ese
) antiidol4trico que lleva a sus obispos y hermanos de orden a destruir los
»S mayas y aztecas pero también de esa actitud asistencialista y protectora
kque las condiciones objetivas del desarrollo minero-mercantil restan todo
B0 en Ja segunda mitad del XVI.

dominicos aprenden su realismo y sus técnicas de aproximacion al po-
-1 0-1gnoran que la evolucion politica bajo los Austrias le ha sacado a la
‘Orden de Santo Domingo ¢l influjo que habian ejercido sobre el Santo
#%Y: que el Concilio de Trento le ha permitido a la Compaiia heredar esa
b}lldad politica y religiosa. Pero el ideal e autonomia expresado en la
R EXIge usar ese influjo para liberarse del poder mondrquico mas que para
s 0b Bastan, en ¢l més crudo sentido polilic)n, las componendas locales

AR e :
<5 'chlnan a los jesuitas garantias irrevocables=.

o esultica necesita plasimar un cuadro conipleto de su particular es-
gﬂ’,cf’? el prinier paso en ese sentido ev reouperar la imagen de la

e Nmitiva, de su pureza, de su optimismo, que franciscanos -y alyunos

‘ e-lhzm forjado en la primera mitad del XV1. Siglo y medio después,

Scl se enternece al ver entre los Moxo

s ‘-i-,\

'ti:xllguqbl..o escogido de l)‘iu_a;. la m.cio_n d:stinaq:a el estos u}-

I&' . ue‘-lpc-‘» 4 TCnuvar ok ICAVUI, da UThuGiGa, dd ViveZa dcv id
“¥ aquella perfecta union de corazones que anto se admir6

: 51}.?1'03 Crstianos de la primitiva iglesia”.

e -,1‘ Compania de Jesis v ls Fxtirpacion”. en: Cultura Andina v Represién.
vy de idolatrias y hechicerias, Cajatambo. siglo XVII, Centro de Esiudics
folomé de Las Casas” [Archivos de Histeria Andina. 5] Cusco, 1982
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El entusn?mo de Niel por el pueblo elegido no es nuevo: léanse en Ia ..". §
J. Lafaye” de qué modo la religiosidad popular novohispana blande este’
mento en relacn(m con la Vlrgcn de Guadalupe Pem antes que con

oS

"confundir a los cristanos de nuestro siglo que con tantos so-
corros, luces y gracias deshonran la santidad de nuestra reli-
gi16n y la dignidad del nombre cristiano?” (1707:141).

Primitiva reaparece en la aprobacién del padre Alberto Pueyo a la Relat '
Historial de Juan Patricio Ferndndez:

"me sirve de singular consuele el ver que por medio del fuego
de la mayor Gloria de Dios que arde en los corazones de mis
hermanos los jesuitas, obra Dios los milagros que obraba en la
primitiva iglesia porque cumplen estos a la letra lo que Cristo
manda a los que profesan la vida apostolica”.

. "iﬂ
Casi parafrasedndolo, 1a otra aprobacién, firmada por el padre Joseph de leva:;
afiade: x

"me parece que ha renovado Dios en su i;,lwsia por medio de P
estos operarios. las sefiales de la primitiva, confirmando la ’
prediccién del Evanes'h con los milagros oue dijo San
Marcos (16:17) que acrediaban la predicacion de fos apésto-
les en la conquista del niundo”.

Los signos que recuerda Silva son 1) la expulsién de los demonios (1

"extirpacién de |dolamas ). 2y el do'mmo de nuevas icnguas (las aprendl
por los curas para la ¢ (qucoss fa man .‘ rulaci \'nl Go sl ies \‘.4 \-\)‘:‘:""
condiano con Ral\.ﬂes v Lm"‘u © 4) 12 inmunidad fren-e 21 venann (12 propid

resisicicia abnegada de los misioie 105 en las selvas) y 5) la curacion por la i -
posicién de las manos (la facultad de los curas -relatada mas de una vez- de &%
rar de ese modo).

Jacqucs Lafaye, Quetzalc6atl y Guadalupe. La formacién de la conciencia mmonll ’
M¢éxico, México, 1677. i
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Wesnita, padre del indio

:“t'. de los espaiioles y autoconcebidos como los pm(agonis!aﬂ de la
UL eci6n casi mesidnica de la vieja iglesia pnmmva los jesuitas vuelven
gzsobre la mmgcn del indio. Con estas premisas, la tesis del infantilismo
e nuevo vigor: ¢l jesuita es el padre de los indios hasta que la construc-
a Nueva Iglesia haya concluido. Pero este indio debera seguir siendo,
I8se momento, un nifio protegido de los encomenderos, de los margmalcs
ontaminacién del siglo, de las ideas de tolerancia, del jansenismo, del
e librepensamiento. Incluso si esta poblacién de nebfitos a la que Niel
"pueblo elegido” se mezclara con el confuso mundo civil alld en los
.la naturaleza inocente del indio-nifo se corromperia. Volveria a ser un
explotado, pero ya nunca un nifio capaz de la mayor pureza. El aisla-
misional termina de justificarse al filo del Siglo de las Luces. Si ¢l nifto
nsforma en indio, su padre jesuita serd un predicador més, un franciscano
@i dominico atado al poder politico; para peor, estarfa lejos de ese poder, re-
a simple administrador de fronteras.

MELsS0, 1a relacion jesuita-indio se disciia en los textos de la Compaifa como
gvinculo paternal: el amor sin limites de estos padres esforzados por esos ni-
' idos, arrancados de las zarpas de Satanis y salvados por el bautismo.
gducacion, su prudente vigilancia, su castigo severo pero desprovisto de
. Los jesuitas persuaden que esto es lo que realmente ocurre mediante
Ca -que probablemente nadie hava manejado mejor que ellos- del dis-
;' ejemplificador.

tramos uno en Figueroa: cuando {os neéfitos sospechan que los padres se
, vienen sus caciques a exhortatles a que se queden. Dicen que los je-
les han hecho duefos de sus tierras en oposicion a los ercomenderos que
s roban. También dicen que se hzn juntado en "pueblo”, que han cons-
0 para ellos cusa = jelesia y que < los padres se van, ellos regresardn al

monte (1661:180) uando la viruela suaca el Maraion en Junio d» 16530, los
mdxos exhortan ai padre

"retirate. padre. no aguardes ix peste porque si la esperas te ha
de matar"

o
YPara que nadic ahrigue dudos sobre v 2 intencién apdstata. agregan

"no huimos de ti. padre amadc. sino de la peste porque td nos
qQuieres mucho y ella nos abor- ce”

' Saludo final e en lengua nativa:

o
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Adl(ﬁs adi6s, caquire tanu papa, caquere ura Dios icatota-
nare” (Lucero, 1681:322).

Frente a la debilidad de unos neé6fitos que lo aman pero temen morir, el dis-
curso ejemplificador rescata el amor filial que desafia la muerte: mientras los %
Ucayali se van; los Chitipo y los Chepeo cantan el Alabado. Después le dxcen ;
al padre: i

"hemos entendido que estds muy pesaroso de haber visto la
facilidad con que han dejado este pueblo... habiéndoles td re-
ducido a €l con tanto trabajo y ya se ve que tiencs razén. Pero
ahora deseamos mucho alegrarte y para eso ie ofrecemos
nuestra compaiifa aunque haya de venir la peste pues los que
muriéremos hemos de subir al cielo porque moriremos cre-
yendo en Dios y doliéndonos mucho de haberle ofendido. Los
que Dios quiera que escapemos estamos aparejados a rastrear
los retirados y traértelos otra vez” (1681:322)..

Tres afos después un cacique Roamayna le dice al padre Santos:

"ya estamos, Padre, en nuestras tierras, éste es nuestro rio de
donde nos sacaron; muchisimo es lo que mis parientes os

2 quieren y mucho méis yo y solo vuestro amor nos tienc en el
[rio] Pastaza en donde se han acabado todos los indios y aun-
que hayamos de morir no trataremos de aparta: 2os de . ugstro
lado pero si vos 0s véis a otra parte o los jivaros consiguen
llevaros a su pueblo tened por cierto que nos hemos de venir
todos a estos montes” (1684:347).

A veces el discurso ejemplificador tiene un tono més realista: no es una ele-
miental manifestacion de amor filial o de celos per otros hijos (‘ 'l mismo padle.
sino unz suave y respetuosa protesta. Un cacigue que v zia el dufo causado por
las fieras del monte le plantea al padre Knogler:

"Sefior y Padre mfo, (por qué pc.rmius que esios antrales se
coman los frutos de mi campo? Sabes bien jue ayudo leal-
mente a ios infieles gue hewos z2lojade hace ~ron er nuestro
pueblo y 1o ignoras que les den de comer gooerosamente. ..
(qué voy a poder dar en lo tuturo a esta genic que a2 dosed
convertirse y ser sierva tuya si estos animales siguen hacién-
dome tanto dafio? Querido Padre. espero que me sajues de
este apuro” (1770:177).

4 o o . . s
Quédate con Dios, hombre esforzado; Dios te guarde y te de mu. ha vida
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@me disculpard la longitud de las citas pero es importante expresar el estilo y
fono de estos discursos que los cronistas jesuitas ponen en boca de los
dios. ;Como conciliar lo que los propios jesuitas dicen sobre la bestialidad de
indios ain en el XVIII con estas piezas oratorias tan persuasivas? Si hemos

"no son los indios para conversar y comunicarse por ser de
otro genio y esfera muy diferente” (1661:275)

que admitir que esos discursos son esporddicos estallidos de elocuencia
BRlos caciques o textos apdcrifos usados por los jesuitas para confirmar la vin
cién filial con sus catecimenos. Pero si el discurso no basta, puede exal-
§¢: el martirologio: ¢n la advertencia a la edicion de 1904 del texto dc
a se recoge el relato de Marcos de Salazar sobre su muerte por descon
nto a manos de los Cocama:

"en todo este martirio no ceso el dicho mértir de predicar y
alzando sus ojos al cielo cantd enti¢ndase que algin himno y
*con ello dio su alma al Creador”.

que un jesuita sea muerto por indios para que todo el espesor barroco de

atura apologética descargue sobre ¢l parrafos y parrafos de encomio, con
inocultable intencién hagiogrética.

UEVO asegura que ha oido dec:r entre los indios de esta provincia que des-
$ del santo martirio del padre Ferrer, le ven muchas veces los indios en los
o) del monte decir misa vestido con vestiduras sagradas (1643:120). Esta

g ESpiritual que alucina a los nw6fitos es la misma que los lleva a continua:
“Wdoctrina ayp cuandco -como los ndios de Loreto en Maynas- estuvieran sic
eetdote (Figueroa, 1661:204). *« posibie que todo este discurso apunte a!
nal objetivo de las Ordencs de reproducir sus cuadros: cuando el padrz
® dice que el dia que se mar<hd de Loreto cinco mil indios lo siguiero:
. S en lgrimas, suspirando v levantando las manos al cielo, exclamando
e.Pad"’ mfo, es posible que nos dejéis?” huelga pensar que con ese cuadre
“UCO pretendicra persuadir a sy jovenes colegas de abandonar la placide.
Y venirse a las sclvas tr picales. Szria ocioso sefialar gque jamids hub

O tantos indios. Siguiend: ¢l método lascasiano, Hace no intenta des-

hecho del pasado sino mover las conciencias, asegurarse, en tod:
U hecho del futuro.

Que aquejan al sector mi.sionero de la Compania; misionar es el paso
¢l nto inicistico que abre puertas més seguras, las estancias o los
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Colegios en las ciudades hispanocoloniales, por ejemplo. Este cursus honorun
tiene que ver con la "santa obediencia” que la Compaiia, militia Christi al
impone a sus miembros. Pero debe decirse que figuras como Fritz, Richtery
Knogler eran misioneros auténticos, apasionados, capaces de dar su vida por ug
ideal que los omnubila. Las Lettres, dirigidas a parientes, colegas o superio
reflejan muy poca solemnidad ¢ incluso un carécter veridico y espontineo
nos lleva a sospechar gue sus autores jamas pensaron que fueran a publicarse!
alguna vez. fl

B
e’

En los tratados y las memorias ¢l tono es diferente: aqui abundan, junto aloyl
visto, ¢l discurso ejemplificador, la fdbula devota, la cura milagrosa, las hierg-*
fanfas. Son textos dirigidos a los novicios, a los curas jévenes e mde(:lsos,g‘
para terminar de pcrsuadxr a los que sentian una clara vocacion evangeli
El auxilio sempiterno de Dios a los ap6stoles es una constante lite

También debe pensarse que estos textos -naturalmente los redactados antes 0
la Expulsi6n- sirvicran para ser intercambiados entre las misiones. Ciertos e
sodios se parecen: si no hay repencx()n se conclufe que la atmésfera espirifuly
en la que se desenvueiven los jesuitas es particularmente homogénea. F

También pucdcu servir pdm inducir a las autondadcs poliucas y scglarﬁ

hasta la canonizacién popular de los padrc:s son, en ﬁ-stﬁ sentido, un testimome!
elocuente. Lo que resulta absoiutamente imposible discernir es hasta qué pusig]
la literatura jesuitica no debe algunos de sus temas al propio pensamiento 8%
rigen. At en el caso o que los discursos de los caciques fueran apdcrifos, D%
chos como la vision de la imagen del cura asesinado rezando en el mon
una fuerte impronta n:tiva.



uchado ardornsdmcme contra las ideas rchglosas de los indios ruluudm
Hﬁnos cchado un vistazo a los lfmites de la etnografia Jcsumca la Lucsn()n re-

mtelccrual y se reduce §1stcméncamemc a la deteccién de "idolatrias”. Sea
fuera el soporte ideol6gico de la conversién como programa, los jesuitan
0:vacilan en utilizar todas las ideas, los infundios y los prejuicios para arran-
- A dc raiz la idolatria y la supersticién. En el léxico de la literatura jesuitica -
¥ ue seguimos en la titulacion de los apartados que siguen- las designaciones de

menos religiosos arman una estructura dicotémica:

Fen6meno religioso Catdlicos

Sentimiento religioso,
devocidn, temor de Dios, DEVOCION
veneracion de lo sacro

Mitos, relatos ejemplares,
tradicion oral, dogmas. MISTERIO
artfculos de fe

Pracucas ntuales, tabu,
Conductas, creencias, SACRAMENTO
précticas magicas

Ritos inicidticos,

= 5 sacrificios, avunos, ritos

3 41?'5'3.CRILEGIO de fecundidad. agrarios vy ERIFMONIA
; de guerra, presagios,

curacién de enfermos

- Uha catequesis encuadrada en un proyecto tan compiejo genera ain
eme una pastoral. Y es esta pastoral la que plantea a los conversores
lemas concretos, sobre todo desde el momento en que aprenden las lenguas

" Para evangelizar en ellas. Por otra parte, el pragmatismo tipico del
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jesuita rescata la nocién del derecho natural y se esfuerza por encontrar entré®¥'
los mitos y los rituales indigenas elementos que puedan ser conciliados con el #/

dogma que proponen: &

“aunque estos indios no tienen un conocimiento verdadero de
Dios no se puede negar lo que los te6logos dicen: que también
la gente salvaje y brutal conoce pudor y tiene verguenza de
cometer publicamente o sin testigos una mala accién porque la
conciencia les reprocha la iniquidad del hecho. Su voz deberia
ser capaz de disuadirlos desde jovenes de cualquier maidad de
acuerdo con los principios generales de la honestidad grabados

s

por la naturaleza en todos los corazones humanos™ (Knogler, 7
1770:167-168). B
i

o

No es la bisqueda de lo predicado por Santo Tomads: sz trata de una comproba'
cién préctica y no del uso arbitrano de un mito vulgarmente aceptado. Veremos ;93_
por partes los principales frentes de lucha y el modo ¢n que los padres resucl
ven cada problemética. )

1. Las Idolatrias

Acosta define la idolatria como el "adorar idolos o im:igcnes" (1589:226
Mientras en el catolicismo las im4genes se "veneran” . la “adoracién” s6lo €0
rre\ponde a Dios por lo cual toda adoracién de tiguras pintadas o esculpl
constituye una especie de idolatria. El autor de la Historia Natural y Moral :
las Indias divide estas idoiatrias en dos tipos generales:

a) la adoracién de cosas naturales en sentido wenzral, como ¢l
Sol, la Luna, el fuego, la tierra, el agua o los fendomenos at-
mosféricos y en sentido particular los rfos, lus fuentes, los 4r-

¥ 1 " TRt L)
DOIES O a0s IHODIES.

b) el segundo tipo de idolatria es la adoracicen por cosas ima-
ginanas debidas a la "invencién humana”, idolos y estatuas
pero también el culto a los muertos, significativamente imagi-
nados como vivos v actuantes en la vida social (1589:219).

§ ‘: g 3 R (‘;&‘\;ﬂ 3 ,1 e L o \H\Y\"{O\ Se han "
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La gravedad Je semgjante ador
vencido ya de que no pueden per\uadlr a los dbor genes de que 103
mismos carecen de todo podcr y que toda su fuerza les es dada por un S€ 108
rior, invisible ¢ intangible. La lucha contra las idolazfas «ue habfa COMNE g
celo religioso de los predicadores del XVI- se transforma en un requ’suo

pensable para la evangelizacion.
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®La persistencia de las religiones tradicionales se combate mediante la acusacion
de."apostasia” ante el Tribunal del Santo Oficio por lo menos hasta que los in-
g dios son eximidos de su 6rbita en 1571. Son ap6statas, naturalmente, los indios

bya "cristianizados” que se empecinan en rendir culto a sus viejas divinidades.
ara los infieles en general la acusacion es de “idolatria” y carece de alcance ju-

de’ destruir las imagenes pintadas o de bulto. El franciscano fray Juan de
ga, arzobispo de México, ordena quemar los cédices aztecas y su co-

B :

tga Diego de Landa hace lo mismo con los mayas: encuentra éste

{

"gran mimero de libros de cstas sus letras y viendo que todo
lo contenido era supersuciéon y falsedades del demonio
[ordené quemarlos todos] io cual sintieron a maravilla y les
dio mucha pena” ([ 1938]:41).

polémica entre Durdn y Sahagin sobre si es mejor destruir de inmediato
a huella pagana! 0. como piensa ¢l segundo,

"para predicar contra estas cosas.., es menester saber como las
usaban en tiempos de la idelatria™=

Tesuelta por los jesuitas medianiz ¢l simple recurso de estudiar la idolatria
destruirla.

,Paflre Altamirano, misionero entre los Baure, relata cémo le pide a los

wlICeros’ algunas de sus "alhaja~” -probablemente dientes de jaguar o ufias

v 8J0n- para dectruirlas. Eeto objetes  Cliundnicos  son considerados

msn, dotados de fuerza propia. aptos para practicas de magia. El padre
describe el arte escultdrico borigen como un

L] s 30 "
. R gran mimero de pequeios idolos de una figura ridicula”.

1
|

: l Caballero hace waer 4 ia ;.aza los wbernaculos Ge los idolos”™: los
2¥ los hace quemar (Anfnime « AT A renglén seguido

N

&

hi.zo pedazos las estatuas y quemo6 los arreos y ornamentos de
mpia idolatria” (Ferninde:. 1726:11-19).

:d"‘fV, La conquista de América v la cuestién del Otro, México, 1982, p. 213.
2 0P Gt p. 234235
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cuando los indios les piden fdolos y esperan a que alguno las destruya pa
ner asi un argumento de esclavitud. El se niega a dejar cruz alguna

“para no hacer lo que los portugueses y para que no se idola-  $2%
tre la cruz” (1639:63). BT -

El reparo de Acufa no vuelve a repetirse, entre otras cosas porque la reorienls7
ci6n de la idolatria comienza a ser percibida como més iitil que su exurpacﬁi—
Cuando en 1718 muere ¢l padre Creully, después de treinta y tres afios de oot

vivencia con los indfgenas de Cayena, los islefios concurren en masa a su entie-;

1o, se arrojan sobre su caddver, tocan sus medallas ; rosarios ’@g
"teniéndose por dichosos de coger algin pedacito de sus ves- -

tidos™ (An6énimo B, s/d:380). T

Ocasionalmente, ¢l poder magico atribuido a las imigenes de los santos lleva s
efectos contraproducentes: un grupo rebelde ataca la misién de Tame, en l0si-
llanos del Orinoco, para despedazar la lmagcn de San Francisco Javier cond’
argumento de que ellz "detenfa a sus parientes en el pueblo” impidiéndoles fe*
gresar al monte (Mercado. 1684:78). En la conciencia aborigen y de manci.
especial entre los neotitos, las imagenes sagradas tienen un poder propio, pans
el bien ¢ para ¢l mal. Aunque los Chiquitano estiman un rosario mas que ;
quier otra cosa, el misionero se abstiene cuidadosamente de denunciarlo comd

o

idolatria 5

p«;ruuc ¢l [OSArio lt:\ sirve de se gUro repdro ) escudo en as
JC\éul\_la ) :,\.:....\ \f crudndez, 1726:1-143).

Esta debilidad por los amuletos cat6licos sobrevive mucho tiempo 2 Ia
Expulsion. Bach escribe en 1843, refiriéndose a los Moxo:

“los sacristanes aun conservan en las 1glesias restos de cruces.,
poddzos de vestiduras sagiadas, rozos de tiadera o nicia )
otras cosas de la época de las misiones pues los consideran
como reliquias y los tratan con un cuidado y respeto que rayan
en la cxtravagancia. Estas reliquias son envuelas en un sin-
nimero de papeles y trapos y se guardan en los fondos de los
mejores cajones. Tuve la suerte de poder ver y tocar algunas
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_mientras €l indio que estaba a mi lado no se atrevia a respirar
por miedo a manchar la reliquia con su aliento”3.

y Kithne? sostienem que los jesuitas incentivan estas practicas para pre-
una imagen mas awceptable del ritual cat6lico, de la vida sedentaria y

) }' de espiritu idol4tric:o, es decir, del "culto a las reliquias™. Del mismo
‘2’3,,.;.. la pulcritud higiémica que rodea el culto o la persona de Cristo tran-
fjubstancializado en la hostia exhibe con extrema crudeza la preferencia por el

pbjeto. Recuérdese, porgiue en esta materia un ejemplo basta, la repulsiva es-
“¥tena descrita por Nicolas del Techo de ese cura que viendo a un catectimeno

“La primera clase de idoiatria denunciada por Acosta se vincula directamente
- con los sistemas cosmoldgicos americanos y sus explicaciones mitico-religio-
as. El Sol, la Luna, el Arco Irs, las Pléyades forman un abigarrado conjunto |
e mitos articulados entre sf y que constituyen la base de las religiones tradi-
onales. Marbén denuncia que entre los Moxos el Sol y la Luna son tenidos
"como unos dioses comunes”. Cuando hace calor, dicen que "abrasa mucho
Dios"; cuando anochece y el cielo se pone rojizo dicen que "se cnoja mucho
Dios". El jesuita precisa: “si se les pregunta qué Dios se enoja, dicen que el
sol” (1676:151-152). Pero cuando se les pregunta dénde estd ese dios, "unos

¥, ‘%rCSponden que alld est4, en lo de la Luna” sin olvidar a otros que
=

"dicen que alld debe estar en nuestra tierra y otros disparates
semejantes” (1676:152).

