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A MANERA DE PROLOGO 

La iniciativa de reproducir los art{culos que Bartomeu Me/id ha publi
cado en nuestro medio durante su es.tancia aquí, y después, en estos afíos 
de "presencia en la ausencia", ha sido de gran significación para un grnpo 
de sus amigos y colaboradores; en especial para el Centro de Estudios 
Antropológicos de la Universidad Católica, enriquecido notoriamente con 
sus reflexiones y sus críticas, con sus investigaciones teóricas y de campo. 

El padre Melid es autor profundo y creativo, que tiene la capacidad 
de dejarse interrogar y de dar entrada a nuevos caminos, o de rescatar 
valiosas sendas perdidas de nuestra historia. 

El ha vivido plenamente en el Paraguay, y encontrado su "guarani
dad': a través de sus años de estudio de la lengua guaraní e historia para
guaya ( 1954 - 58), aprendiendo con el eminente León Cadogan, y sobre 
todo sentándose en los "fogones" de los Mbyá, en Caaguazú o en algún 
monte del Monday. El reunir sus escritos era una tarea ineludible para 
quienes como él están imbuidos de un genuino interés en ampliar y difun
dir los conocimientos de nuestras ra(ces culturales. 

Gracias a Melia se abren posibilidades diferentes de abordar nuestro 
pasado a través de la relectura e interpretación crítica de los hechos histó
ricos. Para acceder a un estudio critico es necesario ante todo disponer de 
las fuentes documentales debidamente sistematizadas y organizadas, una 
infraestrnctura técnica que recoja una documentación básica y la organice 
de una manera aprovechable. Melia ha escrito: "El intelectual paraguayo. 
desprovisto de referencias documentales sólidas. llega a sentirse exiliado en 
su propia tierra, estando alejado como está de la posibilidad de acceder al 
conocimiento real de sus propios procesos culturales''. 

Melia ha escrito y publicado en Asunción, desde el año 1969 hasta 
19 76. Sus escritos aparecieron en la revista Acción, de la cual fue Director 
(1969-1975), en los diarios ABC Color y La Tribuna, en Estudios Para
guayos, revista de la Universidad Católica, de la cual fue miembro funda
dor y primer Director. También ha publicado diversos trabajos en el 
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Suplemento Antropológico, del que fue también directo_r desde 19 7q ~l 
76. Ocupó igualmente la Presidencia del Centro de Estudios Antropolog1-
cos de la Universidad Católica (CEADUC). 

El padre Melia, como hombre de Iglesia, está comprometido en cons
truir una Iglesia inserta en una comunidad cultural concreta, proponiendo 
a un Cristo presente y actuante en la historia. Decía en Un Evangelio con
creto para el Paraguay: 'También en la Iglesia del Para!Jl.:'ªY falta una !ra
dición de pensamiento y análisis cultural; la Iglesia necesita conocer mas Y 
mejor al pueblo paraguayo, no sólo en su cultura general, sino incluso en 
su especifidad de pueblo católico con una historia y modo de ser religioso 
que le son propios. La Iglesia del Paraguay no tiene una historia escrita, no 
ya crítica, pero ni siquiera básica, de su presencia y acción en el Para
guay" ( 1). 

Los trabajos reunidos aquí arrojan luz sobre la etnohistoria guaraní 
pre-colonial, pre-reduccional. Una historiografía crítica de las famosas 
Reducciones Jesuíticas en sí y de su entorno o matriz: la colonia. Nos 
hablan del ñande reko, de la danza ritual, de la poligamia tradicional que 
en 'el modo de ser guaraní' aparece como práctica propiamente cultural, 
la cual, es al mismo tiempo práctica política, expresión de su antigua 
identidad étnica. Este "'modo de ser" está ligado esencialmente al modo 
como los indios viven su espacio geográfico y sus costumbres. 

El autor expone conceptos referentes al proyecto reduccional como 
"espacio anticolonial", "un espacio de libertad reducida': La reducción 
no era fundamentalmente un instrnmento de control, constituía una me
diación civilizatoria: en el Paraguay, la diferencia entre un indígena redu
cido y otro era la posesión de la 'cuña', un hacha de hierro que permitía 
al plantador pasar a la edad de hierro, a la agricultura, a la sociedad 
urbana, lo cual significaba un salto civilizatorio importante ( 2). 

La religión guaraní otorgaba a su pueblo el ñande reko, su identidad, 
su naturaleza, sus concepciones culturales. Es una religión profundamente 
itinerante, peregrina y de búsqueda de la "tierra sin mal" (yvy marane'y). 

Melia nos dice en uno de los artz'culos aquí compilados: "Los guara
níes se han reducido a vida 'politica y humana' con relativa facilidad por
que la comunidad precolonial era ya una sociedad impregnada de una 

(1) Melia, B. Acción 29: 14. . . , . ,, . 
(2) Dussel, E ... Las reducciones, un modelo evangeliza tono y un control hegemomco , Chnstus 

46, 551(México1981): 21. 

peculiar lógica socio-religiosa, un pensamiento simbólico y bien estructu
rado y una rcligi/m que vivía en un amplio e intenso ritual, el sacramenlo 
de la JJida ¡JCr./('('ÜJ en la 'tierra sin males', hacia la cual la comunidad 
guaraní, a Peces incluso con marchas y traslados físicos, est.á en continua 
búst¡11<'da" 

()11cremos indicar algo respecto a lo que denominaremos "estructura 
dd /il>m ·~ IIay que considerar que se trata de una compilación, y, que los 
arl ículos, naturalmente, no fueron escritos en función de un libro. Melia 
nos propuso un esquema, que sirvió para reunir sus escritos dentro de 
ciertas secuencias. Destacamos que muchos de los conceptos o temáticas 
son tratados en más de un artículo. Esas repeticiones, en nuestra opinión, 
más bien favorecen la comprensión del tema, lo replantean y lo reubican 
en diferentes discursos expositivos. Es una hermenéutica de espiral donde 
se evita el e írculo vicioso. 

Por último, comentemos que los escritos que se nos presentan en 
este libro, no sólo se sitúan históricamente en el proceso colonial, sino 
que tienen la virtud de remitirnos a nuestra conducta etnocéntrica. Acti
tud ésta aún hoy fuertemente arraigada en nuestra realidad como prolon
gación de aquel colonialismo aparentemente superado y todavía larvado. 

Bartomeu Melid, hoy, forma parte de lo que se ha denominado el 
Paraguay peregrino. Sigu,e trabajando por el Paraguay. Si lo tuviéramos 
entre nosotros, estas páginas estarían demás puesto que su sola presencia 
lo rebasaría todo. Por ahora el mundo es muy ancho para él donde en
cuentra mucho por andar, buscando '1as palabras hermosas primeras, 
palabras fundamentales, palabras perdurables·~ Modo, también, de super
manente presencia en el Paraguay. 

En una de sus clases de "Introducción al Paraguay", nos dec fa: "El 
hombre es hombre porque ha recibido la Palabra, pero a su vez es dueño 
de la Palabra, su misión es hacer la Palabra". 

Así como el Guaraní necesita caminar, Bartomeu Melia se desplaza 
( oguatá) constantemente ''por caminos no señalados". Rescatar el verbo, 
restituirlo, hacer escuchar la voz, las palabras que sabemos -las nuestras
es la misión de este hombre "conquistado por la lengua guaraní". 

Demetrio Gustavo N úñez Gómez 

Asunción, enero de 1986 
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INTRODUCCION 

Llevado como de la mano por don León Cadogan, ese nuestro grande 
maestro de la cultura guaraní, fui introducido en 1969 a una cierta convi
vencia con los Mbyá-Guaraní de Caaguasú, aquella luminosa región del 
Mba'everá de las crónicas jesuíticas. Llegué después hasta los Chiripá del 
Alto Paraná y pasé tiempos con los PaT-Tavytera del Amambay. Esa mo
desta experiencia con tribus de Guaraní actuales iba a determinar profun
damente, creo poder decir, mi visión de los Guaraní que por entonces 
sólo conocía a través de la historiografía y de mis estudios de la lengua. 

El Guaraní "conquistado" de la historiografía colonial y, no menos, 
el Guaraní "reducido" de la documentación jesuítica se me salían de los 
estereotipos más consagrados; lo que había leído no siempre combinaba 
con lo que estaba viendo y viviendo. Sent fa una grande distancia entre e] 
Guaraní del documento y el Guaraní de la vida actual, una distancia que la 
simple diferencia de tiempo no me sabría explicar. Miraba a los Guaraní 
con quienes me era dado tratar con cierta familiaridad y un poco como de 
casa, con ojos históricos, pero al mismo tiempo no podía dejar de leerlos 
históricamente sin la impresión reciente de un rostro conocido, de una 
noche de danza ritual, de un camino andado por la selva o de la conversa
ción con un chamán en cuya casa me hospedara. Del pasado traía pregun
tas para el presente, pero este presente de los Guaraní me obligaba a 
revisar el pasado, ese de mi conquistadora y reductora que 
al fin era yo mismo. 

De esta especie de tensión interior nacieron la mayoría de los asuntos 
aquí expuestos. En un sentido amplio se trata de etno-historia, y no por
que estos ensayos históricos se refieran a una etnia -que esto no sería 
todavía etnohistoria-, sino porque hice un ciérto esfuerzo por ver la his'
toria de la nación guaraní desde sus propias categorías o, por lo menos, ya 
que no podía prometerme tanto, desde las cuestiones que su vida levanta
ba en mí. En resumen, le iba haciendo a la historia preguntas antropológi
Cí!S y procuraba las respuestas en la memoria tradicional de un pueblo 
guaraní todavía contemporáneo. 

En 1976, por una de esas insondables providencias, me hicieron salir 
~el Paraguay, pero puedo decir que aquel exilio no me fue ni trans-tierro 
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ni extrañamiento. En todos estos años todo me ha sido tierra guaraní. He 
mantenido contactos con los Kayová del Mato Grosso, me he encontrado 
con cierta frecuencia con los Guaraní del Iguatem í, que son los mismos 
Chiripá llamados también Ñandeva, y he estado con los Mbyá, asentados 
en los más insólitos parajes, en la provincia de Misiones argentinas, en Ria 
Grande do Sul y hasta el litoral paulista. He sentido sus problemas y he 
procurado estar junto a sus luchas por un pedazo de tierra donde puedan 
vivir en paz y ser ellos mismos, profiriendo sin cesar sus "buenas hermosas 
palabras". 

Pero he reencontrado a los Guaraní en esos otros espacios donde 
ellos, sabiamente analfabetos, desde antiguo marcan presencia importante: 
en los libros de las bibliotecas, en los manuscritos de los archivos, en los 
estudios de un departamento de antropología, en las discusiones de un 
proyecto indigenista, en las reflexiones de la misión e incluso en las crea
ciones literarias. Se puede hablar de una fascinación mítica por lo guaraní. 

Fueron éstas y otras circunstancias las que motivaron estos escritos, 
cuyos temas y estilos dependen mucho de la ocasión que los vio surgir, 
pero que al fin resultan en un conjunto relativamente homogéneo, creo, 
por la forma etnohistórica como son tratados. 

Muchos de estos trabajos fueron divulgados fuera del Paraguay en 
publicaciones no siempre de fácil acceso. Y sin embargo, estas páginas 
tienen en el Paraguay sus raíces más profundas y a él tenían que retomar 
de algún modo. No podía, pues, negarme al pedido de amigos que las 
querían más cercanas y menos dispersas. 

Quiero agradecer en primerísimo lugar a Demetrio Núñez, compañe
ro y hermano, de quien partió la idea de esta colectánea;juntó los textos, 
los releyó con sagacidad, corrigió las erratas que se habían deslizado en sus 
primeras ediciones, descubrió oscuridades e imprecisiones que debían ser 
subsanadas, confeccionó la bibliografía general... ¿Qué más? Haber hecho 
todo esto por carta, con una correspondencia minuciosa, exacta e incansa
ble, que se ha prolongado por más de un año. El lector le deberá mucho y 
yo mucho más. 

Están también los amigos del Centro de Estudios Antropológicos de 
la Universidad Católica, y no puedo olvidar a su presidente, Adriano Irala 
Burgos, al coordinador de los primeros tiempos que siempre se nos hacen 
más heroicos, Miguel Chase Sardi, al padre Ramón Juste, hermano siempre. 
A todos los que han llevado adelante el proyecto, muchas gracias. 

Miraguaí, Navidad de 1984 

ENTRADA COLONIAL 
Y APOCALIPSIS GUARANI 
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LA ENTRADA EN EL PARAGUAY DE LOS OTROS KARAI * 

La entrada de los españoles en el Paraguay de los Guaraní dio lugar 
a un proceso interesante de documentación etnográfica que refleja, ante 
todo, el modo particular de relación intersistemática establecida entre las 
dos sociedades. 

La entrada de esos nuevos karaí y la aventura semántica de esta de
nominación mtiestra hasta qué punto dos sociedades en contacto llegan a 
encontrarse en un campo de traducción posible en el que cada uno se dice 
a su modo, ideologiza lo que entiende o piensa entender del otro y even
tualmente procura sacar provecho de esa traducción. Que la traducción 
se vuelva traición es también una posibilidad de donde derivan tantas am
bigüedades, malentendidos y hasta agresiones. 

En la documentación de la época prevalece la denominación de 
"cristiano" aplicada en general a los conquistadores. Es por esta razón 
principal por lo que la misma se h~ mantenido aquí, y también por tradu
cir un concepto socio-cultural y religioso significativo en la relación inter
étnica que comenzaba. 

Los Guaraní 

Cuando los '«cristianos" llegaron al lugar donde se haría la Asunción, 
se percataron rápidamente de la identidad étnica de estos que aquí se 
llamaban Carios, con los Carijós de la costa atlántica, ya tratados en la 
isla de Santa Catalina; con los Guaraní de las islas y los Chandules del li,,. 
toral paranaense; con las gentes del cacique Yaguarón, de la confluencia 
del Paraguay y el Paraná unas 15 ó 20 leguas ( 1); identidad que pronto 
pudo extenderse a otras generaciones .. y parcialidades con las que se entra
ba en contacto río arriba -Tobatí, Guarambaré, Itatí-; al llegar a las 
serranías occidentales de allende al Chaco -Chiriguaná-; al caminar desde 
la costa atlántica hasta Asunción -Mbyasá- o al internarse por las regio
nes del Alto Paraná, en tierras de Guayrá y Tayaoba; al explorar misional
mente, ya bien entrado el siglo XVII, las cuencas del Paraná medio y el 
Uruguay, y la sierra, hasta salilt de nuevo al Afüíntico -Tape- ( cf. Melia 
1983: 43-44). 