Uno dehe desconfiar de las téenicas de Marbén en el trabajo de C4mpo pero no
- de su dominio de la lengua moxa que conocia bien: sin embargo. ci resuitado
- €8 confuso. De todos modos, los astros tienen un gran peso en la ideologia
- Indfgena como lo tendrén en el propio proceso de comversin: la inevitable
Mentificacién del Sol con Dios y la Luna con Maria -permanentemente
: eﬂlﬁ{xdida en la religiosidad cristiana aborigen conio su esposa- trze resultados
a"!h.}-_‘"‘_';:.::

; :&Ch. op. dt., p. 69-70.
< Peter Strack y E. Kiihne, "Los ritos religiosos de las reducciones jesuitas en conflicto por el
# ontrol cultural. Semana Santa y fiesta en Chiquitos, Bolivia Oriental”, Conquista y Usurpacién
; d‘Améric& Berna. 1988.
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"preguntados por qué tocaban el sifiobe respondieron: Marfa,
esto es, la Luna, que tan bien suena, lo hacemos por reveren-
cia de nuestro Dios en su alabanza™>

La identificacién lunar de Maria es tan clara aqui como en muchos otros
de América y Europa; ademds se la reverencia en tanto esposa de Di
nada vale entonces que en 1684 el padre Poeck intente explicarles a sus ne
por qué razén cosmogréfica sc producen los eclipses. Esa explicacién no
en la cosmogonia aborigen si bien tampoco cuaja del todo -el juicio conty
Galileo es de 1633- en el pensamiento europeo de entonces. &

L8

-

4

En algunos espiritus celosos la identificacion lunar de Maria no es bien agd
gida. Castillo denuncia que Satanis se ha robado "hasta ese culto” y que heﬁ
cucion matinal del sifiobe sirve "de gran confusién” (Marbédn, 1676:358):-Es#
evidente que la cosmogonia lunar esta asociada a los cultos agrarios: en cienss
momentos, sobre todo cuando hay Luna Nueva, -0 de otro modo, cuando.

hay Luna- los chamanes moxos congregan a todos en sitios apartados y al am
necer prorrumpen en gritos lastimeros. Los asistentes observan ayuno y lb!l&
nencia y -segin Altamirano- "empiezan su plegaria®. A la noche los chamane :
se rapan en signo de alegria, cubren su cuerpo con flores rojas y amarillas y 7
ciben vasijas rebosantes de chicha. Antes de una guerra también ayunan y'sl

marcharse impiden que los jesuitas los acompafen: cuando Castillo protesta, W §
jefe le propone ir a consultarlo con la Luna que  -segin sus chamanes- se ap
rece indecentemente en forma de mujer desnuda (Castillo, 1676:349-350). <&

4 4
Mis alld de los mitos que explican sus recorridos, lo que mas impresiona esel
eclipse de los astros. Los jesuitas s¢ quedan aténitos al observar las reaccions -
que estos fenémenos desencadenan: los Lolaka encienden tizones y en el mo-
mento culminante los entierran en ia arena. La Luna se muere, Y tras ella¢l
mismo fuego si no se lo esconde del macabro espectdculo. Cuando el cura
serva que Ja arena sofoca <f furgo i natve Iz responde

"no, padre. porque Iz luna se alienia y vive movida por nues-
tras ldgrimas, por eso ¢l tuego escondido muere pero si la

S Eu cierlos dempos Jdel afo y proacipalmeete havin t2 tune nueva, estos sacerdotes ,unlaﬂf‘
pueblo en una colina poco distante ol lugar Al romper ei dia ¢! pueblo marcha alli con sileacid {
pero liegando al lermune profrumpe: repentinameing o gritos hetrorvscs gue dicen es @ o}
ternecer a sus dioses. Pasan todo el dia en el ayuno y dando confusos alaridos y a la entrada dfl'

noche acaban asi la fiesta y los sacerdotes se cortan el cabello que es signo de alegria y a cub
¢l cuerpo con varias plantas rojas y amantlss v hacer traer enseguida vasijas con bebid2 que
reciben como primicias ofrecidas a sus dioses. Beben con exceso y luego se retiran dzjando
pueblo a ue beba también toda la noche ) Janzan, entona vno la cancién y formando 10d0S
gran circulo arrastran los pies con ¢ fencia. desaire v negligencia. inchnan la cabeza de un 13‘“’1
de otro con movimientos indecentes del cuerpo. Cudntas mas son las locuras y cmvaga:xciasﬁ"
hacen son tenidos por més devotos y religiosos” Vida y muerte del Padre Barace (Cb
Suédrez, Histeria de Moxos. 1.a Pas 1044, p 35-37)

Jss




contra las religiones tradicionales 97

. luna se muriera, el fuego escondido quedaria vivo" (Gumilla,
- 1741:457-458).

de iniciacion: entre los ()tomaka la dcscspemcnén de los varones es pa-
a la inmutabilidad de las mujeres, que permanecen en sus chozas como si
4 pasara. S6lo cuando ellos les suplican que actien -para lo cual las llenan
galos- ellas aceptan salir y saludar al astro con lo que ¢l terrible fenémeno
za (1741:461). Los Baure son los unicos catecimenos que tienen una in-
acién més realista de los eclipses: ¢l Sol copula con Ja Luna para engen-
otras estrellas, en rcemplazo de las que mueren, las “estrellas fugaces”
, 1772:58-59).

05 horticultores, como también lo atestigua Eder entre los Baure (1772:59).
apel cosmogoénico se basa en que cuando aparecen en el cielo de junio indi-
‘el ﬁn de las lluvias. El Arco Ins, por su parte, es objeto de cultos
. Los Baure lo conciben como otra esposa del Sol; es la fuente de
. lluvxas curadora de la tierra cultivable y duefia de los 4rboles sobre los
gBwales se apoya (1772:117). La Descripcién de 1754 le endilga cardcter antro-

ﬂﬁgnco aludiendo a un mito que considera el circulo del arco iris como la
02 abierta de un monstruo inconmensurable. Le achacan el origen de las en-
~xmedades y creen que si alguien es devorado por ella, una vez vomitado -re-
6;?2(’0 al mundo- puede curar aunque permanezca enfermo de por vida
: 117).

13 La adoracién de la naturaleza

AIOS mitos sobre ¢l origen del hombre bay que atribuir una de las idolatrias
perniciosas y diniciics de desarraigar: <! culto a la naturaleza que Acosta
fine como "adoracién de cosas parurales en sentido particular”. Los Achagus
Qentan que unos hombres proceden de los troncos -como lo aseguran los
Yurakare-, otros de los rios. otros de las lagunas (Gumilla, 1741:110). Los
Baure tie; en la "falsa creencia” de gue sus antepasados han sido engendrado\
malguna laguna. Siguiendo ¢! manuscrito de Oreliana dc 1687, Aliamirano
e"ulllem las deidades que sc esconden cn o las deidades gue son- el agua, los
Beces, las nubes, los rayos, los sembrados, la guerra, los jaguares (1699:26).
1o Que un etnégrafo contempordneo lamaria "duefios de la naturaleza™ son
!{"ﬂ los misioneros la muestra mas patente de un politeismo criginario.

ﬂgor si es cierto que la funcién simbdlica de los "duciivs de la paturaleza®
} Proteger las especies mediante rituales que tiendan a preservar el equilibrio

-




98

ecol6gico, también podria atribuirseles la funcién intercesora quc."
santos en la religion cat6lica. Orellana se encarga de destruir esta ho

La defensa del culto a los santos es obligada vista la execracién que suff
tonces por parte de los luteranos pero lo interesante aqui es que el jesui

en ¢l filo del XVIII, un dato clave de la teorfa del animismo que
tendréd en el XIX.

[Los montes también cubren las necesidades rituales de los indios; hom
nocedor del Pend, Castillo sabe que

"los mas célebres adoratorios suelen tener los idélatras indios -
en los cerros famosos”. -

B>

tengan en los drboles, rios, bosques o palmares "donde podrfa haber muct
este engafio” (1676:348). )

Los Otomaca del Orinoco tienen como paisaje dos proniontorios: a unds
denominan barraguan- lo consideran su primer abuelo, al otro su prik
abuels. Cada una de las piedras que los forman son los antepasados de 13|
(Gumilla, 1741:109) No pasa desapercibido para los misioneros que €
presagios vinculados a las aves no son privativos de los indios: -

“tienen estos indios -dice Marbédn- todas aquellas vanas obser-
vaciones que por all4 [en Furopa| suelen tener los ignorantes
(1676:154).
./‘ﬁg
Esas "vanas observancias” son el vuclo de las aves que se interpretan Cﬁ
anuncios de enfermedad v de muerte; o no comer el bocado que caé d pu
porque "es comida del diablo”; o no arrancar una yuca antes de su sazén

que un jaguar los devorarfa; o no ingenr sal las mujeres porque sus Iﬂm‘d.,,
fracas.rizn en la caza, cwcéiera. 4,;
Para los jesuitas, todas las précticas méigicas son como formas salvajes d¢ 2
racién de la naturaleza. Pero una en particular les preocupa més que 1as O
el "culto” al jaguar. Eder dice que los Raure llaman arama a "muchos & 3
perjudiciales y feroces”. No bien él les explica que no deben temerles, los
dios se animan a flecharlos. Mds alla de que este éxito sea tan rapido 0 CIe%
lo cierto es que los misioncros procuran secularizar las relaciones tradici 1
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on: con su entorno natural. La naturaleza no vive. es un simple reser-

3s (l772:1é3) Los mitos sobre el jaguar son numerosos: se los ve

¥ de la Luna® o sus devoradores en un tiecmpo ciclico: para los Moxo
\cielo alimentandose de ciervos y venados. No saben qué contestarle
g Marban cuando les pregunta qué comen los ciervos y venados si en el
pasto... (Castillo, 1676:359).

siendo asesinado por ellos. La caza del jaguar tiene todo el aspecto de
iCio y se difercncia mucho de c,ualquicr otra awi(m de caza. Nadic

1 animal. Cuando averigua el nombrc del jaguar que ha matado, el
0 adopta como propio como si fuera dc. su p.adrc Los komokoy se

illo, 1676:349). Mlc.u(ms una mujer Guichra ritualmente una olla de
mzador ayuna, guarda abstinencia y se encarga de desollar su presa.
pUCS lo punﬁt,an algunas mujeres: lo lavan y luego lo tifien de negro. Por
gl crineo del jaguar se adorna y se conduce -a ia manera de un ritual fine-
2"bebedero” al son de un tambor chaménico. Antes de concurrir a la ce-
el cazador se rapa la cabeza (Marb4n, 1676:154-155; Altamirano,

13). Los varones gue construven el lugar de libacién guardan ayuno
'a las mujeres se les prohfbe el ingreso “por muchos meses”

1676:153).

Similar ocurre entre los Baure salvo que en vez de ser sacrificado, el ja-
fpwse: transforma en un devorador de los alimentos que los indios le llevan a
%" Chom del motici, el chamén. Fste Hama a la fiera muenta tocando una flauta

fomen juntos: Eder califica esta singular tertulia como "alianza y reconcilia-
(1772 116). Entre los Moxo ¢l jaguar es sacriticauo y coiudo, citre 1o
£'5¢ le da de comer. Una ceremonia que recuerda el tema freudiano del
(}10 originario” y otra que se enlaza més visiblemente con el sacrificio
Ico, donde el hijo es substituido como victiia por viandas comunes.
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Estas ceremonias sacrificiales impresionan vivamente a los misionerd$®
Altamirano concluye que e

"piensan que en los tigres se esconde alguna oculta fuerza
muy superior a la humana... lo tienen por dios infausto”.

Cuando alguien caza un jaguar sin recibir dafo conserva sus dientes como'
sacramental amparo de su dios”, viviendo desde entonces protegido por

"dios de los tigres”. Del mismo modo si alguien ¢s mordido por un jaguaty
hembra Ay

"mostrabase el demonio en un rincén del bebedero siempre de
espaldas y de noche sin dejar ver su hornible rostro...entonces
se ponderaba mucho el favor de aquel dios a quien atribuian la
muerte del tigre” (Altamirano, 1699:26).

La misma sacralidad del jaguar se opone a toda éxplicaci6n por parte de los L
dios: ¥

"es un animal acerca del que tienen estos indios muchas féabu-
las las cuales no se han podido averiguar porque en pregun-
tdndoles por qué hacéis esto responden tometarichu, porque
si" (Marban, 1676:154).

guar, un (cmmm cqux\dl mc a "¢l mas tucnc . J 'mdcr \upr;mo .
perece bajo sus garras. sus deudos ponen las pertenencias del difunto fuﬂ’ :
la casa para que el jaguar se las lleve s1 asi 1o desea.

"Por derecho hcrcdimri() le pertencce todo [al jaguar] hasta el
punto de que i zlguien se atreviese a substraer algo. por pe- - = U8
quedio que foose, el cu ilpable de tan grande l*\a maiestad seria e

destrozado por la fiera” (Eder, 1772:115).

La ceremonia del jaguar que hemos copiado guarda inquietantes simili
la misa catlica: allf también el Padre-Hijo es sacrificado y dcvorado su
speue por la comumnaad de fos tieles: ef sacriiicante se licna de sacrali e
Sanse rienalecs 1o caramianig ._,:1 ac'u.lr no

Avd-u u~ t.‘..u..\ pn ..",“..
simple rito cinegético sino, como la misa, un vcrdadera ceremonia func?
l6gico que entre los Moxo toda comida se haga sacrificial: es Marbit
observa con curiosidad que los indios se lavan las manos d%pués
porque de lo contrario quedan
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&/ "tan inquietos y con tantos escripulos que me rfo yo de los fa-
§.  riseos que motejaban a los Discipulos de Cristo de que no se
g lavaban las manos antes de comer” (1676:158).

b

: “,,, la misma manera, los indios aceptan facilmente persignarse antes de comer
fFerndndez, 1726:1-136) El culto a los muertos, que Acosta consigna como
Radoracion de cosas imaginarias” serd visto en el Gltimo capftulo.

[

,v; Aas supersticiones

&ﬁrpacién de idolatrias es, después de todo, la destruccién sistemética de
dosiobjetos materiales de culto y la intenci6n de secularizar la naturaleza, des-
Eyendo de los mitos. Mé4s compleja aparece la lucha contra la "supersticién”,

decir, la creencia en divinidades falsas. En primer lugar, la dificultad pro-
viene' del mimero aparentemente ilimitado de deidades; también de la distinta
JeTarquia que esas deidades ocupan en cada pante6n aborigen:

. "aunque se les diga que las cosas de su religién son mentiras y

8 : enganos del demonio, unas veces se rien y otras dicen que es

B4 verdad, que son mentiras, pero no por eso dejan de ejecutar-
las” (Marb4n, 1676:143).

4

RUEPeor, como se lamenta a su vez Castillo

Sk, "cada parcialidad, cada nacioncita que compone esta provincia
g% de Mojos tiene su dios diferente. Unos se llaman del mismo
8t nombre que el pueblo y del nombre de su dios se denomina el

fae: de los indios...como ac4 de Cristo, cristianos” (1676:350).

egia jesuitica privilegia la buisqueda de una idea de Dios que lata en ¢!
e d§ los cultos paganos. £ una linea que W. Schmidt zdopta comio pro-
BAPartir de comienzos de nuestro siglo. los jesuitas del XVily del XV

g ¢ que el orden narural forma el substrato de la vida espiritual del indio
2012 2 la trasmision del mensaje evangélico. Y no sélo la idea de Dios

: y complementaria del demonio, al que no vacilan en identificar
i ‘4 Cultura aborigen tradicional.

- é .

$00 €53 idea de Dios. 'oc iecuitas g ropan més de una vez Cou un apa-
&o00. Los chiquitanos -escribe Ferndndez-
3

i
Son bm_t{lles totalmente porque no dan culto a cosa alguna,
R1ble ni invisible” (1726:1-58).

el deﬂ30nio aunque -como €l asegura- le temen. Los Moxo, en cam-
E% 2 Dios y confiesan su divinidad (Aller, 1668:46-47). Se trata de
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Maymona. "el que mira”, pero al que no rinden culto ni adoraci6n, como dice ¥
la Descripcién de 1754; un deus otiosus en la terminologfa de Eliade.

Marbdan asegura que ,:f,

"saben estos indios que hay una cosa muy buena a la cual dan “T¥ig!
el nombre de Dios y otra muy mala que llaman con nombre de
diablo pero sile preguntan qué es eso responden que no sa-
ben”. A

La diferencia entre el testimonio de Aller y ¢l de Marban puede deberse a quei”

trabajan entre pueblos distintos; no puede pensarse que hayan inculcado tan é-i
pidamente la idea dicotdmica Dios-Satanis. Es mejor pensar que enticnden dez 4
ese modo las numerosas referencias de sus informantes indfgenas sobre los £

duelos de la naturaleza (1676:151).

Los Baure adoran un dios llamado Uchiabare, nacido de una madre virg
(Altamirano, 1699:46-47) Un dato que asombra con razén a los misioneros
pues hay alli un indicio de que la verdad del Evangelio quizés le hubiera sido,
después de todo, predicada a los indios. Pero poco més: Satands ha imperado
todopoderoso en ¢l Nuevo Mundo. A €l deben atribuirse todas las supcrsm':lo'
nes, tanto como los ritos y costumbres derivados de ellas. La lucha antisup
ticiosa debe transformarse, necesariamente, en lucha antisatdnica y subsidiaria-+:’
mente. en un combate a muerte contra los "hechiceros”, es decir, una lucha

tichamanica.

2.1 La lucha antisatdnica

Satands es 12 Gran Bestia y es 16gico que 1a siempre lamentada bestialidad d"
los indios sea ¢l correlato de su sumisién a Satanss. En Ja pregunia
Confesonario de Itonamas, ¢l confesor le pregunta al neofito s1 ha u:deC’
al diablo 0 a "sus otros animales”. El término utilizado es dignikisiaxaneé,
plural que designa al conjunto de demonios, incluyendo pmbablcmcnte 2
"duefos de los animales”, animales ellos mismos. La idea jesuitica \UDP
que los indios "adoran” animales. e D

Las tuentes Jei sataiasine atrthuide a los aborfgenes de América son Aﬂug"”
numerosas: una de ellas, cl tema popul&r del demonio incrustado e ¢l 02 ?V
la tierra, habitando las tinieblas, que Dante recoge en el Inferno (X :
otra, la imagen amenazante, elernamente ad_;udlcada al Otro, en el cual ¢
yectan las frustraciones. los miedos y la conciercia del propio mal: €8
que Norman Cohn define respecto de la caza de bryj ),as remont4dndose
cepto socratico de daimon como la propia conciencia

13 ) b
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malo de una sociedad que aspira a la perfeccion espiritual: son un producto fi-
¥nal, un sedimento que pone de manifiesto a los ojos alucinados del XVII el
éxito de la fe. Antes que impedimento de la evangelizaci6n, son méis precisa-

Conquista. Su condici6n de sometido a Satanis no es resultado sino motivo del
discurso evangelizador. No hay apostasia en ese hombre puro pero bestial que
>»00 ha recibido Ja Revelacifn; es un infiel por ignorancia. Por supuesto, su su-
misién universal al demonio hace que todo su orden politico, su vida social,
ceremonias religiosas, su cultura en suma, tengan raices demonfacas.

;‘i Frente a ¢1, el jesuita aparece como instrumento de Dios, ¢l portador de la per-
gxlectio christiana. Ferndndez de Oviedo ha deducido que la idolatria, los sacri-
#2.ficios cruentos que pueblan la historia conocida de los Aztecas, la obscenidad
Bxde la vida indigena, provienen del vinculo que une a Satands con los indios
2{1526:11-634). La idea no se modifica con el tiempo: ya hemos visto que casi
#.00dos los jesuitas suponen que los indios odian a Satanis, que lo concen, que
S2Den que son sus prisioneros.

"Que hay demonio saben estos indios y que es una cosa muy
mala y lo temen y dicen que se come lo que se cae, tiénele
este [demonio] tan observantes [a los indios] en sus supersti-
ciones que es de harta confusion a los cristianos; o quebran-
tardn rito ni ayuno por cuanto tiene el mundo [..] les persuade
[el demonio] que el castigo ha de ser en vida en salud o en
comodidades. No les amenaza con castigos para después
[como el dios de los cristianos] porque no le estd bien [al de-
monio] que {Jos indios] iengan luz de su fawwrialidad.
(Castillo, 1676:358).

-dlablq les obliga a los rituales y ayunos, amenazandolos con fieros castigos
255t vida, no en la futura, como hacen ios catdlicos. Para los curas, Satanis
Preatid de ser una imagen moral o literaria: es una realidad ominosa. un ser que
wmo-a_concr'cwucmc en el mundo y que cn .~\mérica. (icne «omo su Mayor obje-

e Y Mpedirles a los jesuitas la Theracidn de tas almas Oo sus sometidos. Sus
infinitas: actia sobre la voluntad del indio, se le¢ aparece como pé-
» 1718:206), le muestra fantasmas e ilusiones, lo induce a tal o cual

f’ S Son

]
y
: 2 de estos demonios endopsiquicos queda sefialada por !as acusaciones cspecificas dirigi-
. a los grupos demonizados” (Norman Cohn. European Inaer Demons, 1975, p. 325) En
3 s¢ Otro pudo ser casi siempre el judio (Joshua Trachtenberg, Kl Diablo y los Judios. La
; )llledieval del judio y su relacién con el antisemitismo inederno, Paidés, Buenos
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pecado, puede matarlo. El bautismo es para los predicadores un reme
ble. Pero desde luego, Satands no siempre cxhibe tanta pertinacia: cuark

bacién y consultan al demonio qué hacer con el cura. Dlspllcentc Sa
ponde

"que desecharan la tristeza que ocupaba sus corazones porque .t

los Padres no les harian dafio” (Mercado. 1684:7).

S

Martinez Rubio cuenta que el diablo trata familiarmente a los Saliba en st
sas pero que ha quedado callado y més ain, ha desaparecido al llegar los‘ el
tas lo que produjo admiracién entre los indios (1693:151). ;Se referirfa alt
blo o al cham4n? Cuando Satands adopta una actitud mas reticente, los p

indios. Al enterarse el cura, busca a los cnuuad()s les hahla de la grandezg!
poder de Dios, del perl() dcl cnclo y la Jus‘hua dcl mﬁemo (l684'f

zas, en toda la aldc_a y hasta en los colladm pmxlmos

"Al ver el infierno sedial tan saludable desistié de per\cmur-
los" (Ferndndez. 1726:

La idea del dominio satdnico no mengua en of XV Saands

"domina entre las sombras de aquellos ignorantes y de tal
modo se insinda entre ellos que en todas aquelias naciones lo
conocen por ¢l nombre propio que cada una se da segin la va-
nedad de sus lenguas”

dice Gumilla. Esa creencia no terminz en devocion por lo que

“"tenemos el consuelo de que no ha permitido Dios que aque-
las gentes den culto alguno ni adoracién a tan cruel enemigo”
(1741:291).

En forma global, la derrota de Satands se hace explicita en la 1dt.ologia 15‘“1“'
mediante la implantacion de la ley de Dios. el derecho natural. El pasaje de0
demoniaco a lo evangélico es <l pasaje del caos al cosmos, de la ubcmd a

obediencia, de la condicién bestial a la civilizacion.



B °en todas las naciones del mundo -dice Acosta- se hallan
¥ hombres particularmente diputados al culto de dios verdadero
I o falso los cuales sirven para los sacrificios y para declarar al

P "es de notar la grande estima que todos tienen de sus hechice-

£“10s; DO tanto por amor que les muestren como por el recelo
¢ con que siempre viven de los dafios que les pueden hacer...
T estos son sus maestros, sus predicadores, sus consejeros y sus
% gufas; a estos acuden en sus dudas para que se las declaren y
¥ ° de estos necesitan en sus mayores enemistades, para que les
den yerbas venenosas con que tomar venganza de sus enemi-
gos” (1639:65).

taimados y parleros” los llama Gumilla

"de quienes se dice que tratan con el demonio poero también
es cierto que son embusteros... se fingen muy amigos del de-
monio por su interés, por sobresalir y por ser temidos del
resto del gentio”.

&%, viven respetados, atendidos y con abundancia de todo lo que
o en medio de su gran pobreza se puede desear” (1741:291).

Pﬂpel dictamien pronto se hace praxis:

"la ciega confianza que tienen los salvajes en esta clase de
gentes serd siempre el mayor estorbo a la propagacién del
%g‘ Evangelio ¢n estas tictras iufieles™ (Fauque, 1730:218-219)

Casi parafrase4ndolo dice ¢l padre Chome que estos charaanes

8 "serdn el primer objeto de nuestro celo” [porque] sin haberlos
K.  antes inclinado a la religién no podemos esperar que nos oiga
D’& el pueblo” (1732:313). ‘

Propuesta es absolutamente clara: la extirpacién de las idolatrias y la lucha
Mada contra las supersticiones no tendrén éxito si no se logra la conversion
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de los "hechiceros”. No importa que sean realmente los ministros del demgoni

tigio del chamén, diluir el temor generalizado sobre su persona, distraer a:
neéfitos de las ceremonias rituales que €l representa, impedirle la narracién
los mitos que forman la tradicién oral de cada pueblo. No es una tarea i
Sobre todo porque hay que combatir en tres terrenos en los que el cham4n
menta su poder: la salud, la visién del futuro y su capacidad de comunicars
con los "duefios de la naturaleza” y asegurar asi a todos ¢l alimento necesario,

Los chamanes, para peor, no son s6lo médicos que restablecen la salud de log#
enfermos sino hechiceros que pueden quitarla. Entre los Baure, por ejemplof
los achane son una especie de genio tutelar que tiene cada individuo: los ch

matar a un enemigo de su protegido (Eder, 1772:110-11). La relacion chaml;
achane-victima responde enteramente a la creencia general en el poder degid
tructor del primero. A la inversa, también puedén curar indirectamente intercess
diendo ante una deidad:

“el talento que ticne esta gente de persuadir a los indios
cuando est4n enfermos, de que son amigos de un espiritu muy
superior al que atormenta al enfermo, les gana mucho crédito”
(Fauque, 1730:218-219).

Enre los Moxo, una clase de chamén habla con [ deidad, otra clase curaid 4
ambos los Ilaman tiarauguo segin Marbdn (1676:153) o tiaraugui seful
Castiilo (1676:357), palabras que se traducen como "los de la vista clara”, ¢$:%
decir, capaces de ver al dios o a la serpiente que se cree encarna toda enfermCeg
dad. Altamirano distingue estas dos clases (que reciben el mismo nombre) de
los kemokoy, los sacrificadores del jaguar. Como en casi todo el mundo, eStOS A
hombres alcanzan estos poderes después de habérszles aparecido la deidad, S9°
frido gravisimos accidentes. etcérera (Alamirano, 1699:26-27).

Aungue 1os nitos de iniciacién chaménica varian en detalle en todos fos ll"-3'3l’,l(’s
misionados, conservan ¢l comiin denominador de la prueba inici4tica: ingest
de substancias vomitivas, ayunos rigurosos, agresién del cuerpo del candidat.

el

; . [ 1. o Cexis Ll snflamle ¢

wotiie <l Livado de ojos cutre los Baure que produce una insoportable inbad™
cidn de e commeas (Almirano, 1A0Q-48) reriros Sviasis paroxisrioos. fases

de locura, ctcétera.
También algunas mujeres pueden considerarse hechiceras como pasa entre lg: )
Moxo: el caso de iniciacin relatado por Castillo (1676:356-357), ademds %4
constituir una fuente etografica de relevancia, lleva al terreno donde 105 =
suitas ubican decididamente a los chamanes: ¢l del satanismo. Sin cll_lbﬂrgo"
Castillo -aunque pone a Satanis como el iniciador del chamé4n- determina 4
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B se halla "poseido de algtin mal espfritu”. El tema de la posesion diab6lica,
frictamente evangélico por otra parte, crea una frontera ideal no sélo entre la
a indigena y el demonio sino ademis entre €ste y los chamanes. La conver-

a que el demonio se aparezca a los chamanes y cree que se trata de puros
ustes. No se trata de una simple diferencia de observacion: en esta breve

"que es constante que el demonio se aparece en toda gentili-
dad”.

ano brinda otro relato muy interesante de iniciacién chaminica feme-

maanina (1699:27). En general, el léxico jesuitico designa a las chamanas como

gesacerdotisas™ o "brujas” aunque su funcién parece bastante ceremonial: por
emplo, ofrecerle chicha al dios (Castillo, 1676:353-354).