* Publicado en Contribu~óes a ai;ltropologia em homenagem a Egon Schaden, Sao 
Paulo 1981, pp. 157-67. 

(1) Cf. la carta de Ramírez (DHG 1: 101). 
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La unidad guaraní viene apreciada sobre todo porque todos hablan 
la misma lengua con pequeñas diferencias. Este hecho facilitó en diversas 

' 1 " . c..casiones los primeros contactos, ya que se encontraba,n entre os cris-
tianos" no pocos intérpretes que sabían la lengua, porque "náufragos" o 
perdidos, habían convivido con los Guaraní en sus aldeas. 

A pesar, sin embargo, de la unidad lingüística y cultural guaraní, no 
se debe olvidar que se presentaban divididos en nucleaciones independien
tes, circunstancialmente enemigas, que los españoles conceptuaron como 
"provincias", identificadas a veces con un cacique principal -Guarambaré, 
Guayrát Tayaoba ... - y compuestas de comunidades aldeas de estructura Y 

dimensión variables. 

Por otra parte, los Guaraní fueron "descubiertos" en tiempos y cir
cunstancias diversas, que configuraron relaciones y reacciones de muy dis
tinta índole; no se puede confundir, por ejemplo, el contacto de los "cris
tianos" con los Cario de la región de Asunción, en 1537, con el que se es
tablecía por primera vez entre los jesuitas y los Tape hacia 1628; aun 
estando dentro de un único proceso colonial, hombres, métodos Y 
perspectivas eran diferentes. 

Aun así, hay que reconocer que la relación establecida por los "cris
tianos" con los Cario-Guaraní, a partir de la casa-fuerte de Asunción, tipi
ficó un modo de contacto que puede considerarse paradigmático para 
toda la primera etapa colonial. 

Domingo Martínez de Irala, en su relación de 1541, expone en tér
minos muy significativos la situación creada: 

"Tenemos de paz con vasallos de su majestad los indios 
guaranís si quier carios que viven treinta leguas alrrededor de 
aquel puerto, los cuales sirven a los cristianos así con sus J?~r
sonas como con sus mujeres en toda~ las cosas del serv1c10 
necesarias, y han dado para el servicio de los cristianos sete
cientas mujeres para que les sirvan en sus casas y en sus rozas~ 
por el trabajo de los cuales y porque Dios ha sido servido de 
ello principalmente se tiene tanta abundancia de manteni
mientos, que no sólo hay para la gente que allí reside mas 
para más de otros tres mil hombres encima; siempre que se 
quiere hacer la guerra van en nuestra compañía mil indios en 
sus canoas; y si por tierra los queremos llevar, llevamos los 
más que queremos; con la ayuda de Dios y el servicio de estos 
indios havemos destruido muchas generaciones de otros in-

/,a c111mdu en el Paraguay de los otros karal 19 

dios que no han sido amigos, especialmente a los agazes" 
(DHG II: 299-300). 

La carta de un "fundador"· de Asunción, el hermano Antonio 
Rodrigues, expresa un sentido parecido: 

"Llegamos con mucha hambre y falta de mantenimien
tos ... Iba por nuestro capitán un hombre llamado Salazar ... 
y concluyóse que hiciese allí fortaleza... Y un hombre que 
llevábamos, que sabía la lengua, empezó a decir a aquellos 
gentiles (que como nos vieron, eran tantos sobre nos que 
cubrían la tierra), que nosotros éramos hijos de Dios y que les 
traíamos nuestras cosas, cuñas, cuchillos y anzuelos, y con 
esto holgaron y nos dejaron en paz hacer una fortaleza muy 
grande de maderos muy grandes, y así poco a poco hicimos 
una ciudad ... de manera que se juntaron en ella 600 hombres. 
Los cuales vinieron a tanta ceguedad que pensaron que el 
precepto de "crescite et multiplicamini" era valioso, y así 
dándoles los gentiles sus hijas hinchieron la tierra de hijos, 
los cuales son muy hábiles y de gran ingenio. Estando en esta 
ciudad llamada Nuestra Señora de la Asunción por ser comen
zada en este día, nos libró nuestro Señor de ahí a algún 
tiempo en el mismo día de unas traiciones que los gentiles nos 
hicieron, y plugo a Dios que fueron vencidos y dende adelan
te empezaron a tememos mucho" (Monumenta Brasiliae I: 
474-75). 

Como se ve, la relación hispano-guaraní, especialmente en el sitio 
de Asunción, se configuró sobre tres capítulos principales: 

la economía agrícola de los Guaraní, que aseguraba la 
abundancia de alimentos, 

el aprovechamiento de brazos de servicio, especialmente 
de mujeres, "criadas", que en casa de los ''cristianos" se 
tornaban madres de mestizos, 

la amistad con los Guaraní y la enemistad de éstos con los 
indios del complejo chaqueño-guaycurú, como instru
mento de conquista, de sometimiento y hasta de destruc
ción de otras poblaciones indígenas. 

Los relatos de los primeros contactos entre ''cristianos" y Guaraní 



18 Bartomeu Melid S.J. 

La unidad guaraní viene apreciada sobre todo porque todos hablan 
la misma lengua con pequeñas diferencias. Este hecho facilitó en diversas 

' 1 " . c..casiones los primeros contactos, ya que se encontraba,n entre os cris-
tianos" no pocos intérpretes que sabían la lengua, porque "náufragos" o 
perdidos, habían convivido con los Guaraní en sus aldeas. 

A pesar, sin embargo, de la unidad lingüística y cultural guaraní, no 
se debe olvidar que se presentaban divididos en nucleaciones independien
tes, circunstancialmente enemigas, que los españoles conceptuaron como 
"provincias", identificadas a veces con un cacique principal -Guarambaré, 
Guayrát Tayaoba ... - y compuestas de comunidades aldeas de estructura Y 

dimensión variables. 

Por otra parte, los Guaraní fueron "descubiertos" en tiempos y cir
cunstancias diversas, que configuraron relaciones y reacciones de muy dis
tinta índole; no se puede confundir, por ejemplo, el contacto de los "cris
tianos" con los Cario de la región de Asunción, en 1537, con el que se es
tablecía por primera vez entre los jesuitas y los Tape hacia 1628; aun 
estando dentro de un único proceso colonial, hombres, métodos Y 
perspectivas eran diferentes. 

Aun así, hay que reconocer que la relación establecida por los "cris
tianos" con los Cario-Guaraní, a partir de la casa-fuerte de Asunción, tipi
ficó un modo de contacto que puede considerarse paradigmático para 
toda la primera etapa colonial. 

Domingo Martínez de Irala, en su relación de 1541, expone en tér
minos muy significativos la situación creada: 

"Tenemos de paz con vasallos de su majestad los indios 
guaranís si quier carios que viven treinta leguas alrrededor de 
aquel puerto, los cuales sirven a los cristianos así con sus J?~r
sonas como con sus mujeres en toda~ las cosas del serv1c10 
necesarias, y han dado para el servicio de los cristianos sete
cientas mujeres para que les sirvan en sus casas y en sus rozas~ 
por el trabajo de los cuales y porque Dios ha sido servido de 
ello principalmente se tiene tanta abundancia de manteni
mientos, que no sólo hay para la gente que allí reside mas 
para más de otros tres mil hombres encima; siempre que se 
quiere hacer la guerra van en nuestra compañía mil indios en 
sus canoas; y si por tierra los queremos llevar, llevamos los 
más que queremos; con la ayuda de Dios y el servicio de estos 
indios havemos destruido muchas generaciones de otros in-

/,a c111mdu en el Paraguay de los otros karal 19 

dios que no han sido amigos, especialmente a los agazes" 
(DHG II: 299-300). 

La carta de un "fundador"· de Asunción, el hermano Antonio 
Rodrigues, expresa un sentido parecido: 

"Llegamos con mucha hambre y falta de mantenimien
tos ... Iba por nuestro capitán un hombre llamado Salazar ... 
y concluyóse que hiciese allí fortaleza... Y un hombre que 
llevábamos, que sabía la lengua, empezó a decir a aquellos 
gentiles (que como nos vieron, eran tantos sobre nos que 
cubrían la tierra), que nosotros éramos hijos de Dios y que les 
traíamos nuestras cosas, cuñas, cuchillos y anzuelos, y con 
esto holgaron y nos dejaron en paz hacer una fortaleza muy 
grande de maderos muy grandes, y así poco a poco hicimos 
una ciudad ... de manera que se juntaron en ella 600 hombres. 
Los cuales vinieron a tanta ceguedad que pensaron que el 
precepto de "crescite et multiplicamini" era valioso, y así 
dándoles los gentiles sus hijas hinchieron la tierra de hijos, 
los cuales son muy hábiles y de gran ingenio. Estando en esta 
ciudad llamada Nuestra Señora de la Asunción por ser comen
zada en este día, nos libró nuestro Señor de ahí a algún 
tiempo en el mismo día de unas traiciones que los gentiles nos 
hicieron, y plugo a Dios que fueron vencidos y dende adelan
te empezaron a tememos mucho" (Monumenta Brasiliae I: 
474-75). 

Como se ve, la relación hispano-guaraní, especialmente en el sitio 
de Asunción, se configuró sobre tres capítulos principales: 

la economía agrícola de los Guaraní, que aseguraba la 
abundancia de alimentos, 

el aprovechamiento de brazos de servicio, especialmente 
de mujeres, "criadas", que en casa de los ''cristianos" se 
tornaban madres de mestizos, 

la amistad con los Guaraní y la enemistad de éstos con los 
indios del complejo chaqueño-guaycurú, como instru
mento de conquista, de sometimiento y hasta de destruc
ción de otras poblaciones indígenas. 

Los relatos de los primeros contactos entre ''cristianos" y Guaraní 



20 Bartomeu Melúi. S.J. 

exaltan con entusiamso esa triple alianza en lo económico, lo social y lo 
político. 

En efecto; Asunción se fundó junto a una chacra particularmente 
bien abastecida. 

"Ahí nos dio Dios el Todopoderoso su gracia divina, que 
entre los susodichos Carios o Guaranís hallamos trigo turco 
o maíz y madiotín, batatas, mandioca-poropí, mandioca
pepirá, maní, bocajá [palmera coco] y otros alimentos más, 
también pescado y carne, venados, puercos del monte, aves
truces, ovejas indias, conejos, gallinas y gansos y otras salvaji
nas las que no puedo describir todas en esta vez. También 
hay en divina abundancia la miel de la cual se hace el vino; 
tienen también muchísimo algodón en la tierra" (2). 

Que la economía de los Guaraní fuera esencialmente agrícola, en 
contraposición a la de la mayoría de pueblos chaqueños, que era de caza 
y recolección, debía configurar la estructura colonial del Paraguay de una 
manera decisiva, y consiguientemente su cristianismo. La íntima relación 
entre estructura económica y formas posibles de evangelización fue clara
mente percibida por los primeros misioneros; éstos pretendieron cambiar 
las estructuras económicas de ciertas etnias; o dejaron de evangelizar 
cuando el cambio parecía imposible ( 3). 

Fue también característico del proceso colonial paraguayo el modo 
de unión de los "cristianos" con las mujeres de los Guaraní, lo que muy 
pronto, ya en el mismo siglo XVI, daba lugar a justificaciones ideológicas 
contrapuestas; se hablaba de "cuñadazgo", como si entre "cristianos" e 
indios se hubiera sistematizado una relación de verdadero parentesco, 

( 2) Schmidl ( 194 7: 5 4 ). Los prod u e tos aquí descritos son esencialmente los mismos 
que le eran regalados a Alvar Núñez Cabeza cuando hacía camino desde Santa 
Catalina hasta Asunción (cf. Núñez Cabeza de Vaca 1971: 115, 121; Díaz de 
Gusmán 1969: 7 7 ). La fertilidad del Paraguay, sus cultivos y la paradisíaca va
riedad de sus frutos así como lo abundante de su fauna, fueron repetidamente 
objeto de maravillosas descripciones por parte de los "naturalistas" jesuitas, por 
ejemplo, y de los viajeros ( cf. Furlong, G. Naturalistas argentinos durante la do
minación hispánica. Buenos Aires, 1948; Azara,Félix de. Viajes por la América 
Meridional. Madrid, 1969). 

(3) Cf. Núñez Cabeza de Vaca (1971: 147): "Estos indios (los Guaycurú) nunca 
están quedos de tres días arriba en un asiento; andan buscando la caza y monte
rías y pesquerías para sustentarse, y traen consigo sus mujeres e hijos, y deseoso 
el gobernador de atraerlos a nuestra santa fe católica, preguntó a los clérigos 
y religiosos si había manera para poder industriar y doctrinar aquellos indios. 
Y le respondieron que no podía ser, por no tener los indios asiento cierto ... ". 

-------~·'·---------·--------------

La imagen europea de los Carios. :'Estos Carios o Guaranís son gentes bajas y 
gruesas ... las mujeres y los hombres andan completamente desnudos, como Dios 
el Todopoderoso los ha creado" (Schmidl 194 7: 54) 
~ra~ado en_ la obra de U. Schmild, Vera historia admirandae cuiusdam naviga
twms ... Nonbergae: lmpensis Levini Hulsii, 1599. 

--~-:..::...:.·.-:...._ 

2. El encuentro de los "cristianos" con los Guaraní de Lambaré " ... quisimos ser 
sus amigos, pero de esto no quisieron hacer caso ... cuando estuvimos cerca de 
ellos, hicimos estallar entonces nuestros arcabuces" (Schrnidl 194 7 :57). 
Grabado en la obra de u~ Schmidl, Vera historia ... (ver supra). 
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3. Mbyá-Guaraní del antiguo Mba'e Verá, en los montes de Caaguasú. ''Tekoteve 
ñande rovatavy ñañemongarai uka hagua (es necesario ser imbécil para dejarse 
bautizar)" (Cadogan 1960: 148). 
Foto Melia. 

/,a t'11 trada en el Paraguay de los u Iros Aand '. 1 

pero también se denunciaba la "saca de mujeres", lm; "ra11d1(•;u las", 1·1 
"trueque de mujeres", como si la mujer guaraní fuera tratada solanwnl.i· 
como "pieza" esclava. Más aun, se puede preguntar si el tan corrwntado 

"paraíso de Mahoma" no era en realidad una sutil práctica de genocidio, 
destinada a acabar con los indios, como de hecho sucedió. 

Por lo que toca a la amistad y asociación de los Guaraní con los cris
tianos, ello correspondía a la voluntad de expansión y búsqueda por parte 
de ambos. 

"Los sobredichos Carios migran más lejos que ninguna nación que 
están en esta tierra en Río de la Plata (y no ha nación alguna) que sea me
jor para ocuparla en las guerras por tierra y que pueda aguantar más que 
los sobredichos Carios" (Schmidl 1947: 55). 

Cristianos y Guaraní no buscaban en realidad ni lo mismo ni del 
mismo modo. pero inicialmente se había creado la ilusión de la empresa 
común. Con aquella amistad los Guaraníes potenciaban sus ethos guerrero, 
teniendo ahora a su lado a los "cristianos" y a sus arcabuces, para dirigir
los contra sus tradicionales enemigos chaqueños ( 4). 

Por su parte, los "cristianos" aumentaban su fuerza numérica y se 
aprovechaban de las virtudes de esos grandes "caminadores" que eran los 
Guaraní y de sus conocimientos del terreno. Los "cristianos" aliándose a 
los Guaraní, empero, elevaban su capacidad de destrucción, al mismo 
tiempo que podían justificarse moralmente, atribuyendo los excesos de 
crueldad que se daban en aquellas expediciones, a la ferocidad y barbarie 
de los Guaraní. Schmidl comenta que "los Carios son un pueblo así que 
cuantos ven o encuentran frente a ellos en la guerra deben morir todos; no 
tienen compasión con ningún ser humano" (Schmidl 1947: 59). El clérigo 
Martín González, aun denunciando la violencia de la marcha de Irala a tra
vés del Chaco en 154 7-48, atribuye a los indios las escenas más crueles: 
"fuimos adelante destruyendo y matando todos los que topaban, lo cual: 
dado caso que los cristianos no lo hacían, los indios, que para su servicio 
llevaban, lo hacían, y ellos lo consentían y tenían por bueno" (CI II: 
611). 

Aliados con los "cristianos" los Guaraní introducían de hecho ele
mentos extraños a la función social que hasta entonces había tenido 
entre ellos la guerra. Las entradas, la movilización y los desplazamientos 
se hacían ahora más frecuentes y duraderos. Los contingentes que hacían 

( 4) Cf. la guerra contra los Agaz (Schmidl 194 7: 59) y la guerra contra los Guay
curú (Núñez Cabeza de Vaca 1971: 130, 144). 
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reclutar los "cristianos" eran considerables -incluso de un millar y más de 
indios, según los datos más prudentes que ofrecen las fuentes documen
tales- y el desgaste y las muertes se hacían sentir en mayor proporción 
en las filas de los Guaraní. 

Tal vez por estas razones, ciertos caciques se negaron a suministrar 
los auxiliares solicitados. Tal el caso de Aracaré. "El Aracaré públicamente 
iba diciendo a los indios que se volviesen y no fuesen con ellos a les ense
ñar el camino de las poblaciones de la tierra, porque los cristianos eran 
malos, y otras palabras muy malas y ásperas, con las cuales escandalizó 
a los indios" (Núñez Cabeza de Vaca 1971: 150). 

Los Guaraní, amigos y "vasallos", se vieron pronto envueltos en 
acciones contra otros Guaraní "libres" que ya empezaban a rebelarse 
contra las insoportables exigencias de los "cristianos". Las luchas entre 
parcialidades guaraní no eran ciertamente desconocidas -se sabe que la 
antropofagia ritual no se practicaba sólo con prisioneros de otras etnias, 
sino con prisioneros Guaraní (Núñez Cabeza de Vaca 1971: 108, 125)
pero desde entonces aumentaron en magnitud y frecuencia y, sobre todo, 
salieron de las propias pautas culturales para adecuarse a las .motivaciones 
extrañas de los "cristianos". Las represalias contra Aracaré, su ajusticia
miento por la horca, la guerrilla promovida por su hermano Taberé y el 
sometimiento de éste, es un triste y significativo episodio de la ambigüe
dad en la que estaba entrando la "alianza hispano-guaraní" (5). 

"La participación de los "acompañantes", primeramente voluntaria, 
pero luego un gravamen por la continua saca de hombres de sus pueblos, 
influía en la desintegración de las antiguas comunidades, tanto económica 
que demográficamente" (Susnik 1965: 20). " 

Son un testimonio del grave deterioro que habían sufrido las rela
ciones entre "cristianos" y Guaraní, las continuas rebeliones de éstos 
durante todo el siglo XVI, más especialmente desde que comenzó el régi
men de las encomiendas (Necker 1979: 249-54). 

"Echar de la tierra a los cristianos", se volvía con el tiempo un 
deseo explícito de los Guaraní, pero por entonces ya se manifestaban 
otros factores que actuarían contra ellos, siendo los principales la dismi
nución demográfica y la desestructuración interna. Incluso la "conquista ' 
espiritual" del siglo XVII contribuyó a completar el proceso (Núñez 
Cabeza de Vaca 1971: 150, 157; Schmidl 1947: 97). 

(5) Núñez Cabeza de Vaca (1971: 157), Schmidl (1947: 76-77). Cf. Rubio (1942: 
188-189), Moreno, F.R. La ciudad de la Asunción. Buenos Aires pp. 87-92 
1926. ' . 

la entrada en el Paraguay de los otros karal 25 

Hasta aquí se han examinado algunos aspectos de la relación entre 
ºcristianosº e "indios", lo que también ha servido para detenninar c6mo 
conceptuaron la realidad etnológica los "cristianos" de esta etapa explora
toria y conquistadora, y qué formas de comportamiento mutuo surgieron 
de aquellos primeros contactos, especialmente con los Guaraní. 

Los "cristianos" 

Pero, ¿qué eran los "cristianos" para los indios? 

Que los expedicionarios y conquistadores del Paraguay se autodeno
minaban y se conceptuaban a sí mismos como "cristianos", aparece clara
mente en la documentación de la época. Los hechos iniciales de la entrada 
colonial en el Paraguay son identificados como obra y empresa de "cristia
nos", a pesar de que lo que más frecuentemente se describe es cómo los 
"cristianos" saquean (Ramírez, DHG 1: 99), entran a descubrir (Núñez 
Cabeza de Vaca 1971: 150), buscan el camino de los metales (lrala, DHG 
II: 315), se hacen servir por los Cario y cuidar por sus mujeres (Schmidl 
1947: 57-58), o simplemente hacen la guerra (Núñez Cabeza de Vaca 
1971: 159, 146). 

Según Iª-sgnnotación semántica de la época, "crist~ano" viene a ser 
un conceptc) étnico, más. que religioso o ético, aunque no excluya estas 
notas. "Cristiano" se contrapone a "indio" o "natural". "Cristianos" son 
ante todo los europeos, los· "blancos" (6); con frecuencia aparece la espe
cificación "cristianos españoles" (Núñez Cabeza de Vaca 1971: 103, 120 
y sgs), porque también están los "cristianos" portugueses o alemanes. Es 
"cristiano" cualquier persona no indígena. Un texto banal puede aclarar 
estos sentidos: "mataron los españoles y indios en obra de una hora muy 
grande cantidad de dorados, que hubo cristiano que mató él solo cuarenta 
dorados" (Núñez Cabeza de Vaca 1971: 175). 

Por analogía, se llamó alguna vez "cristianos" a indios que estaban 
al servicio de los "cristianos" y que, según la mentalidad indígena, se les 
habían asimilado. Irala, en enero de 1543, recoge la extraña noticia de que 
entre los Chané estaban "dos cristianos como nosotros, salvo que no 
tenían escopetas ni arcabuces ni vestidos como los nuestros ni tampoco 
tenían barbas ... " -es decir, "cristianos" sin las características étnicas y 
culturales de los "cristianos"-; ahora bien, los tales "cristianos" resultan 
ser dos indios que "a ellos llaman cristianos por haber sido esclavos del 
dicho García", aquel primer "cristiano" que había venido en una migra
ción de Guaraní, desde Santa Catalina hasta las regiones andinas, por el 
año 1525 (lrala, DHG II: 317-318; cf. Rubio 1942: 41-45). 

(6) Los ublancos" es un término que vemos, por ejemplo, en 1553, en Monumenta 
Brasiliae (I: 44 7). 

/ 
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.9iert?tmente fueron llamados también "cristianos" aquellos indios 
que, (!On el agua del bautismo, habían recibido un patronímico cristiano, 
aCpárecer el de su padrino o prokcLor. l·~n 1 fi42, por ejemplo, por ser 
"cristianos y vasallos de Su Majestad" p<•dían amparo y ayuda contra los 
Guaycurú, "indios principales, los norn hn·s d<• los cuales son: Pedro de 
Mendoza y Juan de Salazar Curipati, Francisco Ruiz Mayraru y Lorenzo 
Moquiraci, y Gonzalo Mayraru, y otros cristianos nuevamente converti
dos'' (Núñez Cabeza de Vaca 1971: 1 :W). 

Por la misma época, estaban (~n "las labranzas y caseríos de los cris
tianos ... mujeres de la generación de los guaraníes, cristianas nuevamente 
convertidas", que los Agaz venían a robar ( Núi'iez Cabeza de Vaca 1971: 
141). 

Dada la extensión del nombre d(' nistiano a los indios, se impone 
la distinción entre "cristianos" y "nist.i:111os nuevos". "Los cristianos 
de acá que allí están desbaratan todo, i ·si ·andalizando mucho aquellos 
nuevos cristianos, porque no dejan a los pobres Indios mujer, ni hija, 
ni roza, ni red, ni cuña, ni esclavo, 11 i ('osa buena que no les tomen y 
roben" (Antonio Rodrigues (1553), MonunwnLa Brasiliae I: 479). 

La identificación semántica í11í•·i;dnw1ü( 1 presentada entre "cristia
no" y "español" (o europeo blanco), ('(1nclujo naturalmente a la mayor 
confusión, a medida especialmentP q11p la (•structura y comportamiento 
coloniales mostraban su violencia. "l lan ('oncebido los indios muy grande 
odio al nombre cristiano y tienen a los t>spar1oles por engañadores" (Sus
nik 1965: 30). 

Misioneros posteriores resien tPn PSP nexo fatal y así consideran ser 
ventaja el "encontrar [se] con los indios, que estuviesen menos aco~um
brados a ver los vicios de los cristianos antiguos; y por consiguiente tuvie
sen menos aversión al cristianismo" ( 7 ). 

La palabra guaraní con quP los indios de esta lengua designaron a 
los "cristianos"' ya desde los comienzos. fue la de kara r ( 8). 

La aventura semántica del vocablo guaraní karar ofrece no pocas 
analogías con el uso histórico y social del término .. cristiano", aunque 
también divergencias por su misma connotación índígena. 

(7) Lozano (1740), citado en Melia (1969 a, I: 77).Cf. ibid. otros textos similares. 

(8) Para las palabras guaraníes se usará una ortografía moderna. la más generalizada 
actualmente y que presenta los fonemas con más distinción. Algunas veces, sin 
embargo, por fidelidad a las fuentes documentadas. se citará la grafía antigua. 
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Según una información del padre Anchieta (1584), podría haber 
sido en el Brasil donde comenzó la aplicación del término a los portugue
ses. "Caraiba ... quiere decir como cosa santa o sobrenatural}'y por esta 
causa pusieron este nombre a los portugueses, luego cuando viniero~ 
teniéndolos por cosa grande, como de otro mundo, por venir de tan lejos 
sobre las aguas. Estos mismos hechiceros ... " (Cartas Jesuíticas III: 332). 

A esta interpretación se adhiere mucho tiempo después el padre 
Dobrizhoffer, aunque modifica parcialmente sus connotaciones. "Los bra
sileños llamaban carayba, 'ª quienes tienen virtud para hacer milagros, por 
donde dieron ese nombre a los europeos recientemente venidos, ya que 
veían aquellos artefactos, antes desconocidos por ellos y que les parecían 
superar las fuerzas de la naturaleza. De aquí que también los Guaraní, 
cuya lengua es muy parecida a la brasileña [entiéndase: tupí], a los espa
ñoles, así como a cualquier europeo, los llaman hasta hoy caray" (Dobriz
hoffer 1784, II: 81; 1968, II: 79). 

La asociación de los europeos con "dioses" o "chamanes" fue un 
fenómeno incluso frecuente en los primeros contactos que los indios de 
América tuvieron con aquellos. 

Dentro del complejo étnico y cultural de los Tupí-Guaraní, "son 
kara{ba, es decir chamanes dotados de un poder carismático excepcional, 
quienes han suscitado esos movimientos mesiánicos que, en numerosos 
casos, hicieron migrar a tribus enteras" (9). 

En los primeros "cristianos" que entraron en los territorios de los 
Guaraní del Paraguay aparecía ciertamente una decidida voluntad de 
"migración,., que al principio puede haber sido interpretada como caris
ma de karaí. Alejo García, llegando de las costas del Brasil hasta atravesar 
todo el Chaco, dirigiendo o acompañando una migración guaraní, podría 
haber sido llamado kara{. 