.’ Satanismo de los chamanes, a pesar de los policromos matices que se en-
Cncmran en la literatura jesuitica y no-jesuitica, es un leit-motiv en la evangeli-
B’{' F7aci6n hispanoclonial. En 1684 Mercado relata ue ¢! padre Loverzo ha aler-
en una carta que los chamanes Séliba consulran bahnualmcmc a un demo-

i0 que vive en una roca muy alta

"donde se ven algunas pinturas trazadas con el arte de tan gran
maestro y en forma tal que no se puede dibujar sino por virtud
liabdlica”™ (1684:151

E!Com() el jesuita no puede comprender que pueblos tan “salvajes” fueran autores
2 Pinturas rupestres de alta calidad artistica, las atribuye a los demonios del
‘”‘*'P’Smo modo que el racismo contempordneo las amhu_‘,v a prcsumos extrate-

s estres. E} padre Ferndndez trasmite otro relato initico que presenta al chamdn

b

. Corno esclavo del demonto: al morr. un hechicero es "'\adn por dos 4neeles
&mﬁ la presencia de Satanss quien le dice
5&3‘3«'

"también ti dlguna vez te entendfas conmigo v eras de mi ser-
vicio [..] siento mucho que me hayas dejado |..] vinieras
ahora a cortejarme si estos padres no huvieran venido a tu
rancheria a predicar la ley de Cnsto”.
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Acto seguido, ¢l hechicero converso pasa tres dias en el Purgatorio y luego %3
vuela al cielo. Lo curioso es que toda la informaci6n sobre el episodio fuera

proporcionada por los mismos angeles (1726:1-166).

W

',rfyw P

Las preguntas VII y VIII del Confesonario de Itonamas confirman esta om1

nosa complicidad de los chamanes con el demonio. La primera de ellas pre-;.
gunta si el confesante ha querido marcharse con ¢1: 1a segunda si ha querido ser*
brujo. La X inquiere si ha llamado al diablo en momentos de irritacién y la XI':
si ha tenido algin didlogo con €l. La XII intenta precisar qué palabras han sido
dichas porque para los jesuitas es de maxima importancia conocer bien los
conjuros utilizados por los hechiceros tanto para evitarlos como para usarlosen
sentido inverso. La XIV expresa la justificada sospecha de si se han mfcndode
tales conjuros ofensas verbales a Dios 0 a los Santos. En todos estos casos, d, 2
diagndstico del confesor es el mismo: Satands sc llevaria consigo al ot
(XXIII). En la pregunta LIV el interrogatorio sufre un vuelco dramético: lo que: ¢
hasta entonces ha sido una indagatoria se transforma en una amonestacion: se 523
pide al ne6fito que no tema ni se avergience, que el sacerdote representa
Dios y que no haré publicos los pecados que se le confiesen. Se le advierte quézs
no hable mas con el diablo porque como oye todo o que se dice, puede llevand;
al infierno (LV). Es necesario confesarse porque de lo contrario se cagsf
pecado (LVII) El diablo actia de inmediato sobre todo si se habla mal de.Jd

jesuitas (LXT).

slcmprc como el brazo dmmdu de los 1c<un.1s dwxu» Sto a castigar répl
a los ne6fitos deschedientes. Por fin, el autor del Confesonano suphca al
libre a sus hijos del enemigo: el término dignikisiaxane, hemos visto,

a los demonios y a los chamanes.

Utros (extos cauquixlicu\ abundan ¢n este tema:
e emsedia a los Leko que 1s muerts sin conf=aion Heva al “fuego”
(XXXIV). En el Catecismo de Marban la presencia del diablo y su 250¢i%g
con los chamanes es manifiesta y permanente. Véanse algunas de sus pregul

I. ; Tienen por Dios a los demonios?; 1. (Suele\ ir a ver a 10S.J

hechiceros cuando sc les 4,‘am,c el dizblo?; 1. (Haste lle-
vado alguiia cosa do comyr 2 otra cualaniera £osa para mere-

cerles su favor para con los demomos? l\/ (Has ofrecido al-
guna taza. flecha o arco a los dt.moxuo\ . Has hecho chi-
cha para el diablo o bebido de ella?; ‘{?\ cantado o bai*
lado hailes dedicados al diablo? grs

En el interrogatorio especialmente dedicado a ios chamanes podemos l
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XVI. ;Te has valido del diablo cuando necesitas de algo o

cuando estds enfermo?; XXIII. ;Mandas a los indios que ha-
gan chicha supersticiosa para el diablo?; XXIV. ;Hasle hecho
casa al diablo o encomendédote a é1?; XXV. ;Tienes guardada
alguna cosa dedicada al diablo?

',."!
T

A

Como se deja ver, Marban posee una envidiable informacion etnografica. La
"casa” mencionada en la pregunta XXIV es el cldsico "bebedero”, la choza

donde se practican las libaciones. Orellana afirma que los Moxo ceden esta
choza como vivienda del cura

Ty

*‘ﬁ;:'*/ ok “
At

"como despojando de su habitacién a los dioses y dando pose-
»% sién de ¢lla a los ministros de Cristo"®.

"Una cosa han extrafiado los padres con raz6én ;c6mo no se ha
ofdo rumor de hechiceros contra nosotros? ;Cémo el diablo,

si les habla y aparece no se opone a los santos intentos de esta
provincia’”

ra se proponc cuatro respuestas posibles: dos tienen que ver con el propio

[a] "Que el diablo puede lo que Dios le permite y zhora no le
permitird Dios que hable”,

g.de ir, que es Satan4s quien habla por boca de los chamanes y la sujecién a
‘llos somete el Padre los calla.

[b] "Podra ser que no le parezca que no son menester estas

diligencias, que basta lo que tiene obrado para que cese esta
misién”.

3 ‘4'}" blo ests segurn Aol mal que ha obrado, del poder que ejerce sobre los in-
610 se trata de esperar que [os jesuitas se vean derrotados.
- 4\ ¥ . . .

% l Tespuestas tienen que ver con Dios mismo:

. [c] "Puede también que vea Dios que 1o basta y bastard si a
v _,‘10 sucedido s afiadicra algo mds y que para que no baste, 1o

Sustez, op. cit.. p. 207.
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enfrena; Dios sabe que lo hecho por el diablo no puede ser
perfecto, pero que puede llegar a serlo si lo deja libre de ac-
tuar. Para evitar que Satanis complete su obra de dominacién
lo sujeta enmudeciendo a sus ministros.

[d] "Dios sabe lo mejor y siempre lo dispone por medio de
aquellos a quienes gobierna y nos gobiernan”. Sea lo que sea,
Dios sabe lo que hace; y todos estdn sometidos a la voluntad
de Dios y a la de quienes legitimamente lo interpretan”
(Castillo, 1676:362).

Por fin, los chamanes tradicionales son expertos del ars adivinatoria: en el
Catecismo de Marbén hay tres preguntas relacionadas con este tema:

XI1. ;Has tenido miedo a los p4jaros juzgando que es de mal
aguero?.

Esta pregunta viene acompafiada de una reflexion del misionero:

"no creas eso porque son disparates de nuestros antepasados”;
XIII. ;Has creido en suefios? P

Y en una nueva reflexion:

"no creas en eso porque es disparate de nuestra faniasia y no
es verdad 1o que nos parecid cierto cuando dormiamos™; XXI.
(Has usado hechicerias con tabaco en el agua para adivinar los
hurtos?

Las reflexiones de Marb4n no tienen que ver con el escepticismo racionalistd
sino con la pureza dogmética: ni !z ornfromancia ni la ontromancia, tan comd-
nes en el mundo cldsico. ni la précrica sudamericana del tabaco en agua tienss
aprobacion canénica. No pueden ser jamas objeto de una fe verdadera. Los J&
suitas no pueden practicar ninguna forma de adivinacién porque s6lo Dios €0
noce el futuro y sélo lo trasmite muy esporddicamente a los profetas.

3. Los sacrilegios

En el léxico jesuitico, los "sacrilegios” son las distintas clases de ceremoni®
basadas en idolatrias y supersticiones, que ticnen la caracteristica de constift™-
homologos perfectos de riruales catélicos tradicionales. Este paralelismo pred®
cupante plantea a los misioneros una tarea particular. Aqui no se trata de eli¥".
nar sino de substituir; mientras ¢l idolo puede ser quemado y la supcrsuc!m

91a interpretacién legitima de Dios es el fundamento del poder del principe cristiano ;obﬁ'l";
masa de ficles: es la propuesta de Bodin en sus Six Livres sur la République (1576). Vi

N
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socavada por la prédica, los sacrilegios no pueden desaparecer porque le brin-
dan a la catequesis una estructura cultural de pensamiento religioso y de con-
ducta litdrgica. Lo que los padres deben hacer es reemplazar los fundamentos
tradicionales de estas ceremonias reorientdndolas a 1a salvacién. No vacilan in-
cluso en modificar (hasta un punto que no daiie el dogma) ciertas ceremonias
cat6licas para que se asemejen a las aborigenes.

Para los ne6fitos, lo diffcil es abandonar esos ritos: no importa demasiado su
significado profundo ni que los jesuitas lo modifiquen en su substancia. Lo que
10 pueden tolerar es la desntualizacion de su vida cotidiana. Los jesuitas se po-
nen a la obra contribuyendo a crear, en casi dos siglos, una atmoésfera cultual
plenamente catdlica pero donde lo visual, lo musical y lo piadoso sigue escon-
diendo el filigrana todo el universo mitico aborigen.

En esta cuestion pastoral de los “sacrilegios™ tres temas llaman la atencion por
‘su homologfa con el ritual cristiano: la curacién de los enfermos, las libaciones
y los ayunos.

3.1 La curacién de los enfermos ;
Uno de ios pilares del prestigio del chamén es su rol de médico. Esta funcion
tiene tres aspectos principales: por un lado curan intercediendo ante la deidad.
ante los malos espiritus que enferman, incluyendo el "alma” de los muertos.
ante "los duefios de las ertermedades™, etcétera. En segundo lugar curan acci-
demes comunes, utilizando hierbas y péumas Se trata de una mcdlcma empf-
fica que incluso puzde ejercitar quien no ha sido iniciado como chamén. De he-
¢ho, en muchos pueblos sudamericanos, ¢l chamén y ¢l herboristero son dos
‘Personas distintas, con procedimientos y prestigio diversos. El tercer aspecto es
fde lejos el més importante porque se trata de curar enfermedades que pueden
$er encuadradas en ¢! concepto de especificidad psicosomética, es decir, patolo-
gias que se reducen @ cuadros peuroucos de diversa indoie y que reciben nom-

es muy diferenies 5 tantbicn inerpretaciones miticas muy distintas en cada

tl'adlcn()n

“POI la indole de la sintomatologia y del vinculo sobrenatural que el chaméan-
‘Wédico desarrolla con el “enfermo”. esta clase de actividad terapéutica es la
combatida por los Jcmmx Es aqui donde mejor se ve el esfuerzo de los
isioazros PUI [eciipidsai ci fuidaideiny mitico de la curacion anies que modi-
11Q@r sus procedimientos concretos.

i‘ Lwra(ma jesuitica abunda en la descripcion de las téenicas de curacién cha-
Winica. Un ejemplo de cura por intercesion lo ofrecen los Piaroa: el chamén
rs“ilde a todos de su capacidad de subir al cielo para invocar al espfritu bien-

?h"f y rogarle que expulse ¢l espiritu maligno (Fauque, 1738:193-194).
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Entre los Moxo, en cambio, existe un procedimiento mas empirico: se acuesta
al paciente, se lo cubre con una espuma obtenida de unas raices de bejuco y se
lo palpa dandole a entender que se ha extrafdo la serpiente que simboliza la en-
fermedad.

" "No sé si en esto de ver la vibora interviene algin trampan-
tojo del demonio; razén tengo para entenderlo asi” (Castillo,
1676:3523-353: Marbin, 1676:153).

En otros pueblos ¢l chamén junta en su boca humo de tabaco y lo sopla al pe-
cho o al vientre del enfermo

"haciendo ciertos embustes... hasta que se acaba el cigarro”
(Castillo, 1676:353).

Entre los Baure, como en tantos otros pueblos, succionan la parte enferma. El -
chamin "extrae” la serpicnte patdgena, limipia la “herida” con hojas verdes y
con ellas envuelve la causa del mal

"para arrojarla donde no la viesen los hombres ni recibir dafio
de su mortifero veneno”.

Altamirano deduce que los chamanes dan a entender que

"es circunstancia de la salud el nunca ver la causa de la enfer-
medad”.

El cham4n-médico aisla a su paciente rodeando su choza con un cordel: el - .
mor no es que el paciente contagie a su evenwmal visitante sino al revés:
(1699:114).

El mohana del Maraién tambien aisla a su enfermio en un techo Jdebajo de u?
toldo: cantando en falsete convoca aves y otros animales que intervienen €%
cura 0, en otras circunstancias, convoca al alma del enfermo. También utiliza 4 -
succién (Figueroa. 1661:284). Gumilla entiende que la préctica de los Otoma® Z
de derramar agua fria sobre ¢! paciente apresura <u muerte. Los Guayba ¥ 29

Chinicoa los sumergen en barro fresco o en agua, manteniendo la cabeza afll‘zx.3

¢ina chaménica:

para anular la fiebre. Insisten con esta practica a pesar de ue pucos sobf—“?' J
venlV (1741:175). ey
Los jesuitas no vacilan en confesar el trabajo que lleva luchar contra csia m‘?f!.l ‘fﬁi

10 . . e i - : -, que
El tratamiento antifebril por enfriamiento sibito es correcio; la monalidad se debe 2 qQur =
clectdan tratanuenios antibioticos adecuados en forma paralels
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"nos ha costado varios afios suprimir del todo estas malas
costumbres y cuando la gente no se dejaba convencer por ex-
hortaciones tenfamos que castigar a los desobedientes. En su
afan de hacerse curar se valfan de cualquier subterfugio espe-
cialmente porque desconocian las verdaderas razones de sus
enfermedades” (Knogler, 1770:155).

Estas verdaderas razones que Knogler invoca a fines del XVIII también son
desconocidas para sus propios colegas del siglo anterior. La sabiduria terapéu-
tica de los primeros misioneros no supera una elemental farmacopea herbolaria:
Altamirano menciona el copal y la cascarilla, sobre los cuales el médico geno-
vés Sebastiano Bado habfa escnito su De Cortice Peruano. Estas especies son
buenas para las "tercianas” (paludismo) y la ficbre. El guayacin y el palosanto
son

"bien conocidos para sudores y contra la sifilis 0 humor ga-
lico™.

Cuando el padre Fauque celebra la confianza que los nativos tienen en los
"remedios franceses” nos enteramos que estos se reducen a la sangria
(1730:219). También la practica Lombard que ha ensefiado a sus ne6fitos

"lo que basta de cirugia y farmacia para preparar la medicina”
' (1733:49).

Los misioneros de Chiquitos atosigan a sus enfermos con purgas y sales
(Ferndndez. 1726:1-49); el superior de San Ignacio de Moxos llega a tener en
Su casa una botica llena de toda especie de remedios (Niel, 1705:140). A fines
_del XVIII la sangrfa se hace con ventosas armadas con zapallos pequedos que
Caen autométicamente una vez llenos de sangre. También se entablillan los hue-
805 fracturados (Knogler, 1770:155)11

No es, entonces. precisamente sobre la base de su superior conocimiento far-
‘Macéutico que los jesuitas vayan a ganar la batalla. Hay que ganarla por otros
,edios. Los resultados iniciales son inciertos. Hay un testimonio alentador en
:U0a carta de Fauque: el cura cuenta que uno de los indios le avisé que habia un
‘_P)'aie (chamén) que dejaba 1ot a quicnes acudian a 21 para curaise con ¢l solo
\_‘

f{’»“ Renée Glickhorn, Missionsapothcker. Deutsche Pharmazeuten in Lateinamerika des 17 und
R Jahrhundert, Wissenschaftliche Verlag, Stutigart, 1973; ver también Gonzalo Aguirre Beltrdn,
M icina y Magia: el proceso de aculturacién en la estructura colonial, Coleceion SEP/INI, 1,
’ii Xico, 1973. Sobre la medicina espaiola del siglo XVI ver Manuel E. Mingola Muiiz,
Aspecros ge |a ciencia médica en e! siglo XVI” (Introduccién al Didlogo del Perfecto Médico de
‘Mr0{|30 de Miranda, 1562, Madnd, 1983); Luis S. Granjel, Bibliografia Histérica de la
i tna Espafiola, Salamanca, 1965; José Alvarez Sierra, Historia de la Cirugia Espaiiola,
;ﬁt‘f' 1961; Pedro Lain Entralgo, Historia de la Medicina Moderna y Contemporinea,
sreelona, 1963.

4
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propédsito de quedarse con las viudas (1730:218-219). Pero hay un relagzs
menos optimista en Figueroa: cuando impide la celebracién de una curg®
tradicional, viene el cacique a decirle

- "he sabido fuiste a impedir que curdsemos a nuestro modo, lo
cual no puedo hacer porque ese es nuestro uso y asi volvemos
el alma al cuerpo de los que se mueren... yo me morf; fui
muerto a un lugar muy hermoso. Vi una casa adomada. Habia
en ella muchos asientos cubiertos con mantas. Vi mas: dos
padres como vosotros, que me dijeron 'no es tiempo de que te
quedes aqui, tus parientes te llaman mucho. vuelve a conci-
liarlos' Diéronme los padres vino y con ¢so resucité”.

Sorprendido, Figueroa le contesta:

"vuestros padres y antepasados murieron ;cémo no los detu-
viste con esos cantos y ceremonias?

El cacique responde:

"esos se murieron de una vez y totaimente jc6mo los habfa-
mos de resucitar?”

En la concepcién indigena hay dos muertes: unz de ellas es transitoria, equivis
lente a una grave enfermedad que incluye desmavos. pérdida prolongada de €0
nocimiento, etcétera: de esta muerte "resucitan” los chamanes (1661:284). %

3

La estrategia jesuitica es casi siempre una confrontacion directa con los chafk
nes-médicos: a uno de ellos Fauque le echa en cara :

"los embustes que usaba para abusar de l2 simplicidad de un
pueblo crédulo” Le amenazo con casiganio si citiaba vt VeZ
en la aldea” (1738:193) .

Mercado cuenta que el padre Domingo de Molina

2 unes 1os convirid en cristianos v les procurd hacer amigos.

A otros que no lo guisieron, les ahuyentd amenazandoivs <00
castigos" (1684:10). )
Finalmente, los misioneros apelan a la cura milagrosa de la que -apar¢ o
simples intercesores.

"Las curas milagrosas que concedié Dios a los que implorarot - i
la intercesién del misionero sustentan mds y mas su venera o
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cién y la confianza que todos tienen en su poderosa asistencia”
(An6nimo B, s/d, 380).
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Fauque explica a sus catecimenos que los catélicos se sirven del agua bendita
ara expulsar a Satands y sanar a los enfermos: se trata de un exorcismo practi-

gla frase del misionero apunta al concepto de cura divina, no humana; los je-
itas deben aparecer como intercesores, como lo explica el padre Caballero:

"no soy ms que una pobre criatura, sin fuerzas y sin poder.
La plaga que os aflige os la envia Dios Creador y Duefio
Soberano de todas las cosas” (An6nimo A, s/d, 64).

Jiz y estola, muchos se asustan. El cura debe explicarles que €1 no es un hechi-
0, que su unico objeto es sacarles los pecados y ayudarlos a bien morir
4661:167). Tambi¢n Castillo se lamenta de que ¢l cura sea llamado tiarauqui,
M0 los chamanes: '

"nos llaman asi por hacernos merced que aunque repetidas ve-

ces se o hemos advertido que no gustdbamos, no hay reme-

dio" (1676:357).

px90allero hace arrodiliar a los enfermos, reza la Salutacion Angélica. les pre-
%m.crceu en Jesucnisto y s ponen toda su confianza en la Virgen. Cuando
faes® aSlenien, ies apica la unagen de Maria (1676:05). Esta curacion no iu-

erbas ni pScimas mi sangrias; es, por asi decirlo, todavia mis magica
1a succi6n o el tradicional soplido de tabaco.

: luego, los jesuiras creen ellos mismos en el poder terapéutico de las imé-
W 5 B0 es s6lo un recurso de evangelizacion. El padre Mercado no duda que
s WA de Santa Mana la Mayor de la iglesia de Tame apaga incendios, mi-
Ten, oies ¥ enfermedades y defiende de sus enemigos a quienes creen en ella
-28). Ni hablar de los barrocos e impresionistas testimonios de
B “€2: cuando una peste sacude las misiones de Chiquitos, un misionero
£100la uny imagen de la Virgen, reza ¢l Avemaria por las calles, toca a los
con una estampita de San Francisco Javier y otra de la Virgen y la
%14 desaparece (1726:11-44). Cuando otra peste invade San Rafael, todos
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corren a la iglesia a pedir misericordia y el contagio cesa de inmediato -4
(1726:11-142) Si un pecador ciego se arrepiente, un fulgor divino le restablece
la vision (1726:1-147-148).

La creencia general en los poderes de los curas se extiende a las imigenes y a
los objetos de culto, homologados al tabaco o a los demds instrumentos co-
rrientes de curacién chaménica. Los ejemplos se multiplican: cuando un indio 4
advierte que al misionero no lo afecta la peste, saca como conclusién que lo |
protege decir misa; sin perder un instante, le pide que le ensefie a rezar el ofi-* |
cio (An6nimo, 1739-1744:338); un cacique arrebata un Breviario a un cura
ensando que alli estdn los "hechizos” del misionero (Ferndndez, 1726:11-20).

Estos hechos son claras idolatrias pero no sélo aborigenes: por ese motivo 0o
se castigan. La tierna seducci6n que los indios sienten por las imégenes, los va- * 1
sos sagrados o los libros ininteligibles para ellos corresponde a un paradigma . .¢
de magia catolica: aunque la labor jesuitica por destruir el dogma chaménico 4
del tabaco, la serpiente y la succién no haya sido completa, logran un cierto
equilibrio que para los ne6fitos no es m4s que un aumento concreto en el od- 3
mero de practicas terapéuticas. Pero lo grave es que -igual que en la ideologft =3
tradicional- el poder del cura o del dios ante el cual intercede sirve para el bic %
tanto como para el mal. Hay curas milagrosas pero también temibles castigos &
de Dios: cuando unos "inquietadores” abandonan la aldea moxa -se ;
en una de las tantas migraciones en busca de la Loma Santa’ <- muchos ik
en la selva heridos por el rayo (Uriarte, 1754;106) Una vieja que et
mismo, perece mordida por una serpiente (Mercado, 1684:79) Unos malvados =

S sl aaa s

que ofrecen la cruz se atraen la ira del cielo -dice Fernindez- que los mata CO%
la peste (1726:11-58) Una mujer famosa por su lascivia se quita del CI_JCUO I
reliquia de San Ignacio que un misionero le habia regalado al verla moribundé.
Ella rehdsa confesarse: muere y poco después se aparece a su marido y 3 08¢
personas con horrorosa imagen. Reflexiona Ferndndez a propésito de es‘c_;?”
que

"quiso Dios que hubiere muchos testigos perque guicn nece- -
sita del temor para vivir bien no pudiese negar el hecho para -
no temer” (1726:11-201).

Cuande otiv tujurioso es enterrade, Je su tumba hrora una humareda;

st cadiver v Ia enenentran incorminto pero humeante: lo arrojan a una

sﬁs aguas Eomienzan a bullir
(1726:1-159-160).

ay
Iag

3.2 Las libaciones sacrificiales

12 Jurgen Riester v Bernd Fischermann. En Busca de 1a Loma Santa, Cochabamba. &5
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% Uno de los sacrilegios mas repugnantes para los religiosos era la libacién ritual
l{iﬂpica de las sociedades sudamericanas.

£
I
=
|
k

b Sconsiderable (Fritz, s/d, 45). Esta distribucién de bebida es un acto de
%’ comunion”, de afirmacién personal de Ja pertenencia a un grupo culturalmente

"la embriaguez tan comin en los indios tenia su principal lu-

gar por dos circunstancias. La una por ser general costumbre

que si uno hace chicha debe ser para convidar a todo ¢l pueblo

a que beban”

A circunstancia es que la cerveza de mandioca no es tan fuerte como la
a (1699:29-30).

- libgcién no s6lo participa de toda celebracion religiosa  -iniciaciones, ce-
nonias finebres, ritos propiciatorios, cultos agrarios o de guerra-, sino que
g muchas partes disefia una estrategia de aproximacién y alianza entre grupos:
wdll 2 sus "borracheras” a los miembros de las "comunidades vecinas”,
Te8a Altamirano (1699:107) Aunque el uso de narcéticos y alucinégenos en-
Jos chamanes forma parte de un complejo ritual distinto. los espadoles no
g 840 dudas de que todo eso junto -bebidas y alucinégenos- pone de mani-
SO de modo irrecusable el rasgo satdnico de la religicn aborigen. Para
&bdn, la chicha ¢s una bebida que se elabora especialmente para el diablo
ek g 5'1. ha visto que ayunan, es decir, no la beben, cuando matan un jaguar al
%000ciben como representacion elemental de Satanss. Es logico que la juz-

g 0¢0ida supersticiosa”.