Esto no quiere decir necesariamente que todos. los Guaraní del Pa
raguas hayan visto en los "cristianos" virtudes de karaí. Más probable es 
qu.e hayan sido los mismos "cristianos" quienes, conocedores de lo pres
tigioso del término, se hayan atribuido dicha denominación. El discurso 
con que se presentaron los primeros "cristianos" frente a Asunción, en 
la versión del hermano Antonio Rodrigues, muestra por analogía las 
pretensiones "divinas" de los recién llegados como recurso para hacerse 

(9) Métraux {1967: 18). Cf. Métraux (1928 b: 79-93), sobre el modo de ser y las 
funciones de los chamanes entre los Tupinambá. 
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aceptar por los Guaraní. "Un hombre que llevábamos, que sabía la len
gua, empezó a decir a aquellos gentiles... que nosotros éramos hijos de 
Dios ... ,, (10). 

-~-n-~rimer catecisll1º de ~oc;trin_~ crtt;~~~ª-~_11_gu~ª1}Í que segura· 
g:i~~~~ conocío·-y-a:-un.a:·-¡>r~~ra versión hacia 1586 y que .era adoptado 
oficialiiierittren I60-3~- como catecismo traducido por_ fray. _Luis _Bolafí_Q$, 
eLtérmino karaí entraba comg sinónimo de "cristiano" yde ''bautizaci9" 
(11), uso sin duda ya generalizado por entonces. En dicho catecismo se 
hace decir al catecúmeno que los "no cristianos" -los "no karaf''
solamente al "hacerse cristianos" -al "hacerse kara ("-, son hijos de Dios 
hijos de Tupd. "Bautismo" es traducido por "aquello con lo que uno se 
hace karaí". Se llevó la sinonimia de "cristiano" y "bautizado" a cual
quier acto de echar agua bendita a personas o cosas, y así "bendecir" 
equivalía a "hacer karaf" y cualquier objeto "bendito" -imagen, agua, 
candela, etc.- r~cibía la adjetivación de karaí. 

Sin embargo junto a este sentido religioso déi término estaba y ha 
estado vigente el significado de karaí para los "españoles", los amos, los 
señores, los dueños y los patrones. 

Consciente de toda la ambigüedad que el primer siglo de historia 
colonial había introducido en la palabra karaí, el padre Antonio Ruiz de 
Montoya, el mejor conocedor de la lengua guaraní de aquellos tiempos, 
hace notar al respecto que karaí es "astuto, mañoso. Vocablo con que 
honraron a sus hechizeros universalmente; y assí lo aplicaron a los Espa
ñoles, y muy impropiamente al nombre Christiano, y a cosas benditas, y 
así no usamos dél en estos sentidosº (Montoya 1639b: 90,---v. -item carai). 

Hay que señalar que el uso social del Paraguav colonial no siguió la 
propuesta lingüística de Montoya, y kara fpermane~i9 preñado de toda_s " 
las contradicciones propias del proceso coionfal, también "cristiano". 

(10) Monumenta Brasiliae (1: 474). La expresión "hijo de Dios", usada por el intér
prete, que podría ser uno de aquellos que habían convivido con los indios en la 
costa del Brasil, y por lo tanto conocedor del sentido religioso de los Guaraní 
tal vez no haya sido karaí, sino tupa ra'y, siendo tupd el término tupí-guaraní 
con el que los "cristianos" hicieron corresponder la palabra Dios traducción 
que prevaleció hasta ahora. De todos modos, sin embargo, tendrí~os la prueba 
de que los "cristianos" apelan a una nota religiosa para identificarse. 

(11) AGI, Aud. de Charcas, 138, Carta del obispo Alonso Guerra a S.M., Santa Fe, 26 
abril 1586. 

'"' 1·11tmda en el Paraguay de los otros karaí 29 

Los indios, bautizándose tomaban nombre de karaí, pero en reali
dad no entraban en la sociedad de los nuevos karaí, quienes ya habían 
retenido para sí un significado exclusivo que no pensaban compartir con 
los otros; el de ser señor, el de merecer respeto, el de ser superior, y el 
de tener y poder exigir la sumisión y el trabajo necesarios para ello (12). 

Al final de la etapa exploratoria, aquellos "cristianos" del principio 
ya habían renunciado a sus ilusiones migratorias de karaí; ahora los karaí 
se volvían ante todo encomenderos y a éstos los Guaraní ya no los acom
pañaban, sino que les tenían que estar sujetos. 

(12) Cf. Cadogan (1960: 144-148). En la transfomu~_dó~ sem~tic:i ~e 18:5_ palabras 
ucristiano" y karaí, se ha condensado toda una hi.stona d~ d_iscruniru:c1?n .contra 
el indio como lo estudia Cadogan: "El que no sea un cnstw.no es, logican_:ente, 
un ser s~b-humano; no es karaí (no fue bautizado, ni es descendiE?Q.te de senores, 
de españoles), es sencillamente un at•á., un palurdo, un ~ndio'. .. 1:3 peona~a de los 
yerbales siempre los tuvo por animales por no hab:r Sido bautizados ( c1~an~o ~ 
Bertoni)". Los Guaraní tribales actuales tienen una idea mu~- cl_ara de la. d~run: 
nación de que son objeto. E.l .mismo Cadogan cita al~nos ~c1dentes sign.1fic~ti.:, 

:vos: "A Remigio Benítez, dmgente del grupo de ~fbya radicad~ en Zan~a i>:t~ 
(Depto. de Caaguasú), alguien abordóle el mism-0 tema :_n m1 presencia. S1: 
dejarme bautizar, para que, cuando me vean pasar .me sen~e~. con el ?edo } 
digan: Mirad aquel atri [indio t_imbécil que ~ da .arres d~ _crrihzado l onembo-
karaí)! ¿Qué ganaron los de Pa i¡ha y Karupero te~nntas misiones de la congre~a
ción del Verbo Divino}? Los patrones los estafan igual que a nosotros~ los ob:8J4: 
ros meten sus bueyes en sus chacras sin pedirle~ permis<:> y ~in P~~arles un centl
mo de indemnización por los perjuicios que oc~onan: nmgun par (sacerdote ca
tólico) cuida de ellos cuando enferman, tampoc_o !es defiend~n cuando ~os para
guay?s les .ultr~~n ... Tek<:>teve ñan~e ~v~t~YY n~emongara1 u~a hagua les ne
cesario ser imbectl para de1arse bautizar , 1b1d. 1-l; -48. 
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OBERA. 
UNA RESPUESTA PROFETICA CONTRA LA OPRESION COLONIAL* 

Los movimientos de resistencia activa contra la invasión y la domi
nación española por parte de los indios Guaraní fueron mucho más nume
rosos que lo que deja entender la historiografía tradicional, que habla so
bre todo de "alianza hispano-guaraní" y de mestizaje. Entre 1537 y 1616 
los documentos históricos registran nada menos que veinticinco rebeliones 
de los Guaraní contra la colonización española (Necker 1979: 249-54). 
Y lo curioso es que la mayoría de estos movimientos y rebeliones presen
tan una tí pica estructura profética. 

El mismo año en que fue implantado formalmente en el Paraguay 
el sistema de la encomienda, en 1556, surge el primer movimiento mesiá
nico de que se tiene noticia documental; un movimiento que apela al revi
valismo de la tradición religiosa guaraní. 

"Tenemos nueva que entre los indios se ha levantado uno 
con un niño que dice ser Dios o hijo de Dios, y que torna~ 
con esta invención a sus cantares pasados, a que son inclina
dos de su naturaleza: por los cuales cantares tenemos noticia 
que en tiempos pasados muchas veces se perdieron, porque 
entretanto que dura, ni siembran ni paran en sus casas sino 
como locos, de noche y de día, en otra cosa no enti~nden: 
sino en cantar y bailar, hasta que mueren de cansancio, sin 
que quede hombre ni mujer, niño ni viejo, y así perden los 
tristes la vida y el ánima" (CI 1877: 632). 

Se refiere probablemente al mismo movimiento el conquistador 
Domingo Martínez, candidato a clérigo, en su carta del 2 de julio del mis- " 
mo año de 1556. 

"Son tan crédulos entre ellos que, con haber tanto tiempo 
que algunos de ellos son bautizados y vienen aquí cada día de 

* Texto de una conferencia pronunciada en el Instituto Superior del Profesorado 
"Antonio Ruiz de Montoya", de Posadas (RA) (16 set. 1980). 

Oherá, una respuesta profética contra la opresíón colonial l/ 

fiesta, si una vieJa o un indio, el más malaventurado entn~ 
ellos, se levanta y dice que es Dios, o dice que no es bauti/:a
do si él no los bautiza, luego la tierra se despuebla toda para 
ir a él a se tornar a bautizar, o a oir su palabra como Die is. 
Y así ha acontecido, pocos días ha, que fue menester justicia 
en algunos de ellos, y luego la cosa cesa ... " (CI 1877: 625-2fi) 

El clérico Martín González, enemistado con el obispo de la Torre 
desde la llegada misma de éste a Asunción, atribuye el levantamiento indí
gena a que el obispo "echó a los indios de la doctrina". Pero tanto en la 
carta de Martín González como en la de Domingo Martínez, el levanta
miento surge en el contexto de una opresión que los indios consideran 
intolerable y a la que intentan responder ya sea con la resistencia pasiva al 
trabajo, ya con la huida al monte, a su libertad y a sus tradiciones. 

El encomendero Martínez, por ejemplo, se desesperaba al ver que 
no conseguía que las indias trabajen tanto y como él quisiera. Despechado, 
achaca a las indias que "su gloria no es sino echar a perder a los cristianos, 
y destruj.r cuanto hay, sin más cuenta y razón, de que si les preguntan por 
ello, y dicen ellas erua (= herungua), que es como quien dice no y 
sacarlas de allí, aunque lo sepan, después que dicen no, aunque las desue
llen, es por demás" (CI 1877: 626). 

"Viendo estos naturales sus trabajos no haber fin,. antes ahora 
doblarse, este verano sé que se quieren ir de aquí, y estoy 
cierto que se irán más de dos mil...", escribía Martín Gonzá
lez (CI 1877: 667). 

Los fenómenos lioertarios se dieron seguramente entre los Guaraní 
ya antes de la confrontación con el mundo colonial, siendo manifestación 
de la especial estructura del profetismo de los chamanes guaraní. Pero la 
dimensión contestataria sin duda se acentúa cuando los trabajos impuestos 
por el régimen colonial se hacen más c9ntinuos e insoportables; y muy 
concretamente a partir de la encomienda que es un sistema que pretende 
some

1

ter no sólo a los individuos (mujeres y esclavos), sino a las comuni
dades con sus caciques y familias. La teoría y la práctica de la encomienda 
se basa en un dominio político en vistas a la explotación económica. 

Durante décadas los Guaraní cantarán la epopeya de su libertad 
amenazada en sus danzas de liberación; y la represión colonial será despia
dada. 
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1
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"El antiguo Paraguay habitado por los indios Guaraní fue 
durante dos siglos la tierra de elección de mesías y profetas 
indígenas. Ninguna otra región cuenta con tantos movimien
tos de liberación mística ... Su multiplicación en el momento 
en que conquistadores y jesuitas establecen su dominación y 
se esfuerzan por destruir la antigua civilización, se explicaría 
por la desesperación que se apoderó de los Tupinambá y de 
los Guaraní. Esta desesperación los habría animado a escu
char a los profetas que se levantaban entre ellos y que les 
ofrecían como solución la huida hacia la tierra-sin-mal o la 
venida próxima de una edad de oro" (Métraux 1967: 23). 

Rebeliones guaraní contra la opresión colonial 

Y a se ha hablado del levantamiento de 1556, el primero de carácter 
mesiánico del qµe se tiene noticia; había habido otros alzamie~tos, en 
1539 y en 1543, pero en ellos este aspecto no está documentado (Necker 
1979: 249-50). ' 

En 1559, con el lema de ''iibertad y guerra sangrienta contra los es
pañoles" se produce nueva rebelión en la comarca de Acahay o Acaraiba 
(Díaz de Guzmán 1943: Lib. III, Cap. VIII). En 1561 surge otra en el 
Guairá, acaudillada por "caciques poderosos de la provincia encomenda
dos en la Asunción" (Díaz de Guzmán 1943: Lib. III, Cap. IX). 

En 1568, "era grande la rebelión de la tierra,, (Aguirre 1949-51, II: 
169-70). 

En 1569, durante el gobierno de Felipe de Cáceres, se tuvo que 
enviar nuevamente una expedición punitiva contra los rebelados de la zona 
de Acahay, y en 1570 otra al Guairá. Quienes promovían estas rebeliones " 
eran precisamente indios yanaconas· y de repartimiento que se habían 
enviado a los yerbales (Aguirre 1949-51, II: 177). 

"Mandó Cáceres que no se envíen los indios Yanaconas ni de 
respartimiento a la yerb~ porque estando bautizados hablan 
herejías y rebelan los demás indios .. (Provisión del 30 de 
Diciembre de 1569) (lbid. ). 

Los indios de la comarca de Y eruquisaba (que significa precisamen
te: lugar del canto y de la danza) y de la de Tanimbú. en la cuenca del 
Jejui, "estaban encomendados a los vecinos de la ciudad y volvían a sus 
idolatrías, profanando el santo bautismo que habían recibido ... Era el año 
de 1577(Aguirre1949-51, II: 195-96). 

< >lwní, 1111a rcc;pues tu f'J"o/c"tica contra la opresión colonial II 

Un año despuós aparecía nueva rebelión que se dice instigada por 
los "payés" y "hechiceros", quienes "con palabras heréticas infaman el 
;1anto bautismo y fe católica" (Aguirre 1949-51, II: 199). 

Los indios de Acahay, Tebicuary y Yvyturusú se rebelaban otra vez 
1·u 1589. 

"Por causa de ciertos cantores que con sus cantos los hacen 
cometer algunas ceremonias y ritos con que se apartan del 
servicio de Dios y no vienen a servir a sus encomenderos" 
(Aguirre 1949-51, II: 210). 