D - £as - vl - ’ r~a. har. . :
*08 exdmenes jesufticos, Ja tendencia cultural por emborracharse en las

da&; deslindada de toda preceptiva reliziosa v vista solamente como vna

" : &

1a pasi6n que los domina por encima de cualquier otra es la
8rande y casi increible inclinacion a su bebiga. Conozco na-
Clones €uropeas muy esclavas del vino pero comparadas con la

i la ensefianza cn la fe si antes no s¢ remueve la ebnedad”
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aficion de los indios a la chicha, queda atrds. Si uno se la i
ofrece al indio, lo tendra docilisimo y listo incluso para lo di-
ficil y el enemigo se convertird en amigo, siervo y aun es-
clavo” (Eder, 1772:88).

resentimientos personales y hostilidades interétnicas. Después de beber d
varias noches seguidas

"todo se terminaba en maltratar a sus pobres mujeres, acor-
d4ndose de antiguos agravios”

0 €n otros casos,

"también con flecharse unos a otros sin respeto a la edad ni al
parentesco de donde se habia originado la multitud de pue-
blos, porque divididos en bandas y guerras civiles formaban
distintas poblaciones, todas con su plazuela y adoratorio al
demonio” (Altamirano, 1699:47-48).

En estas ceremonias el jesuita ve al indio como irracional porque la beb la%y
"turba la armonia del cerebro”: unos quedan dormidos mientras otros "deli '
lo que inquieta la fantasia”. Lamcnnhlcmeme Altamirano no reproduce €stos g
delirios. Los celebrantes ebrios A

"rien, cantan, lloran o s¢ enfurecen y ¢jecutan lo demés que
avergiienza expresar la pluma” (1699:111).

Durante los dfas de fiesta
“peben sin medida, pierden la razén oy ol oo, Usan su eni-
briaguez...(y) sin tino ni culto exterior alguno se dejan ver 0
menospreciar mas que adorar. algunas figuras ridiculas de sus
idolillos" (1699:107).

Al hailar,

“arrastran los pies col Cadcucia, doswic y Legligencia, incli-
nan la cabeza de un lado y de otro con movimientos indecen-
tes del cuerpo. .. cvuantas més son las locuras y extravaganmas
que hacen, son tenidos por mas devotos y religiosos”
(1699:107).
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ta libacién que irracionaliza al indio lo lleva a dos situaciones intolerables: la

"comenzaban las incultas danzas hombres y mujeres interpola-
dos, en redondo formaban circulo y entonando el més diestro
se estaban toda la noche danzando y cantando con vana jactan-
cia las proezas y hazafias de sus mayores” (s/d:47).

"predica un atropellado de cosas en voz mediada que ni €l
mismo que las dice las entiende” (1676:353-354).

Friz cuenta esos cultos del Maraidn ni Castillo logra reproducir la prédica del
Qﬁciame. Unos y otros son mitos. la memoria colectiva que se trasmite preci-
£ 8mente en las fiestas donde la comunidad, al calor de la cerveza y el baile, se
¢omprende a si misma como portadora de una tradicién particular. Esas fabulas
e la literatura jesuftica deja absolutamente de lado constituyen el fundamento
la libaci6n como ceremonia de encuentro. Es 16gico que la simple intuicién
que estas fiestas confirman una identidad tradicional ileve a los jesuitas a

"Nuestros misioneros -proclama el padre Fernandez- pusieron
todo su esfuerzo desde los principios ¢n exterminar y arrancar
este vicio...usaron de medios ya suaves, ya severos, de rom-
per los céntaros, reprenderlos. derramarles la chicha y desha-
cer sus horribles juntas, cosa que les provocaba célera y ver-
§° ;.  glenza” (1726:1-55).

Cpmo la bigamia, 1a libacisn ritwal define roles v no puede ser desarraieada sin
g ity £1Z0. A veces la estrategia misional opta por hacer temporariamente la vista
122" cuando los Paunaca, los Unape y los Kayuvab4 aceptan reducirse siem-
Py cuando les permitan el consumo de chicha, el misionero no tiene dificul-
&0 admitirlo so pretexto de que la "bebian con mioderacién” (Andnimo,
70) También ¢l padre Caballcro ha hecho lo mismo porque observo que
que bebizn, no se embriagahan” (Fernindez, 1726:11.69),

»‘ivm

0 lo qQue inquieta verdaderamente a los jesuitas es lo que sefala el autor de
SCTpei6n de 1754: gue beber chicha "a la salud del diablo” es un modo de
“810 hom6logo al de la misa. Las libaciones se llevan a cabo en los
erUCI0S": la primera descripcion que tenemos data de 1595 y se debe al au-
na Carta Annua que registra la “entrada” del padre Jer6nimo de
al pafs de los moxos: '
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"en medio de la plaza estd una ramada grande muy bien hecha
donde comen y beben y a la salida de los pueblos, a una parte
hay una ramada menos cerrada por una parte, y la otra sirve
de retrete o alcoba. Juzgase que estos tienen alguna adpracién
y que allf entra el hechicero a hablar con el demonio”

Casi un siglo después, Castillo indica que levantan el "bebedero”

"en medio del lado principal de la plaza, que la suelen tener
muy limpia y hacen un pilpito en un rincédn, al lado de los
nuestros, redondo pero no alto como si a uno de los nuestros
lo fabricasen sin pie. Los que fabrican el bebedero ayunan por
algunos meses, por haber intervenido en cosa tan sagrada. No
entra mujer ni se permite por largo tiempo ni se puede comer
en €l pescado” (1676:348-349).

3.3 Los ayunos

El ayuno es un elemento fundamental de la religién aborigen. Hemos VIstoyl' =
el que se practica durante el sacrificio del jaguar, en la 1niciacién chamémclyf
la en construccién - bebedero. También cuando se dispone la guerra el cha®l
m4n del Maraiién s6lo come rafces por algunos dias, observa abstinencia y 5
aisla en una choza especial. Los caciques también ayunan en esa circunstancid | B
(Figueroa. 1661:292). También ayunan los varones cuando sus mujeres pares

un nifio, una costumbre que la encuesta etnografica denomina couvade: €n cswvj
caso. el ayuno se efectia en la casa y dura ocho dias. ‘“!

El ayuno indigena -al revés del cat6lico- prohibe la ingestién de pescado, de ajf
y de otros alimentos. Entre los Moxos tampoco se debe fumar ni beber. ""d

avunadores comen a horas determinadas carnes de caza, yuca o maiz. @ |
cree advertir que los chamanes mantienen siempre abstnencia de [""bbddo :
En Maynas

: 0 I |

o
"usan unos ayunos rigurosos de abstenerse de toda comida de ;’ ng
substancia y de la sal y del aji, teniendo por refeccién sola- wd
mente una mazamorrill2 simple e insulsa de vuca. Este avuno e |
han de observar no sélo el enfermo sino sus allegados, como

:‘;Lmuz Suarez, op. dit., p. 9.
~ Castillo describe los usos dcl ayuno' como magia de guerra "el cacique ayuna W‘nl:géq
cuando ha votado alguna gu;m Cuando regresan de las batalias, terminan el zyuno con U

ndo B
rrachera;, como magia de caza "ayunan cuando matan un tigre”, como magia de obra C“(‘C

cen el bebedero” y como magia de relacion "cuando han recibido algin especial favor
1676:355).
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son el marido o la mujer, sus padres, hijos y hermanos”
(Figueroa, 1661: 285).

Como es descontaminante, el ayuno es terapéutico y constituye un medio de
formalizacion energética: el ayunador se despoja de una fuerza contaminante
fque lo ha atrapado como el sacrificio o la enfermedad o que amenaza atraparlo
:(‘j,.u la guerra. Es interesante la observaciéon de Figueroa sobre el hecho de
el ayuno es frecuente entre los horticultores pero més raro entre los cazado-
;: *por ser demasiadamente carniceros” (1661:203).

3%
v

b:
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Por regla general -la Gnica excepcion es la couvade y la cnfcnncda(é-. el ayuno
00 obliga a todos sino s6lo a los jefes y a los hechiceros” 16 (Marbén,
1676:152; Castillo, 1676:355) Marban advierte ¢l vinculo que articula el ayuno
con la libacién: comportamientos antitéticos por naturaleza, son las unicas

4y
)

. s ¢
Y SR

"por el buen suceso de la guerra o de un viaje para cuando ha-

cen sus casas y las deshacen no caiga sobre ellos algin palo y

los mate y cuando flechan algin mono no caiga alguna flecha

sobre ellos™ (1676:152). ;
eprat comprende que no le costaria mucho trabajo a los jesuitas inducir a
23S nedfitos a abandonar estos “"ayunos supersticiosos” (1655:78). El padre
R qlome intenta persuadir a un chiriguano que practica el ayuno de la couvade:

"le di a conocer la tonteria y le hice ir a tomar algiin alimento.
Luego le dije 'si tu mujer estd de parto que ayune ¢lla y no w’
Le parcci6 bien la razén y vino poco después a trabajar como
antes” (1732:186).

diplomaticamente, la pregunta XIX del Confesonario de Itonamas in-
o ~Qucre si se ha ayunado el Viernes de Cuaresma: e logico gue esta pregumnta no
; % formule a 1 miujeres porquc olids nunca ayunan. La pregunia VI del
, '_f:izcmf&onario de Marban preguma al indio si ayuna cuando matan un jaguar.
A f? U0 €n otros terrenos, el discurso catequistico no intenta erradicar la costum-

et del ayuno sino reorientaria en un sentido cristiano. Si hemos de creer a los
“arOmstas, el pasaje se realiza satisfactoriamente: los indios del Orinoco obser-
§ & los dias de ayuno prescritos: 1a vigilia de Navidad. <i Sabado Santo y los
%lern;b de Cuaresina (Cervellim, 1737:343).

:if)‘s,ss ayunos no obligan a todos sino al hechicero y al cacique; estos ayunan por odos, los
2 On al reves de los nuestros, pueden comer cuanta carne quisicran pero no probar pescado

Y len ‘durar muchos Jdias, €sto es por sucesos Comunes que por sucesos particslares, como que
gac MAL6 un tigre y otro porque cuando va a cazar a la pampa traiga muchos ciervos, ayunan

Eo8 N los particulares” (Marban, 1676:152).
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Algin remiso puede llegar a darle al misionero una respuesta inesperada: al-
guien le dice a Marb4n que cuando €l deje de beber vino en la misa, €l dejaria
de beber chicha en sus ceremonias (1676:159). Es que el ayuno impuesto por
los jesuitas no es s6lo una cuestion de dogma: hay que impedir que el indio ob-
serve ayunos en una época de baja intensidad cultual y celebre libaciones en
épocas de alta intensidad. Un ned6fito alcoholizado no puede entender la doc-
trina, seguir la misa ni confesarse. La oposicién entre libacién y ayuno en el
calendario religioso aborigen debe substituirse por un ayuno de inspiracién ca-
télica, regulado cronolégicamente por ¢l calendario catélico.



Capitulo 8
Las técnicas de conversién

La imposicién de una nueva fe constituye un proceso paralelo al de extirpacion
de las creencias antiguas; un paralelismo complejo que se resuelve pragmaética-
mente en un juego incesante de substituciones y adaptaciones. Nada puede de-
cirse, en este sentido, que tenga alcance geperal. El éxito del proceso de con-
version depende también de factores impredictibles -una hambruna que produce
dispersion, por ¢jemplo- de modo que la marcha a la conversion definitiva de-
pende de una preceptiva, mas alld de la competencia de cada misionero. de su
habilidad personal para resolver problemas inesperados o sus condiciones inte-
lectuales o de carécter.

Conscientes del abismo cultural que los separa de sus catecimenos, amparados
pero a la vez condicionados por su aislamiento, los jesuitas observan unas re-
glas generales que dan cuenta de la forma en que se llevan a cabo los procesos
de conversi6n. Unas técnicas refieren -como, por ejemplo, ¢l uso de lenguas
nativas en la catequesis- el esfuerzo por desarrollar un nuevo universo de ideas
y creencias; otras, comno el arte y la musica, proporcionan los datos que per-
miten reconstruir la atmoésfera ritual, las solemnidades, las liturgias, para im-
presionar la mente del neéfito y predisponerlo al cambio religioso. Otras, en
fin, hablan del control social y personal que los jesuitas ejercen para asegu-
rarlo, como la confesion. Veremos estas técnicas por separado.

1. La catequesis en lenguas nativas

El cardcter multiétnico de todos los sistemas misionales enfrenta a los misione-
ros con un problema central: lograr una comunicacién eficiente que permita el
trasvase del discurso evangelizador. En una carta a Hervas y Panduro, ¢l padre
Camano dice quc

"en las misiones de Moxos hay la lengua moxa, la baure, la
canisiana, la cayubaba, la itonama, la mure, la capingale, la
ticomert, la caisina, la orocotona, la mobima. la maxicna, la
bolepa. la chumana. la ucoifia, que por otro nombre me parece
gue st ilama muns. La chenba que dudo si es disunta de la
chumana. La kerisobocono que dudo si ey da iuisiaa gue la
orocotona. De la distinci6n de estas lenguas entre si (y distin-
ci6n y diferencia total) no se puede dudar, afirmindola, como
la afirman los misioneros de Moxos; porque fuera de las razo-
nes dichas sobre las lenguas de Chiquitos, hay también en
Moxos que ticnen artes y vocabularios de todas ellas y casi
todas y las estudian los misioneros, unos unas, y otros otras,,
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porque cada pueblo habla su lengua; y a veces en un pueblo
mismo hay dos y tres lenguas y todas las ha de saber €l misio-
nero por no haberse podido reducir las naciones a hablar una

general” (Clark, 1937).

u

Camailg plantea aqui el problema de fondo: si la posibilidad de establecer um
lingua géral, como el quxchua en los Andes o ¢l guarani en Brasil o Paraguay,s
no es posible en las misiones de la selva, el misionero no ticne més rcmcdxo :
que aprender todas las lenguas nativas. En la segunda mitad del XVII se intenta™ B
en Maynas generalizar el quichua pero el proyecto fracasa. Figueroa piensa que_ 2

esa lengua es

"mas proporcionada que la castellana a la capacidad de estos
indios” (1661:253-254)

existe: en la Mision de Lorcm. en Moxos, varios nifios ya hablan en 169
lengua de Cervantes. El padre Barace se encarga de componer letras en esp
para que las canten los nifios en los coros. Eguiluz confirma que ¢n la
de San Javier cantan ¢n moxo y en espanol, utilizando una y otra lengua
aparecen vocablos intraductibles (Eguiluz, 1696:17. 21, 32)

Andando el tiempo, pero solamente en Moxos, se fundan escuelas donde

"aprendiesen los nifios a leer y escribir en casteliano y juma:
mente se les ensenase la dicha lengua y en cila las oraciones
(Marban 1676:133).

Elobieto es que los nifios. una vez instruidos, actizn como ditusores d‘l’
Sin embargo, la casielianizacion no cs bicl
1y amof

£ua =n sus propios hogares?.
Lo 1mas duro ¢n osic senildo es i

en algunos sectores de la Igiesia.
cidn de Pefia Montenegro en su Itinerario:

"el cura que no cm‘cﬁa a sus feligreses las oraciones y rud-
mentos de la fo que se contienen en el credo en la lengua ge-
neral de los indios prea mortalmente siles ensefa en lengod

castellana” (1, 4-5).
aentes siempro.

Y
' "Eilos [los indios que en Muxos no hablaban la lengua moxaj enire sus p irsc 4.8
ban su lengua nativa; los grandes o adulios, gente ruda. no eran capaces dc mdumuc 18

q

metodo para que aprendieran otra. Sus hijos. los muchachos, no aprendian 0t -
hablar continuamente a sus padres y (como entenderian al misionerv. que los catequ¥
gua Moxa?" (Descripcién de 1754. f 5. en: Josep Barnadas, "las reduccioncs

Moxos”, Historia Boliviana. 4, 2, 1984, p. 155).
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4 Considerar la castellanizacion como pecado mortal luce singularmente grave.

8 Es probable que semejante juicio tenga que ver mucho mis con la politica zig-

@ zagueante que siguen los concilios americanos en esta materia que con las préc-
i ticas catequisticas de los jesuitas que hacen lo que pueden<. Porque no s6lo en-

% sefian espaiiol sino también el latin: Figueroa cuenta que a los nifios de Maynas

A s¢ les enseiia con la doctrina

"a leer y escribir y a estudiar latinidad” [con lo cual] algunos
han liegado a ser sacerdotes™ (1661:159).

f En Chiquitos también se ensefia latin, segin Knogler (1770:156) La explica-
B cién que da Gumilla de la ensefanza en lengua nativa y en castellano es que

’»",,, "en lo primero se sirve a Dios y en lo segundo al Rey"
(1741:513).

Lon todo, el propdsito de elevar algunas lenguas nativas (las mayoritarias en
f4da mision) al rango de lingua géral nunca es del todo abandonado,
pltamirano dice que

B "las lenguas son muchas y diversas como las naciones; proci-
rase que sea general la de los Moxos aunque en todas se hace

@ luego arte y vocabulario especial, catecismo y confesonarios”
e~ (Altamirano, 1699).

& : iel cuenta que a principios del XVIII tratan de imponer el moxo-arawak como
PR cqu‘m de las musiones (1705:139). Muchos atios después Eder comenta
el primer etnogrupo con ¢l cudl se hace contacto para establecer una reduc-

0=
o

'{ecibc el sorprendente privilegio de que su lengua se con-
Vicrta en general y cormente en ia reduccion. ..por lo tanto, los
* demds que sigan la aprendersn por la misma practica, aunque
* Dunca dejen de seguir hablando entre si la suya” (1772:42).
Y, "‘ Que deseribe Eder parece, on todo waso, especifico de Moxos donde
&ohs‘:léf{ de lengpg moxa no solo es mavoritaria sino que c’ou.\'iiluyc. ios
' "‘~""-m. misionales induciendo a los curas que la habian estudiado
N . CE 2 Intentar imponerla como hacfan con ¢l espafiol. No ocurre lo
..,«.’?{"\ €l Orinoco ni en Maynas. En las misiones del Meta y el Casanare los
sf ven obligados a traducir la doctrina a cada una de las lenguas pati-

dzce
"

ado ticnen los padres de que no habien los indios sus lenguas particulares, sino ac-
&0 del puebio en donde habitan. para que se hallen expeditos en las confesiones y per-
$¢les enseha y predica”, (Descripcién de 1754, f. 2 en Barnadas. op. cit.. p. 154)
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vas, incluyendo términos espafioles allf donde un concepto no encuentra trasxm
sion fiel. Gumilla reconoce un ilustre antecedente de esta practica: "

"los latinos tomaron del griego muchos términos facultativos #
de que carecian para explicar muchas dificultades eclesidsti- ;
cas” (1741:281).

Lo mismo pasa en Chiquitos:

"la diferencia de lenguas s tan notable -se lamenta Knogler-
que cualquier tribu aunque a veces cuenta sélo con ochenta o
cien hombres y viven en un rincén remoto del monte, habla su
propio idioma, no menos diferente de los idiomas de otras tri-
bus distantes, cincuenta o seserita millas, que el aleman del
castellano” (1770:142).

El problema se agudiza por los distintos momentos en que se incorporan grupos
distintos: por ejemplo, se¢ reducen los grupos de lengua A y lengua B. No hay
criterio alguno para elegir una u otra como general. Pero supongamos que diez
anos después se reducen grupos de lengua B; de inmediato se programa genera-
lizarla. Si dos o tres afos después otros grupos, atn mas numerosos de lengua
A se incorporan al sistema, el esfuerzo habré sido vano. :

Un aliciente es, desde lucgo. encontrar que grupos distintos pueden entenderse
por hablar lenguas emparentadas:

"teniamos en la reduccion de Xeéberos algunos doscientos que
eran los cutinamas y hablaban la misma lengua y algunos ma-
parinas en Huallaga" (Figueroa, 1661:219).

pero el cuadro hahitual tr=nte al namero siempre creciente de puchlos diversos
lo expresa el mismo misionero de Maynas:

"no se sabia qu¢ lengua hablaban ni que hubicse intérpretes

con quien comumnicarlas” (1661:219).
Dehe penearee que o] pohlema para of jesuita es doble: no saher qué lengsd
estudiar o, agn xablr‘ndn . estudiarla. No debe ser facil aprender a comuni-
carse en lenguas tan disunias aungue la comunicacion nusiua lucra coiidiani.
Sin embargo tenemos casos relevantes de poliglotismo: Altamirano se enorg¥”
llece de poder aprender dos lenguas por afio

"pues con éste y otro medio cree que estas gentes s¢ habrin de
SOmEter en menos tiempo y con méas scau"xd ad” (Martinez
Rubio, 1693:152-153).
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[Cuando un misionero domina una lengua escribe enseguida su "arte y vocabula-
‘fo”: Marbén Barace y Castillo aprenden el moxo basandose en la gramética de
‘Aller3. El padre Richter redacta en 1685 un Vocabulario y Catecismo en las
i lenguas campa, piura y cunibo, impreso en Quito. Un jesuita anénimo -proba-
. blemente Marbé4n- ecribe el Arte y vocabulario de la lengua morocosi que se
'publica en Madrid en 1699. El padre Juan Lucero redacta gramiticas y cate-
_cismos en lenguas paranapura, cocama y otras del Maran6n en 1661. Lucas
- Caballero avanza en el conocimiento del chiquitano en su Relacién de las cos-
tumbres y religién de los indios Manazicas de 1706. De 1790 datg una gra-
mética de la lengua séliba escrita en Macuco, que permanece inédita®. Es pro-
bable que el numero de gramditicas y diccionarios sea mucho mayor y que
duerman en varios archivos del mundo textos completos o fragmentarios que
hablen del enorme esfuerzo etnolingiistico realizado por los jesuitas, inestima-
ble hoy dia para el conocimiento de la historia de estos pueblos de la selva. en
Su mayor parte extinguidos.
La labor de traduccion de doctrinas, catecismos e interrogatorios de confesona-
_rio se hace ain m4s dificil por su urgencia. Hay que traducir con rapidez y no
siempre se ticne uempo para traducirlo todo. Un cura que debe abandonar su
mision porque la "obediencia” se lo manda, no tiene tiempo de redactar un dic-
cionario para uso de su sucesor: le deja entonces traducciones breves, manus-
Critos itiles para administrar los sacramentos, fundamentalmente el de la confe-
'si6n. Ese mismo cura sabe que al mudarse a otra misién ticne que empezar a su
vez a estudiar la lengua de sus nuevos catecimenos. Esta dificultad parece sub-
Sanarse en el X VIl dejando mucho tiempo a los misioneros en un mismo lugar.

En todo caso. los temas elegidos en estas ocasiones pueden orientarnos sobre 1o
que mis les interesa trasmitir. El padre Acuiia, por ejemplo, traduce a seis len-
Buas estos temas: el pecado mortal, las penas del infiemo, el sacramento de la
Penitencia (la confesion) v la sagrada eucaristia (Mercado. 1684-%) Si el
aprendizaje de lenguas choca con muchos obstaculos, los misioneros recurren a
U cxpedienic mas sencillo: el uso de traduciores o intérpretes, "ienguas’ o
“lenguaraces”. Acufia los emplea para caer bien entre los indios. Como los
Portugueses que ¢l encuentra en el Amazonas no los usan, deben entenderse

lo por seias (1639:78). Hemos visto que al secuestrar jovenes en las aldeas.
08 primeros misioneros les ensefian su pronia lengua.

"Es necesano que haya intérpretes de todas las nactones y con

y este fin los procuran y curan los padres” (1661:165).

,.2: La ensefianza de la doctrina y de la liturgia
\

3L°a'1um Tormo Sanz. El padre Julian Aller y su Relacién de Mojos”, Missionalia Hispauica,
i Madrid, 1956.
; OVar op. cit.

4
|2
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El adoctrinamiento constituye un recurso basico de conversién. Se piensa siem-
pre que debe comenzar por los nifios porque estos son mds maleables y estdn
menos arraigados en las concepciones religiosas tradicionales. El padre Fauque
senala que formarlos bien temprano significa preservarlos mas facilmente de
"los vicios ordinarios de los infieles” (1735:199). Escribe Martinez Rubio

"el cuidado principal para mi son los nifios quienes se impri-
men mejor y mas duraderamente los misterios de la fc tan-
quam in tabula rasa y en ellos como fermento preservan toda
la masa pues los adultos, por envidia con los pequeiios, acu-
den a porfia y por fin se hacen déciles para la ensenanza”
11693:152).

l.a catequesis infantil responde a la vieja asimilacién simbo6lica del cristianismo
entre pureza del nifio y pureza evangélica:

"lo que me enternecia més era ver entrar en las iglesias al
tiempo de cantar los p4jaros unos ejércitos de angelitos ino-
centes de ambos sexos. separados unos de otros. alabando al
Sefior en cantos devotisimos y dulcisimos” (Peralta,
1743:117).

La ensefianza se acompana con pequedios regalos: estampas, navajas, agujas, al-
tileres, campanitas. Asi se les ensefia a "vivir como hombres™ (Tocbast,
s/d:266).