En 1591 y 1592 se tuvo que acudir a la pacificación de los indios 
del Paraná (Aguirre 1949-51, II: 212). No querer trabajar para los españo
IPH y al mismo tiempo reafirmar sus tradiciones religiosas amenazadas, son 
las dos principales características de las rebeliones indígenas, de las que se 
1 ian enumerado aquí sólo algunas más significativas. 

l•:t resplandor de un prof~ta: Oberá 

El levantamiento de Oberá en la región de Guarambaré, por el año 
de 1579, teniendo en cuenta cómo se procesaba la historia de la conquista 
(•spañola en tierras de los Guaraní, no es un caso aislado de resistencia 
contra la colonia. Más aun, puede considerarse como un paradigma de lo 
que fueron muchos de los movimientos de liberación guaraní. 

La historia de Oberá es conocida fundamentalmente a través de los 
malos versos del arcediano Martín Barco de Centenera, quien dice haber 
actuado personalmente en la acción punitiva contra el principal seguidor 
de Oberá, Guayracá (Barco de Centenera 1602: Canto XX). 

El Padre Pedro Lozano, años más tarde, al historiar la conquista del 
Paraguay no hace sino retomar, en prosa, los datos del poema de Centene
ra (Lozano 1873-75, III: 210-32). 

Oberá aparece como indio bautizado que en uno de los pueblos de 
indios encomendados a los españoles habría escuchado las enseñanzas reli-
1~iosas impartidas por el sacerdote Martín González. Intérprete de la opre
sión en que vivían los Guaraní, Oberá, con su rara elocuencia, verdadero 
señor de la palabra, ofrecía a su gente que "los libertaría de la sujeción 
de los españoles" (Ibid.: 211). 
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Oberá, como digo, se llamaba, 
que suena resplandor en castellano: 
en el Paraná grande éste habitaba, 
el bautismo tenía de cristiano: 
mas la fe prometida no guardaba, 
que con bestial designio a Dios, tirano, 
su hijo dice ser, y concebido 
de virgen, y que virgen lo ha parido. 

La mano está temblando de escribillo, 
mas cuento con verdad lo que decía 
con loca'. presunción aquel diablillo, 
que más que diablo en todo parecía. 
Los indios comenzaron a seguillo 
por todas las comarcas do venía, 
atrajo mucha gente así de guerra, 
con que daños hacía por la tierra. 

Dejando, pues, su tierra y propio asiento, 
la tierra adentro vino predicando: 
no queda de indio algún repartimiento, 
que no siga su voz y crudo mando. 
Con este impío pregón y mal descuento 
la tierra se va toda levantando, 
no acude ya al servicio que solía, 
que libertad a todos prometía. 

Mandóles que cantasen y bailasen, 
de suerte que otra cosa no hacían, 
y como los pobretes ya dejasen 
de sembrar y coger como solían, 
y sólo en los cantares se ocupasen, 
en los bailes de hambre se morían, 
cantándoles loores y alabanzas 
del Oberá maldito y sus pujanzas. (*) 

Bartomeu Me/id S.J. 

Entre otros cantares que les hacía cantar, el más celebrado y ordinario, se
gún alcancé a saber, era este: Obera, obera, obera, paytupa, yandebe, hiye, hiye, 
hiye, que quiere decir: "Resplandorl resplandor del padre, también Dios a 
nosotros, holguémonos, holguémonos, holguémonos": y yo les hice entrome
tiesen entre aquellas dos palabras paytupa, y la otra yandebe, que quiere decir 
"también"el dulce nombre de Jesús: por manera que de allí adelante cantaban, 
así: Obera, obera, paytupa Jesús, yandebe, hiye, hiye, hiye. 

4. Cantor y profeta -opora(va-, tradición viva entre los Avá-katú-eté (o Chiripá) 
del Mbaracayu y Alto Paraná. "Por causa de ciertos cantores que con sus cantos 
los hacen cometer algunas ceremonias y ritos .. y no vienen a sel'Vir a sus enco
menderos'' ( Aguirre 1949-50, 11. 21 O). 
Foto Chase-Sardi 
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Un hijo que éste tiene, se llamaba 
por nombre Guiraró, que es palo amargo. 
Del nombre Papa aqueste se jactaba. 
Con éste el padre, dice, "yo descargo 
la gran obligación que a mí tocaba, 
con darle de pontífice el encargo". 
Este es el que viene bautízando, 
y los nombres a todos trasmutando. 

No quiero más decir de sus errores 
de que andaba la tierra alborotada 
en todo el Paraná, y sus rededores; 
y así se fue tras él de mano armada. 
Mas como éste tenía corrndores, 
y gente puesta siempre en gran celada, 
viendo la pujanza conocída 
del enemigo, pónese en huida. 

Esta fue la causa que estuvíese 
la tierra levantada, como estaba, 
y que a servir al pueblo no viniese. 

Bartomeu Melüi S.J. 

(Barco de Centenera 1602: Canto XX). 

Oberá se presenta incluso con ciertos caracteres mesiánicos, divino 
por su origen y salvador de su pueblo por su misión. Se decía hijo verda
dero de Dios, nacido de una virgen, encarnado para la liberación de su 
pueblo. Un cometa que había aparecido en el cielo por aquel tiempo, él 
decía tenerlo escondido bajo su poder, para que, oportunamente, abrasara " 
con su fuego a los españoles. Su hijo Guyraró era su pontífice, "con cargo 
de que fuese borrando los nombres que a toda su nación habían impues:o 
los cristianos, y confiriéndoles con nuevo bautismo, nuevos nombres segun 
sus antiguos ritos" (Lozano 1873-73, Ill: 212). 

El movimiento se propagó tanto hacia el sur de Asunción~ por el 
Paraná, como por el norte, hacia la cuenca del Ypané, donde estaban los 
Guarambarenses. Los Guaraní de Oberá cantaban y danzaban ininterrum
pidam:en te duran te días. 

Pero no solamente era la danza ritual guaraní la que hacían revivir 
para oponerse a la dominación cultural española que había llegado con 
otra religión. Para marcar su reacción contra el modo de ser colonial y sus 

< >hcrd, una respuesta profética contra la opresión colonial 37 

111 ivcdades la gente de Oberá llegó a hacer "sacrificio de una ternera. qu~ ... 
:1 I >rasaron en obsequio de Oberá, hasta que reducida a cenizas las esparc1e
rn11 al viento, queriendo significar con esta supersticiosa ceremonia, que 
~·omo la ceniza se disipaba por el aire, así habían de acabar ellos a todos 
los cristianos" (Lozano 1873-75, III: 223). 

El movimiento fue dominado por el general Juan de Garay, no sin 
la colaboración de algunos caciques partídarios de los españoles. Interesan
tP es, sin embargo, que incluso cuatro mestizos, uno de ellos hijo de portu
guÍ$, estaban enteramente del lado de Oberá y durante un tie!11Pº intenta
ron mantener sus reivindicaciones mesiánicas (Ibid.: 228; Metraux 1967: 
:~() ). 

Lozano da por concluida la rebelión cuando Oberá logra huir sin 
dt'jar rastros y los indios "se fueron poco a poc~ rindiendo, desamparar~n 
d<'l todo a Oberá y se fueron reduciendo a servir a sus encomenderos, sm 
haber apenas quien rehusase admitir el yugo de la sujeción" (Lozano 
1873-75, III: 229). 

Mesianismo y religión guaraní 

En las rebeliones de los Guaraní, aparecen una serie de elementos de 
la religión guaraní, que nuevos datos históricos y estudios más modernos 
V(~ndrán a confirmar como fundamentales. 

Esto demostraría que la respuesta profética contra los abusos colo
niales no es una simple rebelión contra la opresión y una liberación de 
<'sclavitud sino más bien una afirmación de la identidad y una voluntad 
(le autenticidad, permaneciendo en el modo de ser tradicional, específica
mente religioso. 

La religión guaraní en este caso no es instrumentalizada en vistas a 
la liberación, sino que es la forma que da sentido al movimiento. Más que 
una reacción es una búsqueda. De ahí la gratuidad de la danza ritual 
('omo expresión sin más de un modo de ser irreductible frente a la cultura 
del nuevo dominador. 

y esto a pesar de los elementos de sincretismo que se advierten en 
tas manifestaciones de Oberá. El profetismo guaraní no depende de facto
n$ externos aunque éstos pueden contribuir a formar las condiciones de 
su aparición: El profetismo guaraní se enraíza en la r~ligión guaraní, e~ .. la 
que encuentra sus fundamentos míticos y las categonas para su expr~s1on 
concreta e histórica. Por esta razón, en circunstancias y en tiempos y s1tua-



I! 

·11 

111 

1 'll 

36 

Un hijo que éste tiene, se llamaba 
por nombre Guiraró, que es palo amargo. 
Del nombre Papa aqueste se jactaba. 
Con éste el padre, dice, "yo descargo 
la gran obligación que a mí tocaba, 
con darle de pontífice el encargo". 
Este es el que viene bautízando, 
y los nombres a todos trasmutando. 

No quiero más decir de sus errores 
de que andaba la tierra alborotada 
en todo el Paraná, y sus rededores; 
y así se fue tras él de mano armada. 
Mas como éste tenía corrndores, 
y gente puesta siempre en gran celada, 
viendo la pujanza conocída 
del enemigo, pónese en huida. 

Esta fue la causa que estuvíese 
la tierra levantada, como estaba, 
y que a servir al pueblo no viniese. 

Bartomeu Melüi S.J. 

(Barco de Centenera 1602: Canto XX). 

Oberá se presenta incluso con ciertos caracteres mesiánicos, divino 
por su origen y salvador de su pueblo por su misión. Se decía hijo verda
dero de Dios, nacido de una virgen, encarnado para la liberación de su 
pueblo. Un cometa que había aparecido en el cielo por aquel tiempo, él 
decía tenerlo escondido bajo su poder, para que, oportunamente, abrasara " 
con su fuego a los españoles. Su hijo Guyraró era su pontífice, "con cargo 
de que fuese borrando los nombres que a toda su nación habían impues:o 
los cristianos, y confiriéndoles con nuevo bautismo, nuevos nombres segun 
sus antiguos ritos" (Lozano 1873-73, Ill: 212). 

El movimiento se propagó tanto hacia el sur de Asunción~ por el 
Paraná, como por el norte, hacia la cuenca del Ypané, donde estaban los 
Guarambarenses. Los Guaraní de Oberá cantaban y danzaban ininterrum
pidam:en te duran te días. 

Pero no solamente era la danza ritual guaraní la que hacían revivir 
para oponerse a la dominación cultural española que había llegado con 
otra religión. Para marcar su reacción contra el modo de ser colonial y sus 

< >hcrd, una respuesta profética contra la opresión colonial 37 

111 ivcdades la gente de Oberá llegó a hacer "sacrificio de una ternera. qu~ ... 
:1 I >rasaron en obsequio de Oberá, hasta que reducida a cenizas las esparc1e
rn11 al viento, queriendo significar con esta supersticiosa ceremonia, que 
~·omo la ceniza se disipaba por el aire, así habían de acabar ellos a todos 
los cristianos" (Lozano 1873-75, III: 223). 

El movimiento fue dominado por el general Juan de Garay, no sin 
la colaboración de algunos caciques partídarios de los españoles. Interesan
tP es, sin embargo, que incluso cuatro mestizos, uno de ellos hijo de portu
guÍ$, estaban enteramente del lado de Oberá y durante un tie!11Pº intenta
ron mantener sus reivindicaciones mesiánicas (Ibid.: 228; Metraux 1967: 
:~() ). 

Lozano da por concluida la rebelión cuando Oberá logra huir sin 
dt'jar rastros y los indios "se fueron poco a poc~ rindiendo, desamparar~n 
d<'l todo a Oberá y se fueron reduciendo a servir a sus encomenderos, sm 
haber apenas quien rehusase admitir el yugo de la sujeción" (Lozano 
1873-75, III: 229). 

Mesianismo y religión guaraní 

En las rebeliones de los Guaraní, aparecen una serie de elementos de 
la religión guaraní, que nuevos datos históricos y estudios más modernos 
V(~ndrán a confirmar como fundamentales. 

Esto demostraría que la respuesta profética contra los abusos colo
niales no es una simple rebelión contra la opresión y una liberación de 
<'sclavitud sino más bien una afirmación de la identidad y una voluntad 
(le autenticidad, permaneciendo en el modo de ser tradicional, específica
mente religioso. 

La religión guaraní en este caso no es instrumentalizada en vistas a 
la liberación, sino que es la forma que da sentido al movimiento. Más que 
una reacción es una búsqueda. De ahí la gratuidad de la danza ritual 
('omo expresión sin más de un modo de ser irreductible frente a la cultura 
del nuevo dominador. 

y esto a pesar de los elementos de sincretismo que se advierten en 
tas manifestaciones de Oberá. El profetismo guaraní no depende de facto
n$ externos aunque éstos pueden contribuir a formar las condiciones de 
su aparición: El profetismo guaraní se enraíza en la r~ligión guaraní, e~ .. la 
que encuentra sus fundamentos míticos y las categonas para su expr~s1on 
concreta e histórica. Por esta razón, en circunstancias y en tiempos y s1tua-



38 Bartomeu Melta S.J. 

ciones diversos la estructura del profetismo guaraní presenta las mismas 
analogías fundamentales. 

Y a en 1545 el sacerdote Francisco de Andrada, uno de los primeros 
en hablar específicamente de la religión de los Guaraní, había captado 
que "no adoraban cosa ninguna", que eran supersticiosos y agoreros, y 
"todos ellos creían en los sueños" (DHG II: 415-16; cf. Bruno 1966, I: 
160-61). 

En 1594, el padrP Alonso Barzana ofrecerá una de las primeras sín
tesis de religión guaraní, entre cuyas manifestaciones se perciben todavía 
los ecos de las rebeliones recientes. 

"Es toda esta nación muy inclinada a religión verdadera o 
falsa ... l~st.a propensión suya a obedecer a título de religión, 
ha causado que no sólo muchos indios infieles se hayan fingi
do {~ntre Pilos hijos de Dios y maestros, pero indios criados 
entre los <•spañoles, se hayan huido entre los de guerra, y 
unos llamúndose Papas, otros llamándose Jesucristo, han 
hecho. para sus torpezas monasterios de monjas quibus abu
tuntur; y, hasta hoy, los que sirven y los que no sirven tienen 
sembrados mil agüeros y supersticiones y ritos de estos maes
tros, cuya principal doctrina es enseñarles a que bailen, de día 
y de noclw. por lo cual vienen a morir de hambre, olvidadas 
sus sement.PrtuL. Bailes tienen tantos y tan porfiados, funda
dos en su rt>ligión, que algunos mueren en ellos. La mayor 
parte de t·st.a gente unos se han muerto de pestilencia, malos 
tratamientos y guerras y otra gran suma donde hay muchos 
millares, ha treinta años que está alzada contra esta ciudad y 
obedecen a sus hechiceros y no admiten Padres" (Barzana, 
en Furlong l ~>08: 93-94). 