Las escuclas elementales para nifos, donde segdn hemos visto se ensefia a leer
y escribir y se adoctrina, estdn dirigidas por los mismos jesuitas o por instruc-
tores indigenas como en la Chiquitania. En Maynas hay maestros para l0s
aprendices, divididos en sexos y turnos de acuerdo con su edad ("clases”)
donde una vez rezada la doctrina, unos aprenden ¢l Padrenuestro, otros el
Avemariz, otros el Credo. Pasan de una ciase & otra por exdinenss que cl padre
les toma “corrigiendo y castigando a los descuidados” (Figueroa, 1661:189). St
un alumno no evoluciona bien puede castigarse no s6lo al retrasado, también 3
su maesiro. Como el objetivo de la instruccién es capacitarlos parax copiar cates

isinos. raisales, calendarios y piezas de misica. se insiste mucho en su 068

troza culiorbfica (Knogler, 1770:156)

La instruccién religiosa -litdrgica y doctrinal- sigue cronogramas precisos ¥
relativamente intensos aunque varian en detalle de mision en misién: los meno™
res de doce afios estdn obligados a oir misa todos los dias y el catecismo 106
las noches. A los mayores se les exige misa s6lo los domingos, cuando 5€ ex-
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plica la doctrinad. Esta técnica puede variar: Uriarte ensefia la doctrina dos ve-
ces por dfa a los niflos y tres veces por semana a los adultos (s/d;91). Para
Gumilla lo correcto es adoctrinar a los nifos dos veces por dfa pero permitir
que los adultos s6lo concurran sdbados y domingos (1741:513). En Maynas se
les reza a los nifios y adolescentes todos los dias: por la mafana en quichua y
por la tarde en su lengua nativa. Hay doctrina general los miércoles, viernes y
domingos. La tarde del domingo es asueto para los nifios. Todos tienen sermén
o plética ese dia y en las fiestas principales. En Cuaresma confiesan y algunos -
"los que son més capaces”- comulgan (1661:189).

En Chiquitos hay dos o tres horas dianias de ensefianza religiosa, misa diaria
matinal, confesion en las fiestas, sermén dominical y predicacién de dos dias
por semana en la Cuaresma (Schmid, 1744a:191). Figueroa se alaba del éxito
-obtenido por esta enseiianza, habla del gusto y alegria que muestran los maynas
al oir la doctrina, repetir lo que se les ensefia y comunicarla a quienes no la ha-
bfan oido.

"Perciben la doctrina porque se les da a entender con pregun-
tas breves y como a nifios se les da a beber en sorbos peque-
fios”.

Esta técnica se apoya en que

"no son capaces de razonamientos largos ni de preguntas y
respuestas extendidas” (Figueroa. 1061:162)

mds ain considerando que en este sistema misional v en este periodo se ensefia
por medio de intérpretes.

El optimismo se extiende: Meaurio dice que

"asi a los primeros sermones vemos el truto, viniendo tode
género de gentes a nuestros pies banados en l4grimas, ha-
ciendo confesiones generales, reoncilidndose enemistades y
conociendo a Dios los que antes de veras no lo conocian”
(1718:285).

En todag partes los aicaldes desniertan a oc indine a las cuatro y media de ia
‘Madrugada al sonde campanas y trompetas:

s "Hermanos! ya es hora... enviad a vuestros hijos ¢ hijas a

g orar... enviadlos pronto al templo a4 la misa para que Dios
bendiga las obras de este dia”.

—

S s
E Antonio de Fgafia, Historia de la Iglesia en la América Espaflola desde el Descubrimiento
{hSla comienzos del siglo X1X, Biblioteca de Autores Catdlicos. Madrid, 1966, p. 400.

f
i
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A las cinco y media se reza la misa y en seguida viene la explicacion de la dog-
trina; también concurren los recién casados para aprender los derechos y obli-
gaciones de la familia cristiana. Por la tarde los padres explican el catecismo a
los nifios, visitan a los enfermos, dicen el sermén y cantan las Visperas (Tapia,
1713:198). En algunas misiones se convoca a doctrina a las dos de la tarde ya
las cuatro y media se redne la "cuadnlla”, un conjunto de neéfitos instruidos,
para guiar las oraciones o participar del sermén. A las cinco y media el cura los
acompaia al templo, rezan ¢l Santo Rosario a dos coros -una practica litirgica
muy apreciada por los jesulias- y tenminan con la Salutacion al Angel.

En muchos casos. los cantos corales se acompafian con violines. Los curas
prestan especial atencion a la oracion como un modo de expresar ¢l éxito de la
ensefianza doctrinal. Sin ¢l rigor ceremonial de la misa ni la coercién indiscreta
de la confesion, el acto de orar supone que cada indio asume un rol protagé-
nico. Las oracioncs se recitan en publico o antes de comenzar un curso de
adoctrinamiento en la iglesia. S6lo imponen un aprendizaje memoristico. Es
cierto que repetir una oracion de memona, muchas veces sin haberla compren-
dido bien, no desarrolla el intelecto del indio ni le predispone a la indagacién
teol6gica. Pero la costumbre -sobre todo cuando se reza colectivamente- s
transforma en un modo sencillo de compartir una expenencia religiosa.

Un misionero de Cayena parece haber comprendido este rol de la oracidn como
afimacion individual al ensefarles a sus nedfitos la "oracién mental”, un tipo
de devocion que la teologia y la iglesia en general habian discutido por largo

tiempo.

‘

“Subia los domingos por Ia tarde al palpito propnia un punto
y acerca de ¢l iba meditando y discurriendo y de los discursos
iha sacando varios afectos de la voluntad, ya de agradeci-
miento. va de amor divino, va de esperanza. va de dolor de
las culpas, ya de otros actos de virtud. Concluia diciéndoles
que este era el modo con que habian de encr oracion mental.
Habiendo vido ios indios algunas de estas pliticas se movie-
ron y animaron a practicar la oracién mental y por orden del
maestro (ue se Ic ensend, iban de dos en dos en diversos
riempos a ta peatiadel atar de suiglesia, hincaban las rodilias
uno dc etlos Le" aba los iablos y abria los oidos para escuchar
i otro y este 1ba remedando al padre doctrinero en discerir
sobre el punto de la meditacion que le habian dado, en sacar
sus afectos de voluntad y en hacer sus coloquios. Asi oraha
éste sin distraccion porque su entendimiento iba atado -a las
palabras que en ver ala iba pronunciando. El companero que
ofa podia divertirse pero escuchaba atento para aprender. Con
este modo de orar se fueron aprovechando mucho las-almas de
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aquéllos que antes habian vivido como brutos sin discurso”
(Mercado, 1684:75-76).

‘Los lunes puede haber misa de Réquiem cantada con su Vigilia por los
Difuntos y los viernes Rezo de Novena por la tarde. Los sdbados se cantan las
Letanias de Ja Virgen o el Rosario por las calles y el Salve en la iglesia.
Domingos y fiestas de precepto, el sermén se pronuncia frente a todo el pueblo
reunido. Se espera que la educacion doctrinal a los nifios sea la causa funda-
mental por la cual las familias acepten y cumplan un cronograma devocional
tan intenso.

Pero no sélo los nifios reproducen la nueva fe en su &mbito doméstico sino que
a las propias familias, una vez cristianizadas, se les asignan otras ain infieles
para que las eduquen y vigilen, para que

“no puedan celebrar con tanta libertad y sin testigos sus corri-
llos... para que con su ¢jemplo aprendan los deberes humanos
y cristianos” (Eder, 1772:138).

A veces el indio cae en la indiferencia o el fastidio:

"calla (le dice uno de ellos a Marb4n) que ya me enfadas y yo
temo mucho esto que estds diciendo. tanto has hablado... no
digas més (1676:141-142).

Sin embargo. el éxito de la ensefianza doctrinal queda asegurado en Moxos:
Argamoza puede verificar que la cristiandad est4 alli “floridisima” y que

"se ven entre estos indios cosas que admiran justamente entre
gente politica” (Argamoza, 1737:116-117).

Es posible que este éxito tenga otras explicaciones més alla dz la organizacion
litdrgica o de las manifestaciones artisticas que la completan y que Veremos en
Seguida. La educacion se reserva una cuota de coercion, gencralmemc expre-
‘8ada en forma de amenaza. El padre Blende dice que

"2l miedo los habfa hecho wn docties (4 los canoeros t ‘nagua
de! rfo Paraguay] que 0"”1 con hanihrs 1 ensefianzg -
s1onero y la repetian sin cesar”.

Que tamhién sin cesar

"les daba las muestras mads sensibles de amistad para ablandar
sus corazones”
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pero si todo esto falla los amenaza con ser precipitados al "fuego eterno del in-
fierno” (Hace, 1718:208-210).

Gumilla les insiste que el que no crea la doctrina, que €l les ensefia de parte de
Dios. seria

" "quemado perpetuamente en la casa del fuego donde viven los
demonios” (1741:282).

El padre Steigmiller preficre combatir la resistencia con procedimientos més
enérgicos: el 1atigo y el corte de la cabellera,

"medios mis comodos para domar salvajes y mantenerlos en
disciplina y honradez ciudadana” (1727).

3. Las celebraciones piadosas

Asf como la naturaleza humana no se eleva con facilidad a las
meditaciones de las cosas divinas sin algin auxilio exterior,
asi también nuestra Buena Madre la Iglesia, conformandose
con la disciplina y la tradicién de los apéstoles, ha establecido
ciertos ritos y empleado ciertas ceremonias: bendiciones, lu-
ces, incienso, ornamentos sacerdotales y otros medios para re-
alzar la Majestad del Divino Sacrificio y para excitar a los
fieles por estos signos exteriores de religién y de piedad. a le-
vantar su espiritu a la contemplacién de los sublimes misterios
en ellos escondidos” Sacrificio Missae, Ses. XXIi, Canon
23

3.1 El marco escénico y arquitecténico

Todas las practicas Iiturgicas y rituales que hetnios visto los josuntas cisefian
sus nedfitos se desarrollan en un marco escénico que tiene mucho de pintoresc®
y monumental. Esta escenografia no es espontdnea en aquellos aspectos que 3
los padres les interesan particularmente. Knogler lo justifica por el hecho de
que el indio no puede razonar” y por lo tanto hay que persuadirlo con cosas
espectaculares, tangibles. con imégenes... "hasta que su mente se desarrolie
(1770:170).

Cuando el padre Fauque levanta un altar fuera de su choza para rezar misa. ad-
vierte que es

6 Gaspar Lefebvre, Para comprender la Misa. Buenos Ajres, 1939
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"mucha novedad para estos pueblos, principalmente para las
mujeres y nifios que nunca habfan salido de su pafs”
(1736:387).

Los templos también son una novedad: su tamaiio y su ornamentacién dan a las
celebraciones piadosas un marco irremplazable. Dotados de tres altares, se ins-
tala sobre el mayor la efigie del Santo Patr6n del pueblo; junto a él una estatua
de San Pedro -representante del vicariato que Jesds instituyé en favor de los
Papas- y la de algin santo de la Compaiiia que representa a los propios jesuitas.
A la derecha, la impresionante imagen del Crucificado, su rostro dolorido, el
cuerpo lleno de sangre, una corona de espinas cifiendo sus sienes. A la iz-
quierda, la imagen dulce y maternal de alguna advocacién mariana’. Las igle-
sias se levantan sobre paredes de adobe y se techan con tejas, tortas de barro u
hojas de palma. Las més lujosas ticnen aberturas cubiertas con vitrales, reta-
blos, pulpitos bellamente labrados. coros. corredores de balaustrada y baranda.

En algunos casos se exhiben figuras de santos o de 4ngeles, en el interior de
hornacinas semiescindidas y cuadros con escenas piadosas o tremebundas imé-
genes barrocas del infierno. No puede decirse hoy que los neéfitos desarrollen
précticas devocionales hacia estas imigenes semejantes a las que sf observan
respecto de la Virgen. Incluso tenemos un dato curioso: los Chapacura de
Moxos se burlan de aquellos que veneran pinturas o estatuas de dioses mudos y
ciegos

"distintos a los suyos que s les aparecian, hablaban o dejaban
verse cada tanto” (Ferndndez, 1726:1-268).

3.2 La fiesta de Corpus Christi

Las iglesias se frecuentan masivamente durante las grandes celebraciones reli-
giosas. [.a fiesta de Corpus e« la mes lucida entre todas porque se trata de una
Celebracion llena de alegria. un “revocijo”. En todas las misiones se moviliza el
Pucblo enterv y todos compitenn ecn muitplicar adornos y ornamentaciones es-
Pectaculares. En Maynas se levantan altares y castillos hechos con flores y ra-
Mos, frutas y p4jaros; las calles se llenan de arcos de palmas. En su Relacién
(1748) Jorge Juan y Antonio de Ulloa destacan en la ceremonia de Corpus

isti "danzas muy lucidas” entre Guaranfes y Chiquitos. Cu el Archivo de
San Ignacio hay una obra "F1 Dia de Corpus salen a bailar™: en su manuscrito
S¢ advierten tres compositores: Juan de Araujo (1646-1714) de Chugungaca y
‘Domenico Zipoli (1688-1726) que murid en Coérdoba, Argentina®. En
‘Chiquitos se invita a otras tribus 2 la celebracién: adornan las sendas y los
»\

‘7"056 Maria Mariluz Urquijo. "Las escuelss de dibujo y pintura de Mojos y Chxqunﬁos , Anales

Instituto de Arte Americano e Inv estigaciones Estéticas, 3, 9, Buc_nos Aires, l9-6.' -
E Samuel Claro, "La misica en las misiones jesuiticas de Moxos”, Revista Musical Chilena, 23,
18 Santiago de Chile, 1969, p. 22-25.

e
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frentes de las chozas con ramos de palma y también levantan arcos floridos en
las entradas de la aldea. Todas las cabaiias se llenan de multicolores adomog
plumarios. Ponen al paso del Santisimo fieras salvajes bien atadas para signifi-
car la sumisién de toda la naturaleza a Cristo, arrojando a su paso granos de
mafz para que asi bendecido se multiplique metaféricamente en los campos
(Ferndndez, 1726:1-140-141).

Los Baure cubren la plaza con alfombras pintadas de colores muy elegantes,
Todos concurren con sus cirios; algunos disparan cafionazos delante de cada
altar. La fiesta de Corpus se llena de imdgenes: banderas de seda, arcos triun-
fales, arboles traidos especialmente de lejos y palmas entretejidas (Eder,
1772:372).

3.3 Cuaresma y Semana Santa

Asi como la alegria y ¢l desborde estético es el signo de Corpus. ¢l tono dolo-
rido y la flagelacion son los ingredientes basicos del complejo ntual que do-
mina la Cuaresma y que llega a su apogeo en la Semana Santa. Mientras
Corpus recoge las ideas ornamentales y muchas conductas cotidianas del indio,
exhibiendo un aspecto intercultural notable, Cuaresma y Semana Santa son una
celebracién especiticamente cristiana. Para lograr su éxito el esfuerzo LathuIS-
tico debe haber sido considerable.

La Cuaresma se llena de procesiones semanales y sermones dos veces a la se-
mana destinados a crear un clima espiritual adecuado a la Pasion que todos s¢
disponen a revivir. Dice Argamoza que estos sermones toman ejempolos con-
CIetos

"al modo que estilan los padres en sus Colegios del Peni con
los cs‘paﬂolc\' y [de} aqui resultan efectos muy saludables a sus
almas” (1737 112-122)

Al llegar Ja Semana Sanza rodo va estd preparado. EP primer nace o< el Jueves
Santo: por la noche se oye sermon y todo el mundo se viste con un "habito
acomodado a la tristeza de aquel santo tiempo”; muchos portan pesadas Cruces
0 coronas de espinas. otros marchan de rodillas, con las manos atadas a las €5
paldas 0 con sus brazos abiertos en cruz, o azotdndose con disciplinas. La so-

DICCOLTUOTE PTUCESIV T N CiefTd ¢On una formacion de nines yue Ah.‘ll&h&n d
Anenun (- d

Lasen Jov Vevande o insirumentoe de la Paaisgn ©
1 I ge (

cenario que reproduce el C alvario y el Santo Sepulcro y alh ano por uno
ofrecen los frutos de sus sementeras (Ferndndez, 1726:1- 140). "

.,
<iaddd y\l "\’

Mientras tanto. las iglesias brillan con luces y alhajas de plata,
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F "con limosnas y con lo que cada iglesia ha podido costear para
= el lustre de sus fiestas” (Argamoza, 1737:117-118).

'El Viernes Santo reitera el mismo esquema devocional: la adoracién de la cruz,
rocesiones edificantes, buen nimero de penitentes que marchan contritos, au-
‘toflagelandose (Alvarado, 1766:258).

La costumbre de disciplinarse hasta la sangre -por la cual el devoto reproduce
su propia imitatio Christi-, no es rdpidamente aceptada. Una vez, relaua el pa-
dre Ferndndez, Satanis le dijo a un chamén:

"mira c6mo se azotan los indios, no ves con cuanta razén te
predicamos que no te dejes enganar de patrafias de estos sal-
vados?”

y agrega el diablo:

“librales ti de esto, volviéndoles a tu bosque porque si no
descargaré sobre tus espaldas los mismos azotes” (1726:1-
149).

El ins6lito discurso describe la flagelacién como un precio menor para saldar la
civilizacion; se trata del viejo tema teol6gico v moral del sufrimiento ccmo via
de revelacién y del cuerpo y sus pulsiones como territorio de lo demonfaco.

Por fin, el S4bado Santo se desata la alegria pascual. Retorna el espfritu de
Corpus. Los Baure suelen entonces armar un muiieco de trapos cosidos. relleno
de hierba, que representa a Judas ¢l Traidor. Lo pinian y lo cuclgan de un 4rbol
Junto a un negrito que simboliza, como en la tradicién medieval, al diablo. Al
son del tambor, todos disparan sus flechas contra las dos figuras y luego arras-
tran y queman sus despojos.

Eder cucnia que una vez un pintor indigena je dio a su Judas una coloracion

Cobriza. Todos le exigieron blanquear la figura antes de flecharla. La ansiedad

Contenida en la vigilia pascual catartiza simbolicamente contra los blancos por-

Que, entre otras cosas, habfan sido blancos los que dieron muerte a Jesds. La
cripcién de 1754 dice que en la mafana de Pascua

"sale la Procesion alegre con el Senor resucitado y todos van
con luces cantando alabanzas”.

3.4 Otras fiestas de precepto

Bl calendario lirdrgic wunda en fiestas de homenaje a !a Virgen, especial-
Dente la realizada en Lonor de la Inmaculada Concepci6n. Es habitual que en
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estos casos los procesantes lleven rosarios bien visibles, colgados del cuello,
para "demostrar su amor por la Madre de Dios” a la que los Chiquitano deno-
minan Nupaquima (Knogler, 1770:173).

Figueroa relata la tiesta del Santisimo Sacramento en Maynas:

“ésta ha sido de mucha edificacién y lucimiento porque en lu-
ces, adornos de la iglesia, arcabuceria y otras solemnidades,
parece excedia lo que pudiera servir de ¢jemplo adn a otras
ciudades populosas y ricas; estas fiestas (lo dice en 1661)
aunque no se han dejado, han descaecido de seis afos a esta
parte con ocasitn de las nuevas conquistas de jivaros y otras y
por haber faltado muchos vecinos que las celebraban y los que
quedan estan demasiado pobres y faltos de lo gue han menes-
ter (1661:159).

3.5 Muisica y danzas

El rol que la musica, el canto y la danza desempefian en estas celebraciones es
crucial: los jesuitas del XVII y el XVIII, sobre todos los alemanes, estdn bajo
el vigoroso influjo de la musica sacra y coral del Barroco. También las celebra-
ciones chaménicas tradicionales organizan verdaderos torneos de canto, recim-'
cién o0 danza. A los nifos se les ensefia musica casi con tanto ardor con que ¢
les ensedia el latin o ¢l catecismo. Hay escuelas especiales de musica y cant09Y
no faltan Jcsuwu que desde los primeros momentos de la reduccién destinan
una parte importante de su tiempo a ensefiar la entonacién de composnc:onﬁ
para ser cantadas e los servicios religiosos.

El padre Barace, por cjemplo, ensefia ¢l Gloria in Excelsis, el Svmboluﬂ*
Apostolorum y otras piezas menores cantadas en la misa. En la misién de San 2
Francisco Javier de Moxos se cana los sébados 1+ Misa de Nuestra Sefiora:

“la ofician tos muchachos del pucblo con wanie destreza y gra-
cia que causa adnuracion oirla” (Eguiluz, 1696).

s

7.

Un coro de mifas entona luego un romance al Santisimo Sacramento a lo que
sigue um acto de conrricidn en verso en lengma moxa v un Alabado en caste®

'hno En San José se interpreta el mismo romance pero agregandose otros o
uno en homenaje «! Santo Pacront Y,

R

Se sabe que los Moxoe son misicos excelentes. Actdan en los coros como 50"5% ;
tas, instrumentistas. copistas, constructores de instrunientos o maestros 4

9 Luis Paz. Historia General del Alto Peni, hoy Bolivia. Sucre. 1919, I, p. 249.
Paz, op. cit., I, p. 41
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pilla. Adn algunos analfabetos dominan la lectura musical! 1. Entre los Baure,
Eder adapta las flautas de cana usadas en las fiestas tradicionales para ejecutar
musica navidefia que los entendidos llaman pastorela; las combina con el 6r-
gano y otros instrumentos. A tal punto logra el consenso de sus ne6fitos que
abandonando todo otro tipo de misica, denominan a la Navidad fiesta del epu-
kiraseko, por el nombre indigena de esas flautas (1772:100).

En el rio Meta y en el Orinoco hay jesuitas mdsicos que proceden del mismo
modo: Alonso de Neyra 1instituye cantores de punto y 6rgano: lleva a la misién
arpas, rabeles, chirimfas, bajones, trompetas y clarines logrando que los indios
los toquen "con eminencia”. Le ensefa a los Achagua a componer versos en su
lengua pero siguiendo el metro espafol, piezas que los nedfitos cantan en todas
las fiestas de precepto (Tapia, 1713:198). Los de Atanari cantan en las misas y
en la fiesta de San Joaquin entonan las letanias de la Virgen, el Salve y algunas
canzonetas compuestas por su misionero (Mercado, 1684:56). Gumilla anota
que

"es cosa reparable cuanto les encanta y embelesa la misica. ..
cudnto los atrae y domestica; cudnto aprecian la gala que ha-

cen aquéllos cuyos hijos ha destinado ¢l misionero a la escuela -
de musica” (1741:515).

En la Guayana se canta a dos coros y los m4s jévenes entonan dos motetes en la
Elevacién. Un indio instruido entona el canto llano y preside el coro
(Lombard, 1733:48) Pero donde la musica llega a destacarse més es en
Chiquitos. Oigamos lo que nos cuenta el padre Knogler:

"La mdsica es mejor de lo que muchos europeos se imaginan.
Tenemos buenos 6rganos, a veces dos en una iglesia, contra-
bajos, tres o cuatro violas, catorce o més violines, arpas, fa-
lutas y algunas trompetas que son los dnicos instrumentos guc
se importan. Hay buenos conjuntos vocales de cuatro voces.
Todos os mdsicos aprenden la pricuca y la teorfa de su arne
en la escuela, donde se perfeccionan en solfeo y desarrollan ¢l
sentido ritmico marcando ¢l compés con la mano como un di-
rector de coro. Las composiciones que se cantan y tocan son
faciles pero agradables al oido v adecvadas para esta genie. Su
autor fue un 1taliano. uno de los més famosos organistas de
Roma que despues ae ser ordenado, siguiendo su vocacion,
abandond su patria y se fue a América para embellecer los ofi-
cios divinos de su arte” (1770:174).

[ 2 4

B2 0
&,

:i‘:chfo op. cit.. p. 12.
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Ya a principios del X VIII todos los ne6fitos de Chiquitos cantan en la oracién
con modo llano, mifios y nifias en los senderos de las aldeas, al pie de las cru-
ces. Los adultos lo hacen en sus casas, separados hombres de mujeres
(Fernandez: 1726, 1-37). Cuando los Manazica aprenden a cantar las letanias a
dos coros  -dice el autor de la Noticia Anénima- "se imaginaban ya llevados
al cielo y no se cansaban de oirla” (An6nimo A, s/d:58).

Es el padre Schmid quien lleno de entusiasmo por la masica, la desarrolla como
lugar por excelencia de la devocion religiosa. Sus superiores ie encargan la en-
sefianza musical y la fabricacion de instrumentos. El mismo aprende a cons-
truirlos. Hace los de cuerda con madera de cedro: ademds de violines y cellos
hay clavicordios y espinetas. Cuando relata que estudié misica en su juventud
entiende que Dios

"deseaba que = través de mi sus indios se hicieran masicos y
supieran alabarlo ya en esta vida con cdnticos y rutsica ins-
trumental”

Agrega que por la musica

"elevarian sus almas al ciclo y se mostraran dignos de escu-
char un dia la masica de los dngeles por los siglos de los si-
glos” (1744b: 194-195).

Schmid es capaz de tocar el 6rgano, la citara, la flauta, la trompeta, cl salteno, -
la lira en modo mavor v menor.

"Todos nuestros pueblos resuenan ya con mis 6rganos. He he-
cho un mont6n de instrumentos musicales de toda clase y he
ensenado a los indios a tocarlos. No transcurre ningin dfa sin
que s2 cante en nuesras iglesias. Hemos conseeuido aue gente
que hasta hace poco ain vivia en la selva virgen unto con
animales salvajes, separa bastanie bien alabar a su creador con
citara y 6rganos, bombos y bailes en rueda” (1744a:{92-193).

Precisamente estos baiies -que no se diferencian en lo tommal demasiado de

aquellos que lus jesuiies ven como "danzas indecentes” cuanlo tienen hugar €8
' desarrollo musi-

el marco de las Bhaciones tradicionales- son inseparables
Lal La danza involucra a todo ¢l mundo en Corpus, en la fiesta de la bammlw
Tomdad o en la fecha 'vaxrmm.lz Los bailarines aparecen ataviados con pie
de mono, plumas de av= o portan escudos también hechos de plumas, cosidos 3

' telas disefiadas con mouvos zoomorfos (Eder, 1772). Nadic repara en el Scsg?-,

12 Claro. op. cit.. p. 12; Dale A. Olsen. "Musica vesperal Mojo en San Miguel de Blb“g.ﬁ
Bolivia", Revista Musical Chilena. 30, 133, Santiago de Chile, 1976. o
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pagano de estas danzas; ahora ellas nutren el entusiasmo popular por las cele-
braciones piadosas y logran que nadie falte a las procesiones.

En el pueblo mojeiio de Exaltacién, durante la Danza de los Macheteros, se
ponen varias cruces por todas partes cuando llega la fiesta de San Juan Bautista
o cuando se consagra un nuevo templo. Los danzantes cantan mientras blanden
sus machetes y sus espadas de madera, ycn% de cruz en cruz, deteniéndose
frente a los altares, seguidos por toda la gente!-.

3.6 El teatro piadoso

Por dltimo, adem4s de las procesiones, la musica y la danza, las representacio-
nes teatrales completan el amplio espectro artistico en que se desenvuelve la
devoci6n. El padre Neyra -a quien vimos ensefiando composicion y ejecucién-
escribe algunas comedias hagiogréificas y autos sacramentales que pone e€n es-
cena frente a la aldea en pleno. Los actores indigenas recomponen de este
‘modo, con nuevos argumentos y nuevo léxico, las viejas representaciones cha-
ménicas llenas de mimica hilarante y dramiticos éxtasis. No es extraio enton-
ces que este teatro piadoso los tuviera 3

"embelesados, aficionados y cautivos para atraerlos a la ense-
fanza cristiana” (Tapia. 1713:198).

Las obras de teatro se representan los dfas ¢z fiesta mayor y sus tramas son por
lo general historias edificantes: en Chiquitos se presenta La vida de
Eustaquio, un pagano converso que luego tue canonizado. El propio Jesucristo
lo exhorta, apareciéndosele entre los cuernos de un ciervo mientras caza. Este
episodio les resulta apropiado a los curas para mostréarselo a los cazadores que
.fO.rman el auditorio. Para que esta representacion tenga la dosis necesana de re-
-dlidad, se tala un pedazo de monte y asf }s neéfitos la observan dentro de la
Propia escenografia. Tanto la obru como le» miuchas canciones que ia integran
$ desarrollan en lengua chiguitana. Tamp oo es extaio que la gente pida la
:é?pe{icién del espectdculo atrapante. Segun Knogler, el pedido se hace en estos
Tminos:

"déjennos ver otra vez a Eustaguic para que entendamos me-
jor el amior de Jesucristo, nuestro Padre, y nos arrepintamos
de nuesira ingratitud con la cual pogamous los beneiicios que
6 recibimos de €1".

E - . - - . .

‘En otra oportunidad se representa ia historia de San Francisco Javier. obra que
%Knogler le parece "un verdadero melodrama” (1770:180-181).

e

.\
#}9‘“’- op. dt., p. 14: B. Ares Queija. "l as danzas de los indios: un camino para la evangeli-
‘? On de] Virreinato del Peri”, Revista de Indias. 44. Madrid. 1984.




140 Daniel Santamaria
4. Los sacramentos

Mientras la catequesis, la practica liturgica y las celebraciones piadosas son
técnicas colectivas de conversion, la administracién de los sacramentos consti-
tuye una relaci6n estrictamente personal entre el cura y ¢l catecimeno. El ca-
racter obligatorio ¢ irreversible del rito sacramental no s6lo lo impone como
paso ineludible en la vida cultual sino que los propios jesuitas lo utilizan como
un modo de presién personal justificada, porque en definitiva es el sacramento
el que rescata al indio del pecado v asegura la salvacién de su alma.

El control 1axo que se observa en las fiestas y las procesiones o la libertad es-
pontanea y jovial, dirfase la creatividad que aflora en la musica, la danza o el
teatro, desaparece cuando se celebran actos sacramentales. Se eligen los trozos
musicales m4s serios para la Eucaristia; la atmésfera contrita del momento en
que se administra el sacramento apunta a convencer al indio de que transcurre
un episodio clave de su conversion. De todos modos, la administracién de los
sacramentos tropieza con el hecho de que 1a mayor parte de los indios esté4n fre-
cuentemente dispersos en sus chacras y pastizales, cazando o pescando
(Figueroa, 1661:158-159).

De los siete sacramentos establecidos por el dogma cat6lico no nos referiremos
aqui ni a la confirmaciGn -que no aparece en las fuentes- ni al matrimonio, qué
hemos visto en el capitulo 3 ni a las 6rdenes sagradas porque ninguno de los
nedfitos fue ordenado sacerdote en las misiones jesufticas.

4.1 El bautismo

Al observar los ritos de purificacion entre los Manazica, Ferndndez cuenta qué
el cham4n rocia el alma del difun:o para limpiarla de pecados "como si fuerd
agua bendita” (1726:1-278). El bautismo borra el pecado original y sanciona Ia
alianza entre el bautizado v Cristo. A la vez, el santo 6leo destruye el poder de
Satands sobre la persona. Como nio puriticatorio, ¢l bautsmo avanza sobre los
ritos tradicionales en la medida e que el bautizado queda civilizado medi2nt®
su ingreso sacramental a una comunidad de fieles.

No es 5610 un cambio metaf6rico sino también sociol6gico. Pero es cambio que
no requicre ser consensnado; no ¢ un derecho personal sino una imposicion

la #= tendiente a salvar el alma del bautizado. razén por la que los jesuitas ha-
cen del bautismo un arma de lucha contra el demonio y un simpolo quye mas”
fiesta el éxito de la evangelizacion

La primera dificultad consiste en determinar la conveniencia de apelar al ba“:
tismo masivo o, por el contrario. reservarlo a los nifios, a las personas e,
trance de muerte y en Gltimo lugar a los neéfitos va instruidos en el dogma.

actitud paradigmética de fray Toribio de Mogrovejo en el Peri de pracucafﬁ
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bautismos en masa no fue del todo aceptada por los jesuitas. El padre Cueva,
misionero de Maynas, sélo bautiza nifios y moribundos, consciente del recelo
que experimentan los adultos cuando ven inscritos sus nombres en los registros
eclesidsticos (Figueroa, 1661:182-186). Pelleprat piensa que

“"asi como seria una gran imprudencia conferirlo a todo el
mundo, también seria una gran crueldad negarlo cuando tie-
nen verdadera necesidad” (1655:87).

El padre Creully, misionero en Cayena, confiere el sacramento a aquellos ned-
fitos sobre “cuya perseverancia en la fe estaba seguro”. Otro texto dice que

"al principio s6lo bautizaba a los nifios en peligro de muerte,
evitando hacerlo con los adultos de extremada flojedad y natu-
ral inconstancia” (Anénimo B, s/d:377).

Las cifras que aparecen aqui y alld son, sin embargo, bastante elocuentes para
inferir que esta cautela no estd tan generalizada y que aunque no se llega al
bautismo masivo, hay cierto interés por multiplicar los 6leos y esto por distin
tas razones. En el periodo 1636-1661 se celebran en Maynas 3.300 bautismos
de los cuales 1.500 son administrados a nifios (Figueroa, 1661:165). En gene-
ral, los jesuitas pueden revalidar los bautismos de aquellos adultos que lo ha-
bian recibido sin saber lo que les daban (Mercado, 1684:9). No deben
olvidarse de recorrer las chozas observando si ha nacido algdn nifio o si alguien
agoniza (Gumilla, 1741:515). Si por algiin motivo un padre debe marcharse de
la reduccién debe dejar una o méas personas instruidas para impartir ¢
sacramento con la mayor solemnidad posible. Gumilla dice que sin esa
"funcién” el pueblo se va "aficionando a la vida civil” (1741:287).

Las resistencias al bautismo son frecuentes. Todas las fuentes consultadas coin-
Ciden en sepalar que ¢l 6leo articulo mortis es mal mirado porque se le atri-
Uye Ja mueric del entermo. Ningin padre o madre permanece tranquilo du
Tante ¢l bautismo Je su hijo: en los primeios tempos o se compiende el fto m
Por qué debe reemplazar a los tradicionales. Los indios

"juzgzban supersticiosamente ...que lo mismo es bautizarse
que morirse ! punto” (Martinez Rubio, 1693136}

Otros preficrce conduclr a ia selva a sus enfermos antes que bautizarlos
E (Mercado, 1684:49). Figueroa cuenta el caso de un vizjo que dijo que no que-
*Ma hacerse cnstiano. Se rehusaba porque no podfa memorizar la doctrina ni
. Tesponder las pregunias del catecismo. El padre lo convencid de que no memo-
in"”’d que s6lo oyera. creyera, se doliera de sus pecados. El viejo admiti6 el
...bautlsmo. finaimente.
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"Esto pasa... no es uno s6lo sino en muchos que rehisan el J
bautismo por semejantes dificultades” (Figueroa, 1661:163).

A veces la resistencia se debe a no entienden la preceptiva bautismal més que el
propio catecismo: cuando un indio se dispone a bautizar a otro -acto que el
dogma permite cuando no hay sacerdote- un tercero le advierte que no lo haga
porque el cura podria enojarse. Para el ingenuo nedfito, la administracién de
los 6leos funciona como un privilegio chaménico (1661:234). Otras veces no se
aceptan, lisa y Hanamente, los argumentos basicos del bautismo: dice Eder que

"me sucedié un dia que les explicaba con lenguaje sencillo el
pecado de nuestros primeros padres; en un comienzo me oian
con gran atencién pero luego apenas si podian contencr la
risa; al preguntarles la causa, me respondieron que ellos ha-
brian hecho lo mismo, pues no podian concebir con sus 0jos
un fruto maduro y atrayente sin cogerlo; y que si era de Dios
y éste lo queria para si debfa haber advertido a nuestros pri-
meros padres!” (1772:94).

A veces los pretextos son més futiles: un monbundo rechaza el bautismo por-
que hay tormenta. Cuando escampa, acepta el 6leo y poco después se muere
tAnénimo, 1739-1744:339). Las resistencias s6lo se derrotan con paciencia:
cada pleito ganado constituye un caso cjemplificador como el del cacique en-
fermo que narra Marbén: ?
"fuimos instruyendo en las cosas de la fe y es cosa admirable
que todas las personas que le asistian [al cacique) le persua-

fan con notable eficacia que creyese todo cuanto le decia-
mos”.

El cacioue musita "soy hijo de Dios™. Los curas se apresuran s cxplicarle 18
condic1on de la Virgen como madre de 12108 y de todos nosotros.

"que tenia por Hijo al mismo Hijo de Dios que se liamaba
Jests”.
Slicfovarlve a musitar "lesds v Mariz” (1676:142). .
! Jarse 2l dis-

St el discurso ejemplificador de ono nroral 1o fuiciota, pucds
curso amenazante. Tomemos como caso uno de Figueroa:

"parcce mostro el Sefor que cra buena obra y le agradaba 1a
ocupacién de revalidar estos bautismos porque habfa una india
mayna con quien ¢l demonio tenia mal trato muchos afos con
tanta desvergiienza que no la dejaba en parte alguna que 1o 1

NAE
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molestase. El mismo dfa de la revalidacion de su bautismo pa-
ri6 un monstruo a manera de sapo, de muchas manos y pies,
asquerosisimo y sobre manera fiero, quedando la india m4s
muerta que viva. Aparecidsele después el demonio {como] in-
cubo, aunque de lejos, espantdndola y rifiéndola mucho, la
dijo que después del agua que le habian echado no podia ya
llegar a ella, con que la pobre quedd libre de aquella infernal
bestia” (1661:163).

Esté claro que el bautismo funciona aqui como exorcismo, como rito que ex-

pulsa los demonios del cuerpo. Si se tiene en cuenta que tanto en el texto evan-

gélico como en la sabiduria popular del XVI! ias enfermedades no son otra cosa

més que posesiones demoniacas, el bautismo tiene un alcance terapéutico, es

una cura milagrosa. Uriarte no vacila en asegurar que varias personas han reco-
“brado su salud "y atn mudado del todo su natural® después de los Oleos

(s/d:94). Pelleprat mismo narra varios casos de moribundos que recuperaron la
. salud con el bautismo (1655:87-88).

4.2 La eucaristia

E"Como es 16gico, los misioneros dan a la comunién un lugar fundamental en el
*tulto. Todos los procedimientos rituales que la anteceden, especialmente el
I Sacrificio y la Elevaci6n, y que se organizan en la misa, sirven para atraer a

. toda la poblacién reducida domingo tras domingo. Knogler opina que

¥ "los elementos principales de esta ley de Cristo son los oficios
divinos. Donde ellos son descuidados y van decayendo, nin-
guna cosa sirve de nada” (1770:173).

'
h

&En las cronicas parece un cénon literario relatar minuciosamente la organiza-
Ci6n de la misa v los recaudos tomados para ane los neAfitas concurran v co-
Wulguen. Puede decirse que ¢l modo de evaluar el progreso de una misién no
& el nimicro do bauiizados sino el modo en que se celebra el oficio divino y el
+oonsenso que logra en la comunidad. Niel se complace con el fervor, ¢l respeto
: {31; devocion que despliegan entonces los catecimenos de Moxos (1705:138-

-E‘squc el desarrollo del acto reproduce a sus cios una ceremonia explicitamente
Q Qcnificial: segun ei dogma de la transubstanciacion que los misioneros ensefian
“Rando pueden, el Hijo de Dios se ha converiido en un pequefio disco de ha-
313, la hostia: se trata del hijo substituido por un alimento vegetal, una tipica
,EonVCrsiOxl sacrificial. Mds aun, el sacerdote sacrifica, en el momento culmi-
f80te de Ja Elevaci6n, una representacién del Hijo-Dios y luego todos partici-
g uno por uno, de la devoracién del sacrificado, devenido alimento y cosa
3"‘ La comida colectiva del Padre (en la medida en que el otro dogma, el de
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la Trinidad, reine Padre e Hijo en una sola persona) debe interpretarse comg
homologa de la comida sacrificial del jaguar -por ejemplo, entre los Moxo- que £
segan los mitos aut6ctonos representa al padre originario de la humanidad. %%

El orden de la misa sigue cénones mis o menos parecidos en todos las misios
nes: antes de celebrarla, se retine delante de la casa del cura la "cuadrilla del ¥,
rezado”, jovenes varones y mujeres hasta su primer parto, que repetirdn todog$
los dias las oraciones del catecismo en espafiol. La misa se canta y sélo actian
en ella musicos expertos. En las misas ordinarias, donde sélo se reza, la -
cién es acompanada por flautas y violines. El cura se sienta en el presbiterio.

explica en lengua nativa algdn punto de la doctrina, toniado por ejemplo de la§:
Platicas del padre Parra o algdn texto similar, adecuado a alguna parabola
sertada en el Evangelio del Dia. Si ¢n la mision hay mestizos hispanoparlan
o soldados se repite el sermén en espafiol (Alvarado, 1766:258). o

Al término del oficio, la cuadrilla entona ¢l Alabado y luego el cura los i
truye sobre las labores dianas (Alvarado. 1766:256-257). Por el mismp
tivo, a la salida de misa el cura se planta en la puerta del templo y provisto@
una tblilla semejante a las usadas en las porterias de los colegios, pasa i
llamando a cada uno por orden alfabético. De ese modo detecta a los
con quienes ajusta cuentas cl sibado siguiente, por la tarde. Aprovecha
distribuir el trabajo con Ordenes y licencias entregdndoles a quienes
como remeros o deben ausentarse a sus huertos o cotos de caza.

Estas licencias quedan ascntadas en otros cuadernos, los "diarios”,
conocer con exactitud las falias y los jornales que devengan por su trabajo,
sdbado a las cuatro y media de la tarde, cuando todos deben acudir pé

Rosario y las letanias de 1x Virgen, torman dos filas delante de la casa
Ali1 se denuncia a quicnes o han concurndo a misa y e fes cniregd a €=
de justicia para que Jus dzow ¢ los ponga en el copoe segin 12 sentencia

misionero. "Sea hombre o mujer -dice Alvarado- en todas edades reclOog
penitencia” (1766:253-254: Cervellini, 1737:343).
Co» los mismos ohietivos, ©ombién para Pascua Flonda el cura distribuy'c

cédulas como las que usan (0s curas parrocos- y por cllas se sabe fi“é.’w 5
duos han cumplido con el precepto. A los renueiles sc ios castizd o
alguna hasta que cumplan (Alvarado, 1766:254). Este conjunto de
describe hasta dénde la misa obligada funciona como control social d€2 =
pero también parece describir cierta reticencia del indio a concurnil 7 g
padre Schmid asegura que en misa la gente llora. suspira ¥y 5,°~a.“ﬁ

(17442:192) no se puede pensar que el consenso fuera general, just} y
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os temores del padre Knogler de que no se debe permitir la decadencia de los
#®oficios divinos.
iDurante la Cuaresma, todos cumplen después de la Elevacion el precepto de la
Bcomunion pascual prescrita desde el Miércoles de Ceniza hasta Pentecostés.
Incluso se lleva ¢l Santisimo a la casa de los enfermos o de los viejos que no
@pueden ir a misa (Cervellini, 1737:343). En estos casos, los jesuitas se asegu-
ran que ¢l invalido no escupa ni masque la hostia; hasta llegan a revisarle la
®boca para ver si no queda algin resto sin tragar (Figueroa, 1661:295).

B e iy

ol A

Estas costumbres del tiempo jesuitico perduran trais la Expulsién de la orden:
gen su Informe al virrey de Buenos Aires de 1792 4 el gobernador Lazaro de
Ribera dice que los naturales de Moxos siguen oyendo misa antes del trabajo y
por la tarde rezan el Rosario; rezan la doctrina los domingos en la iglesia y to-
dos los dias se cxplica una Cartilla Real formada principalmente para que los

B e e w o Sl O & STk & oot IR

Bativos conozcan mejor la autoridad de la monarquia. Los enfermos siguen

Plamando al cura para sacramentarse; los recién nacidos son bautizados apenas
acen,

T
A
e R

'

2

-

23 Confesién y penitencia

2 todos los sacramentos, este es. desde luego, ¢l mas estrictamente personal,
lpstmmcnm utilizado por el misionero para vigilar hasta la mayor intimidad
Posible las costumbres, los hechos, las debilidades de sus ne6fitos. Asi como
?‘0‘ Pricticas que rodean la Eucaristia permiten reconstruir el vinculo entre la
[ oCi0n religiosa y el trabajo organizado, las preguntas del Confesonario
Stituyen una rica fuente de informacién etnografica. Lamentablemente s6lo
Servamos algunos modelos de interrogatorio aplicados a pueblos determina-
S, 00 sabemos si estas listas de preguntas variaron en ¢l tiempo, si ios confe-
RUCS hacian de cllas un uso literal o més bien eldstico y sobre todo no tenemos
Tespuesias del confesante. Es innecesario decir que los confesores bus ohan
dOS Y que cn das sociedades sclvducas el gran pecado era la apostasia es
YU 12 conservacion de las pautas religiosas, las costumbres domésticas, los
S chaménicos, la magia de guerra, las pricticas de control demografice. El
=eY0 mayor es una conversion impertecta, fingida o tolerante de lo tradicio-

ae: JTacias a esto las preguntas del confesor son mds una indagacién etnogri-
que una investigacién moral.

SUpueLts, la desubediencia surge como un pecado derivado del anterior: ¢l
| > o . . o x
,h.mwnto de la preceptiva moral establecida en los catones jesuiticos
2 1ndio a cualquiera de los sicte pecados capitales: st desobedece las im-
o

nes laborales cae en la pereza y asi todo. Si la evangelizacion viene a
-

i

- Sudrez, op. cit.. p. 427.

5
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rescatar a los indios de las manos de Satanis debe hacerlo redimiendo sus almas ~
del pecado, concebido asf como la condicion existencial de 1o demoniaco.

La primera pregunta que surge es hasta donde el indio comprende -0 justifica-
ese interrogatorio tenaz y profundo, tan preocupado en apariencia por su vida
familiar, sus sentimientos, su cuerpo. Figueroa cuenta que en 1642 un ladino
cristiano ‘enfermo de viruela le confesé una multitud de pecados. Cuando el
confesor descubrié que le estaba mintiendo, el indio le dijo que creia que
cuantos mas pecados confesase mas rdpido venceria su enfermedad: la confe-
si6n era para €1 -como para los guerreros Moxo- un rito terapéutico o catartico
(1661:166-167). A menudo ei confesante no entiende la pregunta. da respuestas
sin sentido, se limita a repetir la inquisicion del confesor (1661:276).

En otra oportunidad, una anciana se cree incapaz de responder y llama a otras
mujeres para que lo hagan por ella. Otros muchos estdn persuadidos de que el
sacramento de la confesién es un acto mégico y que la pregunta debe ser repe-
tida como un conjuro (1661:276). El padre D'Etre dice que

"lo que mis cuesta a un misionero que no conoce ¢l genio de
estos pueblos es oir sus confesiones: se hacen muy embaraza-
das segin ¢l modo con que se les pregunta porque es de saber
que responden mucho menos conforme a la verdad -a las pre-
guntas que se les formulan- que conforme al tono y modo con
que se les pregunta. Pongo por ejemplo: si se les pregunta
;habéis cometido tal pecado? Responderdn gque <i ain no ha-
biéndolo cometido. Si se les dice jno habéis cometido tal pe-
cado? Responden que no aun habiéndolo cometido muchas ve-
ces. Si despuds se les hacen las mismas preguntas tomando
otro rodeo. confesardn lo que habian negado y negardn lo que
habian confesado” (1731:45).

A veces el confesante se niega mmldr en ia ILﬂéUn £Enelan SO0 depla | confe-
sdaise en su lengua natva lo que impide < sacra: : confuser la ignora.
Mercado juzga esta estrategia como 'barbandad' y pcrmuoso dislate®
(1684:11-12).

Dice el padre Casrillo que es menester

WL alic pdld preguiiar a 10s indios 1as cosas Gue si chios 5¢
persuaden que buscamos ¢l sf, aunque no lo busquemos. st 1o :
es saber la verdad, dirdn ficilmente que si a todo” {1676:361). 3

Entre la variedad de temas que toca el confesor, la obedien:ia del neofito 0cUP3 .«
un lugar destacado. El Confesonario de Itonamas contiene las >wulen(csl

quisiciones: ger
e

-:-R?.




£ Las técnicas de conversion 147

(XXI) ¢Se ha golpeado a los padres? [se refiere aqui a los pro-
pios padres del confesado]. (XXIV) ;Se¢ los desobedece?
(XXYV) Se desobedece a los sacerdotes? (XXVI-XXXI1I) ;Se ha
hablado mal de ellos? ;Se ha descado matarlos? ;Se los ha
odiado? ;Se ha hablado mal del projimo? ;Se ha deseado ma-
tar a algin superior? [en referencia a los alcaldes) ;Se le ha
negado la palabra al enemigo?

En su Cathecismo Marbén le pregunta al indio:
(XX1I) ;Aborreces al jesuita que ensenia las palabras de Dios?

. Esta colecci6n de preguntas -partiendo de la base de que la primera pregunta

del confesor siempre es si el indio se¢ ha confesado antes y la segunda si se ha

cumplido con la penitencia impuiesta- revela la preocupaci6n del jesuita por su
- prestigio social, por su preminencia politica. Las preguntas sobre la vida sexual
0 las pricticas mégicas s6lo apuntan a erradicar las tradiciones. Las preguntas
sobre la obediencia al cura le demuestran si €l es realmente capaz de erradicar-
las. Los indios intuyen el interrogatorio confesional como un control social: en
Maynas muchos entienden

IR

SRR

T

"que los pecados que habfan de confesar eran el no acudir a
las chacras y sementeras y otras cosas del servicio a sus enco-
menderos” (Figueroa, 1661:167).

WY

. Con todo, la literatura jesuitica abunda en ei éxito de la confesién como préc-
- lica. Figueroa dice que una vez vencida la sorpresa del indio de que el cura ha-
. blase su lengua. algo que los dejaba absortos. el tramite se hace mas sencillo:

"siendo los mainas los més faltos de doctrina tenen entre ellos
almas Gue e temen y coil toda su rudeza se puardan de pecar

parz confusidn de muchos cniendidon” (1661:168).

= La confesi6n la hacen después de haberse preparado

4 "con atencién, silencio v retiro v buena distincién de especies
y numeros de los pecados” (1061:189).

%7} Se busca que todo el mundo se confiese: un sacerdote de Maynas hace en
: gg!;,CUaresnla entre 600 y 700 confesiones (1661:242). Mercado estima que algu-
4 D05 adultos

"estaban tan adelante en la cnistiandad que confesaban y co-
mulgaban algunas veces entre afo (1684:56).
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En Chiguitos, ¢l confesor trabaja siete y ocho horas por dia (Fe
1726:1-113). Gumilla, por su parte, no duda de la sinceridad del confesado, su
brevedad, la ansiedad y el tenor con que acude al sacramento. UUna noche iy g
viosa viene a verlo un indio muy atemorizado; le pide las disciplinas y co-¥
mienza a propinarse fuertes golpes en la espalda, Horando. Confiesa que el dc-.‘,é;_‘“
monio lo ha engaiado y que viene a confesarse para "desenojar a Dios"d% -
(1741:283-284). En Moxos, la confesién es préctica corriente: los neéfitos loi?;f‘:’;
hacen en las fiestas del Seior, de la Virgen y de alguncs santos; todos se con-- %
fiesan varias veces por ano (Argamoza, 1737:117). b

Un dato interesante es que también deben confesarse los chamanes: el-
Cathecismo de Marban les reserva una seccion. La materia del sacramento de
la confesién es el pecado como inspiracién diab6lica. Veremos aqui como clasi-*
fican los jesuitas al pecado y qué rasgos atribuyen a Satanss los textos del con<F -2
fesonario. La lujuria es uno de los que m4s preocupan porque trastorna el orden = -
social y conduce a la violencia: la pregunta X1 de Marbén inquiere si las muje-'"-"?-*\“l
res se untan con ciertas hierbas para atraer a los varones. Lo sexual deviene . 3
protagonista esencial del Confesonario de Itonamas: “ryad

=
=
¥

(XVII) ;Se ha mirado a alguna mujer en la iglesia con 4nimo g%
de fornicar con ¢lla? 204

Mis adelante se inquiere el estado civil del confesado, si vive amancebado, si
ha fornicado con mujeres casadas, si con solteras. si lo ha hecho con parientes,
cuéntas veces en cada caso. Mercado cree que "estas gentes se han connaturali- -
zado” en la ley de ia carne y que es una suerte que

ks B e

"los 4ngeles de guarda de estos miserables gentiles [sean] pu-
risimos espiritus que aborrecen el vicio de la carne, han alcan-
zado de Dios con sus ruegos que vavan alld fa las selvas] los
mistoneros  de Jesis  para  quitarles  las  carnalidades”
(1634:19).