La religión guarant aparece sacramentalizada en el canto y en la 
danza, bajo la inspiraciim chamánica. La "búsq11eda de la tierra-sin-mal" 
habría dominado, hasta tiPmpos modernos, muchos movimientos migra
torios de los Guaraní y ('S un tema mítico que tal vez estaba ya presente 
en los Guaraní del prinwr tiempo colonial; los chamanes, los "payés" y 
"hechiceros" según el vocabulario de la época, eran quienes, interpretan
do justamente la servidumbre colonial como el mayor mal concreto, orga
nizaban la reacción y la n•hPlión contra dicho régimen, y esto a partir de 
la propia mitología y mPdiante la revitalización de los ritos tradicionales. 

Oberd, una respuesta profética contra la opresión culonial 

Tanto Barco de Centenera como el padre Lozano atribuyen la 
rebelión de Oberá a que éste habría reinterpretado en términos "subversi
vos" los sermones mal entendidos del padre Martín González "clérigo 
idiota", según ellos (Barco de Centenera 1602: Canto XX; Loz~o 1873-
75, III: 210-211). Pero cuando se ve la rebelión de Oberá en un contexto 
histórico .más amplio, aparecen otras raíces más profundas que explican 
,su profetismo y la fuerza de su movimiento .. Es en la tradición guaraní 
en sus formas mitológicas_ y rituales, donde se estructura y de dond; 
n~c~ el movimie~to profético como tal, y no en la tradición propiamente 
b1bhca, aunque sm duda se pueden establecer analogías entre el profetis
mo guaraní y el bíblico. El remedo de ceremonias católicas en la acción de 
Oberá . y de otros profetas guaraní son circunstanciales, pero no determi
nantes. 

La rebelión, aunque autóctona, es sin duda una respuesta concreta 
a una forma bien determinada de dominación colonial, sobre todo la que 
se daba a través del trabajo exigido por la encomienda. Pero también es, y 
tal vez ante todo, un rechazo contra la forma de vida del dominador. Así 
co'!-11~ la.?ominación se había valido, para afirmarse, del bautismo y de la 
as1milac1on de formas de vida hispano-cristiana, la reacción anticolonial 
se manifestaría en la práctica de una especie de contrabautismo y en la 
vue~ta a l~s tradicion~s tribales las rp.ás características d~ la identidad y de 
la smgular1dad guaram como eran las religiosas. 

De ahí que en varios de los lev~tamientos citados, la rebelión con
tra la servidu~bre y la encomienda vaya unida con la aposta.sía, que de 
hecho no es smo rechazar el nombre español que se les había impuesto 
para .:01n~ de nuevo un nombre guaraní. Aun hoy, entre los Guaraní, e~ 
func1on de los chamanes de más prestigio el poner nombre a la persona: y 
es que entre los Guaraní la persona no se llama de este u otro modo sino 
que es su nombre. En los motnentos de rebeldía anticolonial, el Gu'araní 
~oma?a conciencia de que su nombre español le había hecho perder su 
identidad, y por esto la insistencia de los cha.manes por rebautizar a fin 
de reencontrar para cada uno su nombre y su ser verdadero. 

Es significativo que en 1616 el indio Paytara, en una rebelión diri~i
da por él, "consiguió que dejasen los nombres españoles y mataran los 
perros, vacas y animales habidos de España. y que lo siguiesen a los hos 
ques, abandonando el pueblo .. (cit. por Susnik 1965: 222-24). 

Ceremonias de des-bautismo aparecerán todavía con eierta fn•cw·n 
cia en los comienzos de las misiones jesuíticas, con lo qut> los "'fwdw··· 
ros" querían significar su oposición al régimen de las n•duccimw\ q1w .,,, 

iban implantando (Montoya 1892: 234; 271 ). 
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El ocaso guaraní 

Toda la acción de Oberá puede ser considerada como un caso típico 
de profetismo guaraní que encuentra en la religión guaraní n~vitalizada 
la fuerza para su rebelión anticolonial. 

Hay que reconocer que a fines del siglo XVI la ro11quista de los 
Guaraní por las armas estaba en un impase. Los Guar:1n1 s<' rebelaban 
cada vez con más fuerza contra la dominación coloníal. l ,os profetas 
surgían por doquier para levantarse contra la servidumhré' d•• la enco
mienda, que aunque se decía cristiana, buscaba, no tanto ;dmas, cuanto 
brazos de trabajo. 

Sólo mudó el panorama cuando a fines del siglo X V l t'on los fran
ciscanos y a principios del siglo XVII con los jesuitas, la ('vangelización 
de los Guaraní se intensificó y se sistematizó bajo la forma d.- reduccio
nes. 

Desde entonces hubo cada vez menos espacio para la manifesta
cmn chamánica y para los movimientos de liberación, ya qw· la religión 
guaraní fue atacada en su misma esencia. 

Todavía surgiría algún nuevo Oberá, pero el "resplandor" guaraní 
estaba entrando en su ocaso hasta desaparecer casi por compldo. Sólo 
es posible percibir algunos de sus destellos entre las nubes del atardecer 
colonial. 

LOS GUARAN! DEL TAPE EN LA ETNOGRAFIA MISIONERA 
DEL SIGLO XVII * 

La entrada, el contacto y la relación de los jesuitas con los Guaraní, 
produjeron documentos donde están registrados importantes datos etno
gráficos. Ahora bien, esta etnografía, aun expresada en elementos disper
sos y aparentemente insignificantes, implica una cierta sistematización, 
que podemos caracterizar como misionera y jesuítica. Se trata de hecho de 
una antropología aplicada a la "reducción". 

La relación etnográfica se da dentro de un proceso histórico deter
minado; es un encuentro histórico de dos sistemas que se juzgan mutua
mente. 

De este encuentro sólo conocemos la versión histórica, la escrita, 
la jesuítica de hecho, pero aun en ella se puede establecer una hermenéuti
ca que facilite su re-lectura. 

Metodológicamente procederemos de la siguiente manera: 

l. 

2. 

3. 

Levantamiento de fuentes documentales. 

Relectura sistematizada de los datos etnográficos contenidos 
en las fuentes. 

V al oración etnológica de la etnografía misionera. 

Dado el cúmulo de información existente, el análisis se limitará 
esencialmente a la etnografía misionera de los Guaraní del Tape. 

l. Levantamiento de fuentes documentales 

1.1. Historiografía jesuítica 
(Sucesión cronológica) 

1605-1607 Rodrigues, P. Jerónimo. 
"A missao dos Carijos - 1605 1607", en Leite, S.: Novas car
tas jesuíticas. Sao Paulo 1940, pp. 196-246. 

* Publicado en Anais do II Simpósio Nacional de Estudos Missioneiros. (Santa Rosa, 
18-22 outubro 1977). pp. 113-17. 
Se trata de notas de trabajo que simplemente anuncian temas de investigación. 
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agosto de 1637, en CA II, pp. 439-775. 

Relacion de lo sucedido en las Reduciones de la Sierra y en 
especial en la de Je sus Maria despues del martirio del Venera
ble Pe. Xpual de Mendoc;;a y de la muerte que dieron los 
hechiseros a muchos niños innocentes por causa de la fe, 
queriendo matar con ellos a los· P.es que estavan en aquellas 
Reduciones, en MCA IV, pp. 252-282. 

Montoya, Antonio Ruiz de 
Conquista espiritual hecha por los religiosos de la Compañía 
de Jesús en las Provincias del Paraguay, Paraná, Uruguay y 
y Tape. Madrid 1639 (2a. ed. Bilbao 1892). 

Informa<;ao em favor dos caciques da nar;ao guaraní, em que 
se prova ter avido sempre caciques ... Cópia dos autos de 
informa<;ao, feíta a pedimento do Padre Francisco Díaz 
Taño. 22 marzo 1658, en Bruxel (1958), pp. 82-112. 

1699 Cópia de títulos de terras do Uruguai. Setiembre 9 de 1699, 
en MCA IV, pp. 31-58. 

1.2. Etnografía antropológica guaraní 
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queriendo matar con ellos a los· P.es que estavan en aquellas 
Reduciones, en MCA IV, pp. 252-282. 

Montoya, Antonio Ruiz de 
Conquista espiritual hecha por los religiosos de la Compañía 
de Jesús en las Provincias del Paraguay, Paraná, Uruguay y 
y Tape. Madrid 1639 (2a. ed. Bilbao 1892). 

Informa<;ao em favor dos caciques da nar;ao guaraní, em que 
se prova ter avido sempre caciques ... Cópia dos autos de 
informa<;ao, feíta a pedimento do Padre Francisco Díaz 
Taño. 22 marzo 1658, en Bruxel (1958), pp. 82-112. 

1699 Cópia de títulos de terras do Uruguai. Setiembre 9 de 1699, 
en MCA IV, pp. 31-58. 
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2. Relectura de los datos etnográficos 
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mentales, cubren casi todos los aspectos de un cuestionario científico. 

De los datos dispersos se puede intentar una sistematización propia
mente etnológica, dada implícitamente en las mismas fuentes. Para ello 
hay que tener en cuenta: 
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la perspectiva. "misionera" que en realidad conforma una 
antropología aplicada que "da cuenta del número de gente i 
del modo como avernos de ir reduciendola", CA 11, p. 373. 

b) la ospecificidad cultural guaraní, y su irreductibilidad. 

2.1. Localización y demografía 

a) ll:ihitat, y ecología. Consideración de las líneas geogrúricas de 
1:1 "c•ntradas" y "fundaciones". 

b) 1 >if1·n·ncia étnica. Problema de una tipología de las subcultu
ra:~ guaraníes. 

e) l )p11wgrafía: prospectivas y matrículas. 

d) Org;mizaciún socio-cultural del espacio: la tierra 

2.2. Organizacío11 :;oc·ío política. 

los poblados 
las viviendas. 

a) Ji~l si~;t.Prna 1 k parentesco y sus implicaciones éticas. La poliga
mia. 

b) Lo~ c;w1q1w:; ('11 la comunidad 

e) Aspecto:; d1• p:;wol()~ía :--;ocial. 

2.3. Religión 

a) Creencia:; 
b) Ritos. Danza:; 

J\nln11H1f:q~ia 

c) Los cham:11H•s_ l lna guerra entre "mesías"(?) 

3. Valoración etnolúgi<·a 

Es la "reducción", ( ·11u1 n poi í L ica utópica colonial y como pastoral 
misionera, la que esp<·<·iftl'a la .-l.11<>1~rafía misionera, que se puede designar 
como antropología aplic:u la por .wsu i Lm; para la reducción. 

Los Guaran( del Tape en la etnografía misionera del si}!.lo X V// 

Esta etnografía traduce a su manera el encuentro histúrico de· dm~ 
sistemas; y si en ciertos aspect,os se muestra limitada y paocial, por laH 
limitaciones culturales del obseivador, todavía presenta infonnaciotK'8 d(• 
valor único. 

La especificidad del sistema guaraní, sobre todo en sus aspee tos 
más irreductibles, ha invadido al obseivador y ha informado la misma 
información, conseivando muchos de sus valores. 
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LA DEMOGRAFIA DEL TAPE: 
UNA APROXIMACION * 

Reconstruir la df~mograría guaraní en la época de las primeras entra
das coloniales es una tarea tan difícil y aleatoria como aquella del herma
no mayor de los gemelos míticos de~ la tradición guaraní. Dicho hermano 
mayor encontró esparcidos los htie8os de su madre y la rehizo de nuevo; 
solamente que antes de estar realmente rehecha, el hermano menor se 
abalanzó a mamar de aquellos pechos todavía incompletos y destruyó de 
nuevo a la madre. 

Los datos documentales respecto a población indígena en la época 
de los primeros contactos con la invasión europea, que es el momento 
en el que las cifras sobre el número de indios podrían ser más exactas, 
son raros, y cuando existen, se hallan muy dispersos. Marcados por distin
tas impresiones subjetivas, son más ponderativos que cuantitativos. Sacar 
pues conclusiones apresuradas de esos datos incompletos es exponerse 
a destruir la verdadera imagen y figura de la población guaraní, con 
resultados siempre discutibles. 

La lectura de dichas fuentes documentales presenta también no 
pocas dificultades semánticas, dada cierta equivocidad en el uso de tér
minos tales como indio, casa, familia, gente, etc., y la diversidad de 
criterios con que son consignados los datos. Hay que establecer en cada 
caso una lectura hermenéutica que tenga en cuenta, entre otros elemen
tos, la ideología de los datos y opiniones presentados. 

Elementos de demografía etnohistórica 

Ante estas dificultades y limitaciones, los historiadores de la de
mografía indígena pre-colonial suelen echar mano de otros recursos, ha
ciendo intervenir en su cálculo categorías arqueológicas, ecológicas, eco
nómicas y socio-culturales. 

Sin embargo, la aplicación de estos métodos suele suscitar vivas polé
micas, porque se sospecha que detrás de aquellas categorías <'X isten más 
bien posiciones ideológicas no fundamentadas científicamenlA'. 

* Publicado en Anais do IV Simpósío Nacional de Estudos Missimwirrn~. (Santa Rosa, 
20-23 outubro 1981). pp. 45-57. 

/.a dt•mof!.rafYa del Tape: una aproximación 47 

Pierre Clastres, por ejemplo, califica como "enoncé de sottises" 
sarta de tonterías- 1974 b: 73) la demografía de Rosenblat, porque 

8«> basa en el supuesto, para Clastres enteramente inadmisible, de que "la 
mayor parte del continente vivía de la caza, de la pesca y de la recolec
cíún ... (y que) el continente era en 1492 una inmensa selva o una estepa" 
(cit. por Clastres 1974 b: 73; ref. a A. Rosenblat, La población indígena y 
el mestizaje en América, Buenos Aires, 1954, vol. I, p. 103). 