Algunos jesuitas. com Steigmiller, no estdn an preocupados: no se deben sef
muy exigente en la priniera fase de la evangelizacién

"hasta que comprendan por s mismos en la ensefianza cris-
t1ana ¢l horror de este vicio”.

El jesuita se refiere a la poligamia que con la fornicacién y el adulterio formant -
los casos mds graves de lujuna. Es cierto que €l control de los "excesos sexud~ . §
les™ ha sido ejercido en tiempos prejesuiticos por los capitanes de guerd o
aquéilos, por ejemplo entre ios Baure, que tenfan el privilegio de curar 1as he-
ridas sufridas en combate. Estos capitanes reunfan a sus guerreros y les exigfall 4 %




kLas 1écnicas de conversion 149

#Fconfesar “sus pecados de sensualidad”. La confesi6n garantiza la curacion
8 (Altamirano, 1699:115).

= La soberbia es otro de los pecados capitales que los indios exhiben en su des-
2 mdez. Tando Mercado como Fauque entienden que al reducirlos a la "modestia
cristiana” se vestirdn. Aunque el altimo deduce otra ventaja més del vestido:

"necesitarfan mas cosas, serdn més laboriosos y huirdn de la
ociosidad, tan funesta en sus consecuencias” (1736:397-398).

n efecto. los indios fueron provistos de camisetas, mantas, pedazos de lienzo
ercado, 1684:17), sobre todo los del Onn()co, donde Fauque cree que no
y en todo ¢l continente "infamia semejante”.

: L1 avaricia aparece en ciertas costumbres relacionadas con el parto, el puerpe-
L 10 y la lactancia. Uriarte recuerda que amamantar a los nifios "es una de las
“principales obligaciones del santo matrimonio”. Teme que si un nifio mama ¢l
= pecho de una n()dnm también absorba "la mala inclinacién de quien la reci-
 ben” (s/d: 85) . El caso de la mujer que da a luz dos gemelos y cuyo marido.
mguu:ndn la L()stumbrc los entierra vivos, demuestra otro caso flagrante de
% avaricia (Unarte, 1754:102-103). Es curioso que el homicidio no se relacione
% en la moral jesuitica con la ira, sino con la avaricia; es avaro quien le resta al
% otro la posibilidad de disfrutar de la vida.

. :

A las libaciones se las vincula con la gula; el hurto -rigurosamente vigilado por
- los misioneros- no se incluye en ningdn pezcado capital y puede repararse auto-
g miticamente llevando el botin a la casa del cura (Confesonario de Itonamas.

* Finalmenee, 1a apostasfa es un fendmeno cultural que surge como el gran pe-
Cado ¢n; tanto negador de la Revelacion.

"Es ordinario que sea més malo quien abandone la fe. que
quién jam4s la ha profesado (Fernindez, 1726:1-197-198).

L0 Interesante es detectar apostasias colectivas que sugieran el estallido de mo-
- Vimientos mesianicos: los testimomos no son del todo claros en este sentido.
V"am’\‘? al FUROS CasOs:

: l Acuna cuenta la historia de un indio que se finge Dios, hijo del Sol y que
4 _" ad"mt‘ ie le expliquen al dios catdlico pero ermina rechazéndolo al no poder
L #Vverlo, Todas las noches sube al Sol en espinitu (1639:64).

i

Era comiin en la €poca creer que las caracteristicas morales eran trasmitidas a través de la le-
Mmaterna. lo que entre otras cosas, liberaba al vardn de la responsabilidad por iz trasmisidn de
3 l’SEOs indeseables
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2. Fernandez dice que

"sucede entre barbaros que ¢l pueblo indomito se va en pos de
quien tiene entre e¢llos alguna soberania y preminencia”

(1726:1-157). 5 )

3. La Noticia Anénima denuncia que Satanés excita a un grupo de indios. Los
rebeldes rodean a un joven chaman que poco antes ha aceptado el cristianismo
y le espetan el siguiente discurso:

"tu das oidos a los engafios de un embustero que ¢ embauca
(el jesuita] y te haces el vil instrumento de sus perniciosos in- W o
tentos. Reconoce tu culpa, pide perdén a los dioses, repérala ]
cuanto antes, representa al cacique sus promesas y sus obliga- kg
ciones y ambos de concierto trabajad en restablecer la religion
de vuestros padres que estd proxima a su ruina; si no lo haces,
se vengar4n los dioses de un modo tan ruidoso que Ilenarén de
terror todos los pueblos de la comarca”™ (Anénimo A: s/d:53).

El joven injuniado responde asi:

"muy débiles deben ser estos dioses nUestros si este extranjero
es enemigo, (por qué [ellos] no se valen de su poder para ha-
cerle pedazos o para echarle muy lejos de aqui y quitarle la
gana de volver a este pais? (Por qué piden asistencia ajena
para defenderse? (No pueden defenderse a si mismos? O no
son lo que quicren parccer o no quieren parecer lo que son” :
/d-
(s/d:54). e
tos mid

Se trara de un discurse cjemplificador tendiente & divuigar ci poder Jc
SIONEros, pero es evidente que ci argumento deb tovio e una rebelicn, Las pre=
guntas de los confesonarios -hemos visto- se esfuerzan por rastrear temprand: .
mente estas tendencias subversivas. R 8
4. Guailla dice gque ooume on frecuencia que una vez reducidas las ribus, alfl‘-
oin "visjo mimado” o alguna “vieja funesta” suchan que el jesuita 10 ha con~
i "delinos*
expe;

gregado para engafarlos, para esclavizarios icjos oo su pals. EStos
los pergena el demonio o la "natural fantasia™ del indio. Por supuesto, i
riencias oniricas semejantes se apoyan en la memoria popular de 1as antig S

malocas espafiolas 0 portuguesas.
. . jdes
Finalmente, (cOmo aparece 2l auter de todo mal en los confesonarios? 13 (;cw'éi

matriz es que el indio comete maldades inducido por Satanas y por ¢ll0 m
<
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hablar con €] ni dejarse llevar por sus palabras. El Confesonario de Itonamas
establece la siguiente preceptiva:

e

(LVI) Los pecados irritan a Dios.(LVII) Si los pecados no se
limpian, el iablo lo lleva al pecador al infierno. (LVIII) El
diablo es amigo del que conserva sus pecados y no los con-
fiesa, camina con ¢l pecador, duerme con él.(LIX) Es necesa-
z rio amar a Dios para que en el momento de la muerte se pueda
2 ascender al cielo. (LXI) El diablo se lleva a quien habla mal
de los sacerdotes. (L.XII) No s¢ puede comulgar sin confesion
A porque Dios rechaza al pecador.

En todo momento, la ira de Dios no es un acto de maldad contra el ne6fito sino
2una demostracién de misericordia, una invitacion al arrepentimiento, ¢l perdén

y la penitencia. También a la mujer se le dice -un poco méis brevemente- que si
10 obedece al padre se la llevard el diablo al infierno (LXXX).

e RS R TR
"’"v""”."w" » p
¢ k) Feo

e

#(Cudles son las penitencias? Los textos conservados sugieren que en todos los

1%.0250s se ordenan rezos adicionales a los prescritos en las ceremonias piblicas.
2 El Confesonario prescribe: :

81 Cantar un Rosario a Nuestra Madre del Rosario por las almas del
Purgatorio.

2. Cantar cinco Alabados a Nuestro Padre después de la comunién.

P 3. Oir misa de Nuestro Padre para obtener su perdon.

34. Cantar cinco Alabados a Nuestro Padre y rendirle gracias al Santisimo

Ksicramemn.

g Cantar cinco Padrenuestros v cinco Avemarias por las almas del Purgatorio

3’3‘15:"\!::‘: que ¢sias penitencias ten ol aspecto de la liturgla peniten-
0, es decir, se vinculan con un hecho Considerado necado por el dogma. Pero

58 mismo hecho es considerado a la vez delito por la ley y entonces, ain con-
sa8ado y absuelto de su pecado. el transgresor debe someterse a la ley ejecutada
Or los alcaldes indigenas pero supervisada por los propios jesuitas. [.a absolu-
3700 sacramental no lo libra del escarnic piblico ni de los azotes.

4
4 La extremaunci6n o Szio Vidtic

Rambién el sacramento de la uncion fue, al decir de los jesuitas, aceptado por
;o8 Indios sobre todo por la promesa de que el alma del difunto no marcharfa al
" 0. Ain en tiempos posteriores a la Expulsién. un funcionario poco
& 10 a la Compaiifa reconoce qye tan pronto un indio
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"se siente enfermo, aunque no esté en peligrp hace llamar a
g‘on los enfermos para que le administren los sacra-

152

los curas
mentos” |

Sin ser. en rigor, un rito purificatorio como ¢l bautismo, la extremauncién
tiene en comun su eficacia terapéutica desde ¢l punto de vista doctrinario.

“Habiendo dicho la misa y confesado al enfermo le administré
el Santo Viatico. Hall6 en los sacramentos la salud del cuerpo
y del alma porque el mismo dia estuvo fucra de peligro y sin
calentura, habiendo pasado la noche antecedente en un delirio

continuo y tres dias sin esperanza de vida"  (Fauque,

1730:226).

Desde ¢l punto de vista indigena, por ¢l contrario. se vincula el Vistico con la
muerte:

“lo rehidsan tal vez por el olor del aceite y lo repugnan por pa-
recerles que con €l se han de morir por darse a los que estdn
de préximo para cse trance” (Figueroa, 1661:163).

La extremauncién sacramenta la muerte: también la amonestacion, el r_ecordaro-
rio de la fe y el camino de la santidad. También l2 exhortacion a bautizarse an-

tes Je morir, para Jue ¢l diablo no se lleve su alma desgraciada a las tinieblas.

16 Informe de Lazaro de Ribera. en: Alcides Parejas Morene. Historia de Mojos ¥ Chiqni“”‘
fines ded siglo XVII Lo Pas. 1076, p 85)



Capitulo 9
Los temas de |3 predicacién

Una de las primer,g preguntas que uno se formula se relaciona con los limites
del proceso de conversion. El espacio demasiado largo que dedicamos a las téc-
nicas de conversiin deriva seguramente del detalle de las descripciones conte-
nidas en las fuen..q y del propio interés jesuitico en las formas quizds mas ele-
mentales de difysip religiosa. Aqui se incluyen otros problemas: en primer lu-
gar, 1os objetives historicos concretos de la aculturacion religiosa, es decir, la
salvacion de las 4)mas y una civilizacién relativa de pueblos universalmente
considerados “suivajes” " En segundo lugar, las posibilidades intelectuales de
sociedades prelierariag por entender complejos problemas teologicos !

Esto tiene que ver, seguramente, con los limites que los jesuitas se autoimpo-
men. Hemos visyg hagea el cansancio qué juicio les merece la cultura indigena y
la psicologia de indio. No pretenden jamés hacerlos te6logos sino simples de-
YOIOS. Puros, ingenyos, convencidos. Pero la supuesta incapacidad filoséfica
del indio Do agor Ja explicaciones. Después de todo, muchos misioneros in-
tentan explicar dogmas muy dificiles y no lo hacen esporadicamente ni a modo
de excepeion. | que ocurre, efectivamente, es que el modelo misional de los
JeSuItas no se propone crear otra cosa mAs que una nueva iglesia, con los mis-
Mos elementos de pureza que la primitiva.

Sin aborrecerlo, |y Compaiia deja de lado (por lo menos en sus misiones) el
ESpiritu escoldsticy de las universidades. El periodo en que crece y se consolida
tondiciona esta aciitud. La catolicidad barroca, el espiftu reaccionario de
Trento, 1a lucha antiprotestante que no es mas que una lucha contra la toleran-
cia, la Progresiva rigidez del dogma, el poder absoluto del Santo Oficio, la caza
de brujas, 1a Tepugnancia por el jansenismo y la nacienie filosofia del librepen-
SAMIENto CoNstituyen e] marco histdrico exterior de un proyecto misional que
S0 renegar de €1, pretende una insularidad espiritual.

La C""‘Pa‘.'“'ﬂ‘ Corporacién militar al fin en el sentido de militia Christi, hace
de la obediencia un valor fundamental. Pero esta insulanidad, (ue parcce una
Uepia mds, apung 4 constituir una sociedad desprovista de historicidad, una

—————

) -
- Sobre esta cuestion ver Pedro Borges, Métodos misionales en la cristianizacién de Ameérica,
430 XVI, Madriq, 1960; Pedro Borges, Los conquistadores espirituales de América, Escuela
de ES_IUdius Hispan, Americanos, Sevilla, 1961, Pedro Borges, Misiéu y Civilizaciép- cn
€rica, Madrid, 1987, P. Castafieda. "Los métodos misionales en América, ;evangelizacién o
°Oacc.|6n9~ Estudios sobre Bartolomé de Las Casas, Sevilla, 1974: S Broseghmi, Cuatro siglos
Wisiones entre log Shuar. Los métodos, Sucia, 1983; Xavier Albo, "Jesuitas y culturas indi-
$¢nas, Pery, 1368-1606, su actitud, métodos y criterios de aculturacién”, América Indigena, 26-
' México, 1966 J. Specyer. Die Missionsmethode in Spanisch-Amerika im 16 Jabrbundert,
honeck-Beckenricd. 105 3
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sociedad sometida a regla donde lo peor puede llegar a ser el cambio. El mundo
de Trento es el modelo imitable, pero esa imitacién debe ser, en el proyecto
misional de los jesuitas, permanente e invulnerable.

Lo que la "Reforma Catdlica™ ha logrado no es un paso historico en la intermi-
nable dialéctica de los tiempos; es, por el contrario, un finis temporum, una
escatologia. Sus principios, sus dogmas serd los datos estructurales de esta
nueva iglesia selvética que los reproducird para siempre.

Esto puede considerarse otro de los factores desencadenantes de la Expulsion,
que no sélo devuelve a las misiones al poder de los Borbones, sino que ademé4s
las sumerge en el mar violento de la historicidad. En este sentido, los temas de
predicacion propuestos en los sermones y que contaminan necesariamente los
catones, los catecismos, los interrogatorios de confesonario y las mismas créni-
cas jesuitas gue usamos aqui como fuentes, forman la totalidad del universo
ideologico reservado para estas sociedades a las que se pretende, con singular
audacia, congelar en ¢l tiempo.

Por supuesto, estas ideas no imperan omnimodas en un espacio cultural po-
blado de antemano por mitos, creencias y rituales de magia. Pero la guerra df-
clarada a las "idolatrias y supersticiones” apunta a crear y robustecer ¢l imperno
omnipotente del dogma tridentino. Aspira a constituirse en el dnico saber post-
ble. que no se apova =n la indagacin critica sino en el articulo de fe.. condicio-
nado por la emotvidad y la experiencia existencial-.

No s6lo la supuesta descalificacién de la mente indigena obliga a esta manio-
bra; es la inica clase de saber que se independiza de lo histérico y per lo tanto
la inica que garantiza la cternidad de esta Nueva Iglesia. Por fuerza, este saber
se constituye teocraticamente mediante dogmas vy la versién disponible del

dogma se hace tema o predicacion. Veremos z nuacién algunos de estos

1. El tema del Dios Padre

La clave del dogma vatdlico es la existencia de un Dios urénico. creador _de
tdo 1o existente, “liniamenbie bueno” y que ha proporcionado a fos cristie
nos "2l poder de expilsar a los demonios” (Pellsprat, 1655:78). Fae Dios ha
encarnado por la accion de una fuerza inmaterial denominada Espiritu Santo, €1
rigor, una hip6stasis del mismo Dios, en una mujer virgen. El hijo de €53
unién sobrenatural, Iasucristo, es a la vez hombre mortal y el propic Dios €3

carnado y en consecuencia, inmortal.

2 Véanse los viejos trabajos de K. Prumm, Der Christliche Glaube und der altheidaische Welt:
Ieipzig, 1935 y Religionsgeschichtliches Handbuch fiir den Raum der altchristlicher Unwelt,
Friburg, 1943
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La contradiccién entre ambas naturalezas se ha resuelto mediante la Pasion -con
su tridgica muerte a manos de los romanos, o como lo determinaba entonces la
Iglesia, de los judfos- y la Resurreccién. Al morir, ha expiado los pecados de
los hombres, a la manera del chivo expiatorio en un rito de purificacion.
Resucitado, su lugar es el del mismo Dios hasta el momento escatol6gico de la
Parusia cuando se realizard el Juicio Final, una suerte de confesi6n universal
donde serdn interrogados vivos y muertos y tras la cual quedaré establecido el
Reino de Dios.

El Padrenuestro en lengua kayuvabd dice de Dios que estd "en lo alto” (tui) y
"en el cielo” (yi-idag). Los Canishana dicen directamente que vive en ¢l Cielo
(kanikokolau), ‘el mismo término que utilizan los Itonama y los Leko. Todas
las versiones prescriben adorar su nombre, aceptan el establecimiznto del Reino
‘Anunciado y declaran a los hombres sometidos a la todopoderosa voluntad de
Dios. Naturalmente, la palabra "reino” no puede traducirse facilmente; el
Padrenuestro en lengua chapacura utiliza directamente el vocablo espaiiol,
como lo hace el canishana.

En el texto cabima, "reino” se traduce por kakuadisiati, equivalente a manda-
miento, orden o ley. La versi6n kayuvab4 establece que lo obedezcan "los ha-
bitantes de abajo”, es decir, los hombres y también "los habitantes de lo alto”,
los 4ngeles, santos y probablemente, en tren de asociacién, las fuerzas sobre-
naturales urédnicas reconocidas por las religiones aut6ctonas. [.a version ito-
nama ordena que los indios lo obedezcan “en lo bajo tanto como ¢en lo alto”; no
sefiala a los obedientes sino los planos totales donde funciona la obediencia.
Después de la manifestacién de obediencia al Padre sobreviene el pedido de
alimento: el Padre Creador deviene Padre Nutriente. Los rezos le conminan a
proporcionar los alimentos. La tercera parte se vincula con el concepto de pe-
cado: el orante pide ser limpio y descontaminado. Se trata de requerir -en
forma ritual, eswo es, ciclica v permanente- una nueva muerte del Hijo, un
meva episodio expiatorio por el cual la desobediencia. base ontoldgica del pe-
cado y sobre todo, la tentacién por la desobediencia, sean drasticamente erradi-
cadas.

La version leka pide "borrar” los pecados propios y ajenos, pide ayuda para no
“taer” (la Caida es entendida como la antitesis de la Salvacion) v ruega ser
"apartado del mal”, esto es. de 1o demonfco y por extensidn, de o chaménico.
Los Canishana piden que Dios no los deje caer en el pecado, dando por sentado
que esa cafda puede ser, ella misma, una decisién divina o en otro sentido, que
Dios otorgue la fuerza necesaria para evitar una caida que es totalmente hu-
mana. En algunas traducciones "pecado” se conserva en espaiiol: los Cabima lo
traducen por kujebatiake, equivalente aproximado de "mal comporamicnto”.
En las versiones itonama y kayuvab4 aparece en espaiiol el térniino "perdon”.
El devoto pide sergpesdoanado de sus pecados y ofrece su propio perdén a los
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que han pecado contra él. El término itonama por "perd6n” es pakiyumala, en -
kayuvabd ide-rihi, en canishana mikavipi, equivalentes a "arreglo” o.%
"conciliacién entre contrarios”.

SRR SRR U

La versi6n itonama va més alld en la parte final de la requisitona: "no pcrmitfa's i
que nos tome a nosotros el diablo" o "libranos de cosas enemigas”. La idéa
abstracta de "pecado” o de "mal” se substituye aqui por la figura concreta de
Satanis. Marbén cuenta que unos indios preguntan si los jesuitas han visto al-
guna vez a Dios (1676:142), ya que tantas veces sostenian haber visto al dia-

blo.

Y

La breve instruccion teol6gica ofrecida por las tres oraciones bisicas se coms -
pleta con las cartillas de doctrina, algunas en forma de didlogo razonado, donde :
las preguntas del catequista conducen al ne6fito a conclusiones dogméticas. En’
la Cartilla de Herrero, ¢l cura comicnza preguntando cuintos dioses hay’y ™
donde esté [sic). La cuarta pregunta plantea el problema de la Trinidad: ‘el
Padre, el Hijo, el Espiritu Santo, tres personas distintas y ellas un s6lo Dm% |
verdadero”. Dios-Hijo se hizo hombre, etcétera. A continuacion el cura se en=ti.
frenta con el misterio de la Transubstanciacion: ¢l Santisimo Sacramento N‘
en Jesucristro, con €l, en el cielo. Pero cuando un sacerdote consagra la hosul
y el vino, estas substancias se vuelven carne y sangre de Jesucristo. Y 00 Mz
porta que la hostia se parta en pedazos porque todo Jesucristo estd en toda ell #
y en cada particula de ¢lla por pequefia que sea -de donde el cuidado obsesiV0
de los misioneros porque sus comulgantes la tragasen entera- En la pmgﬂl%;iii 1
XXXIi, la Cartiila inquicre et
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"2
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"ipor qué todas estas palabras se creen?” La respuesta pres-
crita es "asi Dios lo dice".

La Cartilla termina con la recomendacién de confesar los pecados. Es eyidﬁ-ﬁﬁ., :
quve la imagen del Dios catdlico que trasmite 'a carequesis inspira la imagen
que los propios jesuitas pretenden Jograr entre jos aborigenes: padres severos Y
solicitos, llenos de ngor. 2

2. El tema de Jesucristo, Hijo del Padre %ﬁ
ciempre ha divi>
[ a presencid avta-, &

N TANE2
1 diica
I :

Mis adlf del dogma de 1 Trinidad. la piedad popula
dido fa fizura bumana de Jests de ta wlea metafisica de Dios. e
sallante de Cristo en el arte lo demuestra cabalmenie. Los jesuitas, ficles 3.2
tradicion, conservan esa dicotomfa formal pero la utilizan a la vez, P o
zar el planteo basico del infantilismo indigena. La vida de Cristo s¢ P
como un modelo imitable.

Tambica ellos, en conjunto, son hijos de Dios y asi como 2
a los infiernos después de su muerte (experiencia acorde con la idea 0¢ Y
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verso cténico en todo el Mediterrdneo Oriental) y luego ha ascendido a la resi-
dencia urdnica del Padre, también los indios que han vivido el infierno hasta
que se les comunicé la Revelacion, pueden repetir la historia ejemplar de Cristo
y ganarse el cielo. Para ello deben tomar conciencia de que su propia vida pre-
cristiana ha sido, in toto, un gran pecado.

El arrepentimiento, la confesion y la fe los arrancan del pecado y los predispo-
‘nen al perdon. Vivir en la ignorancia del "nico Dios verdadero” es estar "en
“estado de perdicion”. En la préctica se imbuye al indio con signos cristolégi-
~cos: se¢ ordena expulsar a los demonios haciendo el signo de la cruz o portar
runa imagen de Jesis colgada del cuello (Pelleprat, 1655:79). Se les enseiia que
rel Hijo ha sufrido "por orden” [dice la versién kayuvab4], "por la palabra”
i [dice la version leka] de Poncio Pilatos.

"La vida de Cristo se presenta en el discurso catequistico como un simbolo cf-
iclico del pasaje sucesivo de la muerte preliminar, la vida anterior al bautismo,

a la vida terrena llena de sufrimiento, dicotomizada entre un cuerpo demoniaco
iy un alma angélica, de allf a a la muerte fisica y el pasaje por el infierno y por

iltimo la resurreccién de un cuerpo pleno, sutil, reservado a los perdonados,
ipara gozar por los siglos de los siglos de la gloria de Dios.

Fl El tema de la Virgen Maria

‘lfrobablcmcme no haya en toda la literatura sobre las creencias americanas un
libro tan completo como en que Jacques Lafaye dedicé a Guadalupe3. Si bien
{€D €} caso mexicano esta advocacion parece hundirse en raices precortesianas,
£¢s vélido afirmar que otras advocaciones han experimentado un desarrollo par-
plcular. 1a devocion mariana sobrepasa en América la devociéon mis intelect

£por Dios o 1a sobrecargada de ritual dirigida a Jesucristo.

‘Enla mayor parte de 1os casos ~o trata e gjerciclos espontaneos y bien popula-
TS de devocion, mncluso a veces no aceptados formalmente por la jerarquia
g&lesial. La devoci6n mariana evoluciona junto con otros ritos pero los cle-
lentos que la configuran, junto con los procesos sociales que la sostienen, son
“dudablemente m4s complejos. Uno de los temas ya clésicos es la vinculacion
gfatre la devocion por Marfa con los ritos de fertilidad agricola v con la funcisn
: Pa(; amplin de la Virgen como madre protectora, intercesora ante el poder del
~fadre-Hijo

Vi dez. asegura que en las visperas de las festividades cousagradas a la
@|rgen, todos cantan la misa al son de instrumentos y-jam4s van a 'trabajar sin
&¢I orado delante de su imagen (1726:1-137). La adopcién religiosa de una

es Lafaye, Quetzalcéat! y Guadahpe. La formacién de la concicncia nacional en
w 0, FCE, México, 1977
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madre nutriente no produce las reticencias que en el interior del discurso reli-
gioso aborigen produce -como ruptura traumdtica- el concepto de Dios.