Este tipo de argumentación está todavía vigente en estudios recien
u~s. "Que los indios, en cifras absolutas, no podían ser muchos, nos lo 
persuade su nomadismo, el estado permanente de guerra y su alimentación 
que dependía de actividades primarias de caza y de recolección con una 
agricultura incipiente y subsidiaria" (Palacín 1981: 161-62). ' 

Ahora bien, lo que hay que establecer es si estas hipótesis ecoló
gicas y etnográficas han sido verificadas científicamente. Si estas condicio
nes ecológicas, económicas y culturales se realizaban efectivamente, una 
débil demografía se haría más aceptable. Pero tratándose precisamente 
de demografía, metodológicamente se debe salir de estos condicionamien
tos hipotéticos para ver si los indicadores más estrictamente demográfi
cos no nos obligan a modificar la imagen etnográfica de los pueblos indí
genas precoloniales. 

En contra del método de Rosenblat, cuyos resultados considera 
absolutamente arbitrarios, Clastres aboga decididamente por un método 
propiamente histórico. "Ya que ningún argumento válido destruye los 
datos demográficos de los cronistas -que fueron testigos oculares- tal 
vez convendría, dejando de lado los prejuicios habituales, tomar en s~rio, 
de una vez, lo que nos dicen" (197 4 b: 75). 

Es claro que' este método es aplicable cuando se trata de naciones 
Y tribus indígenas que cuentan con una documentación suficiente y fide
digna. Ahora bien, este es el caso de los Tupinambá del Brasil y de los 
Guaraní del Paraguay, ampliamente documentados, estos últimos, por 
los jesuitas. 

"Talento de los cronistas, casi todos gente instruida y observado
res fieles, relativa uniformidad de los pueblos a los que se refieren: de 
su conjunción subsiste, para suerte de los americanistas, un material de 
una riqueza excepcional, un material sobre el cual los investigadores 
pueden pisar firme" (Clastres 1974 b: 71). El mismo Clastres lamenta 
incluso que "los especialistas sobre América del Sur han descuidado 



LA DEMOGRAFIA DEL TAPE: 
UNA APROXIMACION * 

Reconstruir la df~mograría guaraní en la época de las primeras entra
das coloniales es una tarea tan difícil y aleatoria como aquella del herma
no mayor de los gemelos míticos de~ la tradición guaraní. Dicho hermano 
mayor encontró esparcidos los htie8os de su madre y la rehizo de nuevo; 
solamente que antes de estar realmente rehecha, el hermano menor se 
abalanzó a mamar de aquellos pechos todavía incompletos y destruyó de 
nuevo a la madre. 

Los datos documentales respecto a población indígena en la época 
de los primeros contactos con la invasión europea, que es el momento 
en el que las cifras sobre el número de indios podrían ser más exactas, 
son raros, y cuando existen, se hallan muy dispersos. Marcados por distin
tas impresiones subjetivas, son más ponderativos que cuantitativos. Sacar 
pues conclusiones apresuradas de esos datos incompletos es exponerse 
a destruir la verdadera imagen y figura de la población guaraní, con 
resultados siempre discutibles. 

La lectura de dichas fuentes documentales presenta también no 
pocas dificultades semánticas, dada cierta equivocidad en el uso de tér
minos tales como indio, casa, familia, gente, etc., y la diversidad de 
criterios con que son consignados los datos. Hay que establecer en cada 
caso una lectura hermenéutica que tenga en cuenta, entre otros elemen
tos, la ideología de los datos y opiniones presentados. 

Elementos de demografía etnohistórica 

Ante estas dificultades y limitaciones, los historiadores de la de
mografía indígena pre-colonial suelen echar mano de otros recursos, ha
ciendo intervenir en su cálculo categorías arqueológicas, ecológicas, eco
nómicas y socio-culturales. 

Sin embargo, la aplicación de estos métodos suele suscitar vivas polé
micas, porque se sospecha que detrás de aquellas categorías <'X isten más 
bien posiciones ideológicas no fundamentadas científicamenlA'. 

* Publicado en Anais do IV Simpósío Nacional de Estudos Missimwirrn~. (Santa Rosa, 
20-23 outubro 1981). pp. 45-57. 

/.a dt•mof!.rafYa del Tape: una aproximación 47 

Pierre Clastres, por ejemplo, califica como "enoncé de sottises" 
sarta de tonterías- 1974 b: 73) la demografía de Rosenblat, porque 

8«> basa en el supuesto, para Clastres enteramente inadmisible, de que "la 
mayor parte del continente vivía de la caza, de la pesca y de la recolec
cíún ... (y que) el continente era en 1492 una inmensa selva o una estepa" 
(cit. por Clastres 1974 b: 73; ref. a A. Rosenblat, La población indígena y 
el mestizaje en América, Buenos Aires, 1954, vol. I, p. 103). 

Este tipo de argumentación está todavía vigente en estudios recien
u~s. "Que los indios, en cifras absolutas, no podían ser muchos, nos lo 
persuade su nomadismo, el estado permanente de guerra y su alimentación 
que dependía de actividades primarias de caza y de recolección con una 
agricultura incipiente y subsidiaria" (Palacín 1981: 161-62). ' 

Ahora bien, lo que hay que establecer es si estas hipótesis ecoló
gicas y etnográficas han sido verificadas científicamente. Si estas condicio
nes ecológicas, económicas y culturales se realizaban efectivamente, una 
débil demografía se haría más aceptable. Pero tratándose precisamente 
de demografía, metodológicamente se debe salir de estos condicionamien
tos hipotéticos para ver si los indicadores más estrictamente demográfi
cos no nos obligan a modificar la imagen etnográfica de los pueblos indí
genas precoloniales. 

En contra del método de Rosenblat, cuyos resultados considera 
absolutamente arbitrarios, Clastres aboga decididamente por un método 
propiamente histórico. "Ya que ningún argumento válido destruye los 
datos demográficos de los cronistas -que fueron testigos oculares- tal 
vez convendría, dejando de lado los prejuicios habituales, tomar en s~rio, 
de una vez, lo que nos dicen" (197 4 b: 75). 

Es claro que' este método es aplicable cuando se trata de naciones 
Y tribus indígenas que cuentan con una documentación suficiente y fide
digna. Ahora bien, este es el caso de los Tupinambá del Brasil y de los 
Guaraní del Paraguay, ampliamente documentados, estos últimos, por 
los jesuitas. 

"Talento de los cronistas, casi todos gente instruida y observado
res fieles, relativa uniformidad de los pueblos a los que se refieren: de 
su conjunción subsiste, para suerte de los americanistas, un material de 
una riqueza excepcional, un material sobre el cual los investigadores 
pueden pisar firme" (Clastres 1974 b: 71). El mismo Clastres lamenta 
incluso que "los especialistas sobre América del Sur han descuidado 



48 Bartomeu M elíd S.J. 
1 

completamente hasta el presente estas indicaciones -tanto más precio
sas cuanto son frecuentemente muy. precisas-, cuando no las han re
chazado simplemente en bloque" (Ibid.: 72). 

Ahora bien, este mordaz y duro crítico de Rosenblat, e implíci
tamente de todos los "especialistas" que des.Guidaron en sus demografías 
el método más histórico propugnado por él, no se atiene ni al espíritu, ni 
mucho menos al rigor de su propuesta. 

Toda su "demografía guaraní" se reduce a lo siguiente: supone que 
el territorio ocupado por los Guaraní era "bien homogéneo, con límites 
conocidos, y por lo tanto mensurables" (Ibid.: 75). Para este territorio 
calcula, en gros, una superficie de 500. 000 kms. cuadrados, de los que 
hay que restar 150.000 que estarían ocupados por otras tribus. Por qué 
los enclaves no guaraní sumarían 150.000 Kms. cuadrados y no 200.000 
o sólo 50.000, Clastres no lo dice {lbid.: 79-80). 

Seguidamente pasa a calcular mecánicamente la población guaraní 
sobre dichos 350.000 Kms. cuadrados. Supone que "las dimensiones de
mográficas de los grupos locales guaraní y tupí eran ciertamente muy 
cercanas" (!bid.: 75). Optando por el testimonio de Staden, prisionero 
durante nueve meses de los Tupinambá, calcula que cada grupo local 
ocupa un espacio de unos 150 Kms. cuadrados y está constituído por 
unos 600 individuos. "De ahí que sea posible conocer el número -hipo
tético y estadístico- de los grupos locales. Este sería de 350.000, dividí
do por 150: cerca de 2.340. Aceptemos como verosímil la cifra de 600 
personas en media para cada unidad. Se tendr~ pues: 2.340 x 600 
1.404.000 habitantes. Así pues, cerca de un millón y medio de indíos Gua
raní antes de la llegada de los blancos" (Ibid.:81) La matemática es simple 
y hasta ingenua; solamente que hace caso omiso de la historia y de la 
etnografía. 

Clastres no desconoce la obra de Florestan Femandes (1963), pues, 
aunque no cree necesario citarlo, todos sus datos sobre demografía tupi
nambá dependen única y exclusivamente de su lectura (Femandes 1963: 
59-81; Clastres 1974 b: 76-77, 80-81). Ahora bien, Femandes ya advertía 
prudentemente que "todas las fuentes de los siglos XVI y XVII, indis
tintamente, ponen de relieve la inexistencia de uniformidad en cuanto a la 
porción del territorio dominado por cada grupo local. La extensión de 
éste dependía de varios factores, como fertilidad del suelo, población de 
los grupos locales, presencia de otras tribus, etc.". (Femandes 1963: 63). 
Este autor llega incluso a la conclusión de que "'se· debe. por lo tanto, 

J ,1 ¡/,·111ograffa del Tape: una aproximación 

11l 1n11donar por impracticable la posibilidad de establecer conjeturas se
~:111rn; o probables sobre el número de grupos locales Tupinambá, existen
l 1·n "11 (•I siglo XVI y XVII" (Fernandes 1963: 64). 

Hi hay una "homogeneidad demográfica" (Clastres 1974 b: 79) 
c·11ln- 'l't~pí y Guaraní, como sociedades de estructura étnica análoga, 
/.por que entonces, suponer una uniformidad y regularidad tal para los 
e :11nra11í_ en la ~cu~aci?n de su t?rr}t?rio como no se pretende de los Tupí, 
v 1·:d.o sm aducir nmgun dato h1stonco o etnográfico específico y diferen
n1H le 1r? 

l ,a demografía de Clastres respecto a los Guaraní, a pesar de todas 
n1 in 1 lc•claraciones de principio, no tiene nada de histórica. Afirma que 
"1:1 la lt•dura de las crónicas antiguas puede revelarse a veces fastidiosa y~ 
q11P 11118 autores ven y describen la misma realidad, en todo caso suminis. 
l 1 n11 una HÓlida base de trabajo" (Ibid.: 71). En cuanto a cifras numéricas 
¡w1:1111 c·l .mismo, son "más abundantes ... delo que se podría creer" (Ibid.; 
'l ! 't. Y sm embargo, no hace ni una lectura sistemática de las fuentes do
* 11111.-nLalcs ni estudia concretamente esos datos. 

/\penas algunas referencias sacadas de Alvar Núñez Cabeza de Vaca 
\' d1· lt11iz de Montoya, por lo demás citados sin ninguna precisión (Ibid.: 
nt '/~>), serían suficientes para tener que aceptar las "hipotheses fortes" 

• 11 w <'lastres propone respecto a la población guaraní. Otras dos citas 
w11.d11u·11!.(~ impre_cisas, de Sepp y Lozano (Ibid.: 83-84), son utilizada~ 
1 1.11,1 111ostrar, segun el llamado método regresivo, el enorme descenso de-
1111 11:1 ;1fico d~ los Guaraní y su implícita alta densidad original. La lectura 
1 l1· ¡, 1~; nomstas, por parte de Clastres, poco tiene de sistemático. Su 
111111·1·dl'r metodológico sería excusable si realmente no hubiera docu-
1111·11Lwi<'>n específica para las distintas épocas del primer contacto de los 
':n;n ;1111' con los europeos, y las distintas áreas étnicas donde este contac
t 1 • ·.1· n•ali'.lÓ. Pero sucede que sí la hay y buena parte de ella ha sido 
p11I d11·:ida. Clastres no da muestras de haberla utilizado, y de ahí viene que 

1+11wnl.os de demografía, tratándose de los Guaraní, continúan siendo 
1111 11 •ll'l1ros Y abstractos. Poco se ha avanzado en términos de demo
t'.• 1111.1 prn~it.iva. 

'l'o1 nando en serio los datos demográficos de los cronistas como 
1 l' w11· ''b~;t.n•n, la figura de la población guaraní ciertamente se' define 
11

" d;111k N111•stra metodología es la que exige Clastres, sólo que procura-
1111 .qdw;1rla con un poco más de rigor y coherencia. 
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50 Bartomeu Melia S.J. 

La "provincia del Tape" 

No habiendo de momento ningún estudio particular sobre demogra
fía guaraní precolonial, creo que lo mejor es comenzar por delimitar algún 
grupo local que, al mismo tiempo, presente una cierta unidad cultural y 
acerca del cual se cuente con docu rnentación bastante. 

Este sería el caso de la "provincia del Tape". En efecto, entre 1605 
y 1639 se suceden una serie de documentos de testigos inmediatos, suma
mente fidedignos, que se refieren al Tape. Es toda ella documentación 
jesuítica de primera mano, ya seúalada por mí en el II Simpósio Nacional 
de Estudos Missioneiros de 1977 (Meliá] 977: 113-115;versupra: 4143). 