Pero més que madre, la Virgen aparece a los 0jos de los aborigences como Ja es-
posa del Padre: en ¢l Avemaria que los curas ensenan a los neéfitos hay conte-
nidas tres ideas fundamentales: que Dios estd con ella en un sentido que los
oyentes pueden entender como cohabitacién; que ha sido madre virgen de
Jesucristo, lo que puede entenderse como un procedimiento magico y que
puede actuar como intercesora entre Dios -¢l Legislador- y los pecadores, esto
es. los transgresores de la ley de Dios-Padre.

LLa version kayuvab4 senala la primera idea con un crudo naturalismo: "estd en
ti nuestro Padre, eres amada entre las mujeres”. La palabra "amada” (que no
puede ser facilmente disociada del intercurso sexual) no aparece en las versio-
nes preparadas para otros pueblos: la oracion en leko dice mas pudorosamente
"¢l Sefior contigo estd”. En todo caso, esta residencia urdnica de la Virgen,
adoptada como dogma oficial por la Iglesia sélo a mediados del siglo XX pero
actuante en la conciencia religiosa popular de Europa desde mucho tiempo
atrds, no puede conciliarse en América con la imagen mdés terrena de la Virgen,
asociada a la fertilidad del suelo.

La asociacion de la Virgen con la fertilidad la lleva a una segunda asociacién
con la Luna, un hecho que tiene su propia historia en ¢l Nuevo Mundo.
Primero como prolongacion de los mitos que sefialan al astro como esposa del
Sol, identificado en muchos casos con ¢l padre. En segundo lugar como identi-
ficacion funcional al determinar la Luna el ritmo de los cultivos y el de la
menstruacion. Luna-Tierra-Mujer constituye un circuito seméntico demasiado
tradicional para que la sensibilidad religiosa de los indigenas, estimulada por el
discurse mariano de los misioneros, no terminase adoptando a la Virgen como
vinculaclon Luna-Tierra.

Se preserva de este modo su cardcter agrario y se acepta. bien que de modo ac-
cesorio, su otro carécter urdnico. Los jesuitas no tienen al comienzo una idea
muy clara de cuél puede ser la aceptacion de la imagen de Maria en la concien-
cia aborigen. Sin embargo. Marbén dice gue "si les preguntan quién es Su fiiOS»
dicen que no saben”. Los Moxo jamds han visto un dios v no creen conveileite

et Mark4n. "unos
S0 laloadss -

nentirle al cura. S1 se les pregunta dénde exié ese dlo: -ing
responden que alld, en lo de la Luna”; otros contestan dubitauvamente O lo
ubican en la propia tierra. Para Marbdn son todos disparates (1676:152).

Pero a su colega Castillo le preocupan otras cosas: una vez les pregunta 2 SUS
catecimenos por qué tocan el sifiobe (un instrumento nativo de viento) Y C’:“’s
le responden que lo hacen "por reverencia a Maria, esto es, la Luna”. Castillo
reacciona mal: cree que ¢l demonio ha "robado” el culto mariano transfo
dolo en un culto lunar: una sospecha andloga a la de Ferndndez, que entiende €l
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parecido formal entre el ritual cat6lico y el chiquitano como obra del demonio
(1726:1-268). Lo que molesta a Castillo es que los ejecutantes del sifiobe co-
miencen tan temprano a tocar, en paralelo con el rito matinal. "Lo cierto -se
lamenta- es que nos servfan de gran confusiéon”.

4. El tema del infierno

El infierno cristiano constituye la gran novedad de la catequesis. M4s que un
lugar, ¢l infierno es una condicién existencial del mismo modo que los reinos
de los muertos aparecen en las tradiciones americanas. Pero al revés de estos,
que constituyen otra forma de vida -las mas de las veces una vida pletorica y
segura, algo semejante al dtero materno- el infierno es la muerte realizada, el
dolor y la angustia llevados a su maxima intensidad y para siempre.

El infierno se relaciona desde todo punto de vista con la muerte del que no se
ha salvado. Esto queda totalmente claro en las amenazas del confesonario.
También es el 4mbito de los demonios y todo lo ya dicho sobre las doctrinas
satdnicas elaboradas por el catolicismo barroco sirven para tratar el tema del tn-
fierno. Territorio de Satands, reino del mal y castigo eterno: una ideologfa de
la represion que induce a la buena conducta -segun los moldes de la teologia
moral- por el camino del miedo mas que por el del consenso.

Mientras en las culturas aborigenes la mucite ¢s un segundo rito de pasaje -el
primero es la iniciacién-, el infierno catdlico es una muerte para vivir en la
muerte. No se pasa de una vida a otra por ¢l acto de morir sino que se penetra
en un mundo definitivo donde se vive s6lo la muerte. La tesis de la inmortali-
dad del alma que los jesuitas difunden en sus doctrinas asegura esa triste condi-
cién, si bien también ofrece la bienaventuranza eterna para los no pecadores.
La muerte es ambigua, entonces: pasaje a 1 vida eterna, una vida depojada de
Miaicriaildad, una cxistencia angéiica o paszie a la vida de l2 muernte, donde
thder es ngurosamente material, un universo tenebroso de carne sufriente y al-
mas perdidas.

La primera vida en el cielo, arriba, dominado por el Padre creador y uutrientq.
el Ordenador. La otra en lo profundo de lz rizrra, sometida al poder del Anti-
Fadre, el Desordenador. La doctrina siempre s2 refiere 2l infierno como el lu-
gar del fucgo, e e iucgo civilizado de la cocina, productor del calor y del
alimento, sino el fuego desaforado, destructor. Jolis cuenta desilusionado que
cuando se amenaza a los chiriguanos con el fuego infernal responden que

3

"sus hechiceros sabfan la forma de aplacarlo y que ellos mis-

mos se sabrian defender de aquel fuego” (1789:267).
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No siempre la respuesta tiene este tono indémito. A veces predomina cierto es-
cepticismo: cuando un misionero de Maynas previene a uno de sus catecimenos
que por sus pecados irfa al infierno, éste le responde

"mientes ¢n lo que dices, que no hay nada de eso”.
Otros quedan admirados por el relato catequistico pero replican optimistas

"que sus pecados son muy buenos y que no quieren ir a que-
marse” (Figueroa, 1661:283).

Otros se asustan: “calla... -le dice a su misionero un indio moxo- que ya tengo
miedo”. Otro pregunta:

"icuando nos habéis de ensenar a ser hijos de Dios para que
no vayamos al infierno y me vaya al cielo?”

En la mente del ne6fito la transformacion en "hijo de Dios” garantiza su salva-
ci6én. Castillo le responde como puede hacerse hijo de Dios. como puede hacer
que Dios lo libre del infierno. El indio lo escucha con atencion y luego le pre-
gunta "¢y si me muero?". Porque la muerte, en efecto, anula toda buena vo-
luntad, todo propésito de comportamiento correcto. Si la salvacion depende de
su accién y de su voluntad. ;qué ocurre una vez que el creyente ha muerto?
(qué, si el alma liberada del cuerpo enloqueciese, por ejemplo? (1676:389).

5. Los rituales fiinebres

Muchos pueblos no creen que la muerte sea un paso necesario, salvo la que
afecta a los ancianos. [L.a Carta General previene que

Moy uc

"si se les dice {a

general y que tod hre de H;‘ mOorr 25 ¢
jerigonza”.

La muerte de una persona joven casi siempre se atribuye a hechizos culpables 0
a la obra de espiritus malignos. La muerte de un anciano, por el contrano. ¢$
an csperada que 1o pmdma angustia. Lleno de so sa Eder comprucba gue

' T

nu les inmuta la inminencia ded desenlace ni ¢! dolor del moribundo

"pareceria que su alma no estd unida sino sélo pegada al
cuerpo, del que se separa con una.facilidad admirable, por lo
que en quince afos no recuerdo haber encontrado a nadie en
aquellas grandes angusuas de los que se debaten en agonia”
(1772:91).

\
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Ahora bien, siempre que alguien muere, todos los nedfitos cumplen ritos bien
prescritos de duelo. Estos ritos no cesan a pesar del esfuerzo de los jesuitas por
erradicarlos. Las exequias baures son una "griteria de sus parientes que dura
por algunos dfas”. Ennegrecen su cuerpo con el zumo de unas hierbas en sefial
de dolor, anudando con el difunto, de esta manera, una especie de parentesco
sobrenatural. Quienes quieren cortar simb6licamente su parentesco con el di-
funto, en cambio, simplemente se abstienen de ennegrecerse. Durante tres dias
baten €] tambor y al final del rito celebran una libacién

"que hace olvidar la tristeza y enjugar las ligrimas del senti-
miento” (Altamirano, 1699: 117 y 107).

Entre los Mobima, segiin la Descripcién de 1754, se hace

"més sentimiento de los muertos y de cuando en cuando, pa-
sado el llanto continuado de los primeros dfas, los lloraban
con lamentos y lagnmas las madres, las mujeres y los parien-
tes que los habian criado”.

En Maynas abundan las tonadas ligubres refiriendo las cosas que hizo el di-
funto en vida: son verdaderas endechas. Incluso exhortan al moribundo a que
se quede, lamentdndose por su préxima ausencia (Figueroa, 1661:287). Los
llantos duran varios dfas pero a horas determinadas. Cuando muere un cacique
se prolonga por ocho dias. En la libaci6n final se queman los bienes del difunto
en vez de distribuirlos. Los Mayoruna se rapan la cabeza (1661:288).

Las formas de deshacerse del caddver son dos: la inhumacién y la inhidraci6n.
La incineraci6n directa del cuerpo no aparece entre los pueblos americanos mi-
sionados por la Compaiifa. Cuando los jesuitas queman un cadver (Fernindez
no indica la razén) esto "causd gran terror y espanto a lops neéfitos” (1726, I1-
735, La inhumacion se sucie practicar 2n el propio domicilio del difunto como

ocurre con muchos pueblos en Maynas (Carta General, s/d:XI1I)

"teniendo siempre, en todas las ocasiones, presente la memo-
ria de la muerte que si con este fin lo hiciesen, tendrian sus

vidas mé4s ajustadas” (Acufia, 1639:65).

Hubinzlmente, ¢l enticito incluye los bicnes. El caddver es introducido en
grandes vasijas entre los pueblos de la regién de origen guaranf, como lqs
Cocama. Los Roamayna, en cambio, ponen al muerto en una hamaca y la gbx-
can en el fondo de la sepulrura. La fosa es cubierta con tablas de troncos pica-
dos de palma y tierra. Consumida la carne, lo desentierran, limpian los hulisos,
los meten en una tinaja pintada formando en ella un mascarén de bgcno.- lIa-
Pan bien y la guardan en sus casas. Durante un ano el macabro aain:iﬁ: to es Pag
vado de un lugar a otro; por fin, entierran la tinaja y olvidan 1 di nto.»

&
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Figueroa es curioso que estos Cocama, que lloran y cantan al desenterrar la ti-
naja, se olvidan hastﬁ del nombre del difunto cuando lo vuelven a inhumar.
(Figueroa, 1661:286)%. '

lLos Baure también hacen lo mismo, practicando la sepultura ante los propios
0jos del moribundo y junto a la cabecera de su lecho

"sin que les sirviese para morir ser mas asustados y con mas
preparacion para el camino de la eternidad” (Altamirano,
1699: 117).

Cuando muere el cacique nadie olvida exhibir su dolor y ademés incluyen un
breve ajuar de alimentos, bebidas e instrumentos para hacer fuego. También en
¢l Maran6n muchos difuntos se llevan hachuelas en las manos para que al
entrar en la otra vida "de los bosques” (en la concepeidn tradicional de la
ultratumba) o "del cielo” (en la concepcién catélica) fuesen respetados
(Figueroa, 1661:282).

LLos Aruaca |[Arawak] y los Achagua del Orinoco inhuman sus muertos con sus
armas en un hoyo cubierto de cafiizo y hojas de platano. Finalizado el llanto
colectivo y las libaciones, los Achagua cubren bien la sepultura con barro ta-
pando diariamente las grietas con barro himedo "para que no entren las hormi-
gas a inquietar al difunw”, explica Gumilla (1741:168; Mercado, 1684:25-26)
0 quizés para que el alma del difunto no vuelva para inquietar a sus parientes
vivos. Mercado explica que en estas sepulturas domésticas se echan las armas

"para que en el camino de la otra vida tengan con qué defen-
derse s1 encontraran enemigos”

Mercado cree que son todos disparates:

"les echan la comida como st los cuerpos muzrtos pudieran
comer o las almas separadas se sustentaran con mantenimien-
tos corporales”.

La dicotomia catélica huce aqui impecable: el cuerpo muerto es un simple dese-
ciio condenado @ la unpureza, ©sa lIpureza pociKid. Jue @ambien siglm_iil
cuerpo vivoe:r ¢ pecado. El alma desprendida se hace pura y no requiere mi-
guna materialidad, incluido el alimento (1684:326). Los Moxo envuelven al fi-
nado en una hamaca. Upas mujeres lo llevan hasta las orillas del rio, otras
portan canastos llenos de arena. La inhwnacin cs casi superficial. Mientra$
unos guardan estricto silencio, otros lloran y se lamentan "segiin la variedad de

4 En realidad, entre los Cocama debe haber ocurrido lo que entre otros muchos pueblos abonge”
nes de Sudamérica: ¢! nombre del difunio queda totalmente interdicto; nadie debe mencionarlo ¥
por 1o tanto su memoria no se hace explicita, dando la impresion de gue lo han olvidado
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actores” -ironiza Altamirano-. Todos proceden entonces a repartirse los bienes
del difunto tras haber colaborado en su entierro. Es esta participacion, precisa-
mente, la que autoriza a apoderarse de sus objetos (1699:46). A los
"delincuentes” -dice Marb4n- una vez ajusticiados ni siquiera los sepultan en la
playa sino que los "abandonan a las fieras en el monte™ (1676:328).

Los Guaraino y los Warrau practican la iphidracién: atan con una soga el ca-
déver, lo hunden en el rfo y dejan asegurado el lazo en un tronco. las pirafas
se encargan de €l y al dia siguicnte se desarticula el esqueleto y se juntan los
huesos en un cesto colgado del techo de la casa (Gumilla, 1741:168). Este pro-
cedimiento constituye otra forma de conservar al muerto -0 a su representacién
simbolica, si bien material- en el intenor del d4mbito doméstico. Entre los
Saliba, la inhidracion es indirecta: mientras el finado recibe la tipica sepultura
doméstica, todos los elementos usados en ¢l rito funebre, los pifanos y las
trompetas. por ejemplo, se arrojan al rio "como que desterraban la memoria del
difunto”. Los asistentes al rito s¢ lavan en el rio antes de regresar (1741:167).

Los Otomaco y los Saliba practican la exhumacion de los huesos al ano de la
muerte, los primeros s6lo la calavera que conducen a un cerro de las cercanfas.
Allf 1a introducen en una concavidad natural donde la esperan las de sus ances-
tros (1741:109). Creen que esto les permite a los muertos renacer. Cuando se
cumple un aiio los Saliba claboran la berria o cerveza de mandioca y el tradi-
cional cazabe o harina de mandioca con que convidan a parientes y vecinos in-
vitados a la ceremonia de exhumacion: los huesos se disponen en el centro de la
choza y todos se sientan a su airededor. Se llora, se cania, se bebe. Durante
ocho noches se les mspcuxd a los huesos un cuidado especial. Por fin son inci-
nerados y las cenizas se mezclan con la berria para beberse ritualmente
(Mercado, 1684:54-55). Es innegable que esta ceremonia haya ayudado a la
creencia en la antropofagia.

nz costumbre semicjance observa Eder entre los Baure si bien Altamirano -que
lns misiond medio siglo antes- nada dice de ella (1772:121). Los Mayoruna
también incineran el cadaver y beben sus cemzas (Figuerca, 1661:288).

Los jc<uitas intentan, al parecer sin éxito, modificar estos procedimientos. Los
indios los siguen a pesar de aceptar el bauusmo in articulo mortis o la extre-
mauncidn. Uno de los curas de San ignacie de Chicunoa trata que los Betoye
del Orinoco abandonen sus ros finebres: cnando muere la h‘)d de un uiuquc
lo persuade de hacer el funeral "al uso de los espanoles y de todos los cristia-
nos”. Sale de la iglesia con cruz alta, capa pegra de coro y musica, acompa-
flando las campanas de la iglesia. Se entona el primer responso con misica de
baj6n, tenorete, contralto y un adafil construido en Puebla. Ya en el templo,
cantan ¢l Benedictus en fabardén y un dltimo responso. Luego de la inhuma-
Ci6n, el cura dirige a todos una eocendida exbortacién. El impresionante ritual
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rar el duelo, acortando su duracién, disuadiendo a los deudos de gritar o
tando las otras précticas tradicionales. Los cantos panegiricos se reempla
por oraciones o-misas de recordacién. Las libaciones finebres quedan a
tamente prohibidas. Pero no es facil:

"pedirles los cuerpos muertos para enterrarlos en la iglesia es
darles una lanzada. Aunque entierro muchos en la iglesia... a i
una vuelta de cabeza hallo muchos enterados en sus casas” . .3
(1681:321).

6. La vida de ultratumba

El disefio de un rito finebre estd intimamente relacionado con las concepeio
de la vida de ultratumba; lamentablemente las descripciones jesufticas de;
primeros no vienen siempre acompanadas con descripciones satisfactorias d
segundas. Cuando un Mayna le dice al padre Figueroa '

"si. padre... ya tengo ganas de ir por alli, porque estdn mis-
parientes esperdndome con las yucas y platano maduros”
(1661:282) e

describe una idea esencial en la filosotia indigena: la vida entera €s un”dut
trance que la muerte premia con una segunda vida llena de felicidad, €365
"determinado lugar en donde todas las almas s¢ juntan” (Altami
1699:117) como dicen los Baure.
Ese Reino de los Mu ,
préspera, donde hasta se puede formar una nueva familia, no tiene it embarg0
un acceso facil. Es comin encontrar ¢l tema del pasaje dificil, de 10S esto
que halla quien no ha observado las normas, hasta el castigo a quienes n
piaron debidamente sus culpas. Eso les ocurre en el Marafién a los 1ncestt
a quietics en la otra vida eapulsan sus parientes porque condei

ve Qoo T vy oy 144 ON
CiOn (FIgUSrdE, (001220

ertes. donde todos pueden Hevar pna nueva vida, segura Yo,

Todos los muertos, en conjunto, forman un sector activo en la sociedad
vivan en otra parte -arriba, abajo o lejos- esa sociedad de muertoS 7€ s,
de una homologfa con la de los vivos. Cuando los "extirpadores d¢ ido :
demuelen los bebederos encuentran los crancos de los guerreros mucrt
dos con cabelleras de algodon (Alwamirano, 1699:32). El baile de las ma:
de madera pintada que Eder describe entre los Baure tiene todo el aspecty)
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jal magico precautorio de la amenaza de los espiritus. A los danzantes se log
12 ereone (éste y sus equivalentes: ereond, eriond, éreana han sido trady-
Bios por los jesuitas como "demonio”). La danza de los ereone tiene aspecto
% farsa y produce un gran regocijo colectivo. Asusta a los nifios, sin embargg
danzantes son "objeto de las mayores atenciones” (1772:290).

"a la primera dificuliad apelan a sus antepasados viéndose
convencidos a que respondan por ellos™.

as almas, que son "perceptibles al ofdo”, acuden a las libaciones y bailan.
o0 datos confirman la participacion de los difuntos en la vida social sin ne-
$aar la existencia de verdaderos "paraisos” inhallables para el viviente. El corte
eBpectacular que el catolicismo introduce en este pensamiento escatologico es la

ficotomia del futuro: el reino de los muertos como paraiso material se divide

#1 otro paraiso puramente espirital y un infiemo puramente material. A los

boenos, el premio de una vida eternamente espiritual, siendo que es bueno
Quien ya en su vida terrena desprecia la satisfaccion de su cuerpo. A los malos

L

PAR : .
8l castigo eterno, como ya vimos.

ePero existe un rasgo sociolégico que complica més el panorama de la ultra-
ié'f';'- ba: en el pensamiento tradicional el muerto xtia "mrma_lmcme', procede
£00mo un eventual agresor O directamente desapa~e por completo. Esta triple
B posibilidad se reemplaza en la ideologia catolica por el alma que goza en ¢l
Citlo, el alma que espera en ¢l Purgatono o el alci que padece en ¢l infierno.

0 en la filosoffa cristiana los muertos no "vivsa®. 0o hay "almas en pena”,
05 espiritus de los difuntos estdn excluidos de! mundo que conocemos. Esa
& ima pasa definitivamente al territorio de lo sorenatural. Pero también la
§ Terte constituye un COMPromisO entre vivos v Twertos: el difunio exige de
RS deudos honras solemincs., la celebracion de uni tiemoria permanente. No se
€ deben temer. sino honrar, recordar con legitim: canfio. Deben hacerse misas
& Yoraciones por las almas que purgan sus altines pecados en el Purgatorio,
. °0¢ entenderse que todos -vivos y Muertos- s wcentrardn alguna vez en ¢l
_".’}ﬁlo Final. Pero nada desaparece misntras 70 €RtTe VIVOS ¥ musiios,
Attitudes como el abandono ritual del parentesce =ire los Baure, por ejemnlo,
4 a cimiegrecerse i cuerps urdnic ¢l funerai. ya no de-

redianie la negativ

O ESpecto de 1 vida de ultratumba, el temia mis izrortante s 1a posibilidad de
8P ¢l alma sobreviva la muerte del cuerpo. En es seatido las ideas indigenas

bastante similares entre si y con el mismo dacna catélico: el alma es una

¢ energética. Casi todos los pueblos de Amexa creen ql.)e'cuam.io se des-
de un cuerpo durante el suefio puede vt Y percibir, mientras su
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duefio permanece -precisamente- “exanime”. Si se desprende definitivamente,
el cuerpo muere y todos se deshacen de €l; el alma puede dominar otro cuerpo,
el feto que se incuba en el vientre de una mujer, o a cualquier vivo; también
puede pasar un periodo en el cuél no reencarna o irse a otro lugar para siempre,

Algunos pueblos de Maynas dicen que cuando decapitan a un enemigo, el
cuerpo descabezado sobrevive convertido en jaguar o alguna otra bestia. El
alma del occiso, por su lado, se infunde en hombres, aves y también jaguares
salvo en aquel animal al que juzgan “recipiente del alma de sus padres™: si al-
guien muere y de pronto ven volar una garza dicen que es el alma del difunto
"que va al descanso” (Figueroa, 1661:282). Es el dogma americano de la reen-
carnacion.

Pelleprat, que siempre tiene con ¢l indio la actitud benevolente que caracteri-
zaba a Palafox, asegura que los del Orinoco creen en la inmortaiidad del alma y
en que los buenos marchan al cielo y los malos al fondo de la tierra. Otros -
agrega- creen en una suerte de metempsicosis, menos ilégica que z

"la que han establecido algunos antiguos que estimaron que el

alma del hombre podia encarnarse a menudo en ¢l cuerpo de )
un animal. . los salvajes no son tan groseros y los que me han
hablado de ello creen que cuando mueran su alma entrar4 en el
cuerpo de un nifio que vendra a este mundo” (1655:78).

El padre Poeck cuenta el extraiio caso de otros indios del Orninoco que s€ ie-
gan a seguir trayéndole pescado porque €l 1o adereza con sal. Los indios dedu-
cen gue ya no podrdn pescar en los rios. Puede pensarse en una prevencién
metaf6rica: la sal esteriliza el pescado y simultineamente al pez vivo. Poeck
deduce otra conclusién: la actitud de los pescadores demuestra que creen €0 la
migracién de las almas de un cuerpo a otro. (El muerto se hace pez? En el
Maranon se ponen inmundicias en las puertas de las ciiozas para guc las 3Im_as
que aun no se fueron ni encarnaron no vengai a micterse en €l cuerpo de nadie.
Figueroa narra el caso del alma de un cacique que se apodera poco después de
su muerte del cuerpo de un indio; todos lo reconocen de inmediato y le dan re-
galos: le indican cuéles son sus hijos, su casa y sus bienes (1661 :207). (Forma
nradente de elegir sucesor sin ~char a andar viejas rivalidades? Esa alma 1nva-
sora "mara” a la anterior y le arrebata el cuerpo. La metempsicosis s¢ _«'.:ommm
de estc modo -en el mAnAnO indigend- Con id WEE@moTioss (Figuerod,
1661:283).

Los jesuitas, naturalmente, consideran que una y otra son falsas porque el alma
de un muerto se va definitivamente. Pero tratan de imponer el dogma d¢ .
Reencarnacion futura en el momento de la Parusfa. Los muertos se levan oda
para acudir al Juicio y para constituir cuerpos espirituales, despojados de t =
necesidad material. El "levantamiento de los muertos”, como dice €l catecismo;
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en kayuvabé: ir-itekerene-tui mai-rua; en la "vida eterna de la carne”, dice el
texto leko, contradiciendo la tesis del cuerpo-espiritu, 1a superacién dialéctica,
en rigor, de la dualidad historizante.

Lo importante es que cada uno resucitard en si mismo, en su propia forma.
Nadie invadir4 a nadie, la salvacion es puramente individual. El ne6fito puede
aceptar todas estas cosas pero los curas no dicen cudnto durard esa espera.
(Cudndo llegar4 la Parusia? Mientras tanto los jesuitas hablan del Purgatorio
que substituye asi al Reino de los Muertos, cuya inmediatez tanto ilusiona al
indio. Un catecumeno le pregunta al padre Marban si habia mujeres en el cielo
(1676:142).
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