Los jesuitas son los pri1rwros (m entrar en la región . .hin otros lugares 
el misionero recibía generalmentP una población indígena ya violentada y 
más o menos destruida por el conquistador y el colono. En el Tape, por el 
contrario, los jesuitas documentan una situación de primer contacto. El 
Padre Roque González de Santa ( :ruz ftw Pi primero en penetrar por el río 
Yvykuitf(Ibicui) y río arriba m;\s de 50. leguas con conocido ries
go, por no aver aportado por aq,wllas partes ni Pe. de los nuestros ni algún 
Español" (CA II: 372). La polil:1ciún con que van a encontrarse no ha 
sido todavía diezmada "en malocas, en pestes y en servicio personal" (Pas
tells 1912, I: 387), causas principalt•s y constantes del hundimiento demo
gráfico de la población guaraní dominada por la colonia (cfr. Mora 1973: 
32-33). Años más en carta del 11 de enero de 1635, el P. Ximénez 
cuenta como él es todavía el primero en "descubrir" y explorar las nacien~ 
tes del río Taquari, el actual ( :uaporé (Mbocariroy), el mismo Taquari 
(Tebiquari) y el rio D(;'l.S Antas (l\1hoaparí) (MCA III:97; cfr. Porto 1943: 
85)_ Este es el principal motivo por el que la demografía del Tape, y en 
parte también la del Guayrá, adquiere una importancia paradigmática en la 
demografía guaraní en general, como ya anotaba Necker (1979: 281). 

La demografía del Padre Roque 

En todas estas primeras entradas la preo<'upación por determinar 
lo más exactamente posible la población de la región, es manifiesta. Al 
mismo tiempo llama la atención el espíritu crítico con que un misionero 
corno Roque González encara las estimaciones apresuradas y exageradas 
de algunos coetáneos. El Padre Roque define, en primer lugar, la superficie 
considerada y la estima en 300 leguas por 100, casi los actuales estados de 
Río Grande do Sul, Santa Catarina y parte de Paraná. "Toda la tierra del 
Uruguay no es mas que una provincia, que por lo menos tiene de largo 
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300 leguas, i dP ancho, en partes, mas de ciento" (CA II: 375). l'"ro, con
trariamentP a lo q11P hará un teórico como Clastres, observa qm· "todas 
(estas leguas) c•:;t:'lll pobladas de indios pero mui esparcidos, y así en 
toda la prov11wí:i avra veinte mil mas o menos (que teniendo ('i!da indio 
destos su f;1111í11;1 como en otra parte diximos vienen a ser cíP11 mil almas) 
todos lahradon·:; rw·ra de otros tres mil que estan en las prirw·raH cien le
guas d<• Buc·no~; /\írc•t-:. De todo este número de indios los qm· p.-rt.<•necen al 
río Ivicuiti (q1w :1via tanta fama eran inumerables), serán c11wo mil; pero 
poblado~; no :;ol 111· PI río, sino a las faldas de una cordillera rno11tuosa, que 
se cst;<·nd., q11:1w11l~1 ler:.,ruas de la reducion de los Reyes ;ud.a la mar sobre 
el rio M 1 n:11;a, 1 ;1l1~1111os otros que alla corren" (CA II: 37f• '/E>). 

L1 v1·1:;11111 q1w ofrece el P. Nicolás del Techo a prnpo:;ito de la opi
nión dc·I l'.1d11· lirnpw, <$significativa. "Vuelve el venc·r;1hlc- Padre a desen
gar1;1r::1· q111· 110 k1v 111Ús indios en todo el Uruguay (qtw :~0_000 familias) 
y Pxpn·::.1 ::11 l 1111~ L1111P11Lo bien digno de notar. Y no h;1y q1w imaginar que 
hay 111:1::, 111H•11 w I• i:: q11P dicen y han dicho son ciPn m 11 111d 1os los que hay 
en p~;b ¡i11"11111 i.1. 11;111 hablado y hablan de&:k 'J';il:111qu"r;1, sin haberlos 
visto:; 111 :.11·. 111·11.1:., ~:i110 sólo informados de indios qtw 110 saben decir 
ventld, 1k 111.d11• dw1·11 que son muchos, y de ci1·nto qw· son como las 
yerb:1:; di·I •. 111 11 " '· 1·k "(CA II: 384). 

K:k 11 , l 11111>1111 • d1•muestra que las estimaciorH's dPnwgráficas en 
el siglo \ \' 11 1 • .r111 1 1·11 la actualidad, deben basarse ('ll datos objetivos y 
verific:1d1 1:., \' 11 11 1·11 1111prPsiones e informaciones inkn·sadas. Como se ve, 
tambit·n 1·11 .u¡111 ll.1 ··1•01';l la demografía estaba sujpta a distorsiones moti
vadas JHH di\• 1-,1 l1111t1:1s ideológicas. Las hipótesis "'fuPrtes" se hacían 
presenL1·s 1 ;11d • • ··11 11 •:. ¡~ohPrnadores, que con ello buscaban potenciar 
nueva~ 1·1npt 1 .¡, 1 • •11q11isLa, como en los misioneros, que procuraban 
extefükr ~;11 • ,.¡ ... i¡ 111 '.1 .. 1wo al mayor número posible de .. alma..s".De hecho 
el Padn· l\nqw 1·1111111• pnr el rio Ivicuiti, por la fama grande que todas 
sus rivera~; 1·:.l.il•.111 ¡ 11dd.1das de gentiles" (CA II: 372). St>gún el mismo 
Roque, PI 1111".111 .. 11•111il•H' d<' Tape tiene un significado demográfico: 
"(Tape quw1t· 11• • 11 1 11 dd1w1nn grande,{porque avía fama de que avía una 
de innumcrahl1· l'.n1kll (t 'A 11: 374). 

Delant.1 · de- ' .t ;11 p11~~wiones y rumores, solamente la verificación 
mediante viaJ<'" 1 l• , , • • '"' 11 11111c•nto del lugar -hoy diríamos investigación 
de campo-- pud 1' il 11 • 111·11L1 dt>l número aproximado de gente (CA II: 
372), siempn· ,. • 11 111· I · • ·• d 11•r;in las condiciones para un cálculo realista. 
Para el Padre 1\ 1 " 11 1 • • 1 , 1" 1 • 1111l11 ·in nes no fueron las más favorables. Para 
comenzar su ¡ 11 <"·' 11 • u 11. • f 111· iu·.,ptada de buen grado en tierras del Tape. 
"Con todo, din· d. '-" 11w nLd1a firme entretiniéndome con prometerles 

/,a demografía del Tape: una aproximación ... ' ,1} 

me iría presto, pero que no avía de ser sin aver primero reconocido todas 
sus tierras, i buscado puesto para en algun tiempo reducirlos, lo qual me 
concedieron, i asi libremente anduve por ellas, (aunque con harto dolor, 
porque) en todo el Tape no ay puesto para reducir ni aun doscientas fa
milias; que como antiguamente era mucha la gente acabaron los montes, 
i asi labran entre qerros i peñascos, i estan en pueblecillos que los maiores 
son de cien indios'' (CA II: 374-75).-Considera como un resultado positivo 
de su excursión "aver nos desengañado del encantamento de Ivicuiti i 
visto todo el Tape" (CA II: 375). ' 

Contra las hipótesis "fuertes" el Padre Roque se ve obligado a man
tener una cifra que él mismo considera baja, pero para él la única real 
según lo que ha podido ver. No hay duda de que las circunstancias ad
versas en las que realizó el reconocimiento influyeron en su ánimo y en 
sus cálculos. Y sin embargo, aun estas cifras frustrantes para las expecta
tivas misioneras, superan los cálculos de algunos demógrafos modernos, 
en este punto justamente criticados por Clastres. Si sólo la provincia del 
Uruguay cuenta con 100.000 indígenas, es realmente irrisorio y arbitrario 
avanzar el número de solamente 280.000 ó 200.000 para todos los Gua
raní precoloniales, como hacen Rosenblat y Steward, respectivamente 
(cfr. Clastres 1974 b: 83). 

Pero la demografía del Padre Roque contiene otros elementos de 
importancia significativa, como los que podríamos denominar ecológicos. 

"Los que pertenecen al rio Ivicuitf (que avía tanta fama eran inu
merables), seran <;;inco mil; pero poblados no sobre el rio, sino a las faldas 
de una cordillera montuosa, que se estiende quarenta leguas de la redu
ción de los Reyes asta el mar" (CA II: 376). Roque González avanza una 
hipótesis etnohistórica con categorías económicas: "como antiguamente 
era mucha la gente acabaron los montes, y así labran entre «;erros y peñas
cos, i estan en pueblecillos que los maiores son de cien indios" (CA II: 
375). La arqueología moderna asume estas constataciones. "No segundo 
P?ríodo, século XII-XVII, as aldeias se tornam menores e mais apertadas, 
d1spostas ao longo de corpos de água cada vez menores ou subindo 
das várzeas para as encostas, até os topos dos morros; os mat~riais sao cada 
vez menos bem acabados, dando a impressao de um empobrecimiento pro .. 
gressivo e desequilibrio com a natureza; já neste momento estáo utilizan< le) 
exaustivamente áreas de rendimiento muito baixo, levando a troca fn·
qüente da aldeia" (Schmitz 1979: 58. Cfr. Mentz Ribeiro 1979: 8:~). 

Puede discutirse si, como señala el Padre Roque, los TapP hah1a11 
sido más numerosos en tiempos pasados y si sus campo:.; dP c11ll.ivo c·11 
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merables), seran <;;inco mil; pero poblados no sobre el rio, sino a las faldas 
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hipótesis etnohistórica con categorías económicas: "como antiguamente 
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300 leguas, i de ancho, en partes, mas de ciento" (CA II: 375). Pero, con
trariamente a lo que hará un teórico como Clastres, observa que "todas 
(estas leguas) están pobladas de indios pero muí esparcidos, y así en 
toda la província avra veinte mil mas o menos (que teniendo cada indio 
destos su familia como en otra parte diximos vienen a ser cien mil almas) 
todos labradores fuera de otros tres mil que estan en las primeras cien le
guas de Buenos Aires. De todo este número de indios los que pertenecen al 
rio Ivicuitf (que avia tanta fama eran inumerables), serán cinco mil; pero 
poblados no sobre el rio, sino a las faldas de una cordillera montuosa, que 
se estiende quarenta leguas de la reducion de los Reyes asta la mar sobre 
el rio Mbiac;a, i algunos otros que alla corren" (CA II: 375-76). 

La versión que _ofrece el P. Nicolás del Techo a propósito de la opi
nión del Padre Roque, es significativa. "Vuelve el venerable Padre a desen
gañarse que no hay más indios en todo el Uruguay (que 20.000 familias) 
y expresa su fundamento bien digno de notar. Y no hay que imaginar que 
hay más, porque los que dicen y han dicho son cien mil indios los que hay 
en esta provincia, han hablado y hablan desde Talanquera, sin haberlos 
vistos ni sus tierras, sino sólo informados de indios que no saben decir 
verdad; de cuatro dicen que son muchos, y de ciento que son como las 
yerbas del campo, etc." (CA II: 384 ). 

Este testimonio demuestra que las estimaciones demográficas en 
el siglo XVII como en la actualidad, deben basarse en datos objetivos y 
verificados, y no en impresiones e informaciones interesadas. Como se ve, 
también en aquella época la demografía estaba sujeta a distorsiones moti
vadas por diversas formas ideológicas. Las hipótesis "fuertes" se hacían 
presentes tanto en los gobernadores, que con ello buscaban potenciar 
nuevas empresas de conquista, como en los misioneros, que procuraban 
extender su celo apostólico al mayor número posible de ""almas". De hecho 
el Padre Roque "envoco por el rio Ivicuiti, por la fama grande que todas 
sus riveras estaban pobladas de gentiles'' (CA II: 372). Según el mismo 
Roque, el mismo nombre de Tape tiene un significado demográfico: 
"(Tape quiere decir población grande,[porque avia fama de que avia una 
de innumerable gente]) (CA II: 37 4). 

Delante de estas suposiciones y rumores, solamente la verificación 
mediante viajes de reconocimiento del lugar -hoy diríamos investigación 
de campo- podía dar cuenta del número aproximado de gente (CA II: 
37 2), siempre y cuando se dieran las condiciones para un cálculo realista. 
Para el Padre Roque estas condiciones no fueron las más favorables. Para 
comenzar su presencia no fue aceptada de buen grado en tierras del Tape. 
"Con todo, dice él, yo me estaba firme entretiniéndome con prometerles 

La demografza del Tape: una aproximación 

me iria presto, pero que no avia de ser sin aver primero reconocido todas 
sus tierras, i buscado puesto para en algun tiempo reducirlos, lo qual m«' 
concedieron, i así libremente anduve por ellas, (aunque con harto dolor, 
porque) en todo el Tape no ay puesto para reducir ni aun doscientas fa
milias; que como antiguamente era mucha la gente acabaron los montes 
i asi lab.ran. en~re,, c;erros i peñascos, i est~ en pueblecillos que los maiore~ 
son de cien m~1os" (CA II: 374-75). Considera como un resultado positivo 
de su excurs1on aver nos desengañado del encantamento de Ivicuiti i 
visto todo el Tape" (CA II: 375). ' 

Contra las hipótesis "fuertes" el Padre Roque se ve obligado a man
tener una cifra que él mismo considera baja, pero para él la única real 
según lo que ha podido ver. No hay duda de que las circunstancias ad
versa~ en las qu~ realizó el reconocimiento influyeron en su ánimo y en 
s~s calc.u~os. Y sm embargo, ª1:n estas cifras frustrantes para las expecta
tivas mis10neras, superan los calculos de algunos demógrafos modernos, 
en este punto justamente criticados por Clastres. Si sólo la provincia del 
Uruguay cuenta con 100.000 indígenas, es realmente irrisorio y arbitrario 
avanzar el húmero de solamente 280.000 ó 200.000 para todos los Gua
raní precoloniales, como hacen Rosenblat y Steward, respectivamente 
(cfr. Clastres 1974 b: 83). 

Pero la demografía del Padre Roque contiene otros elementos de 
importancia significativa, como los que podríamos denominar ecológicos. 

"Los que pertenecen al río I vicui tf (que avía tanta fama eran inu
merables ), seran <;inca mil; pero poblados no sobre el rio sino a las faldas 
d~ .. una cordillera montuosa, que se estiende quarenta l~guas de la redu
c10n de los Reyes asta el mar" (CA II: 376). Roque González avanza una 
hipótesis etnohistórica con categorías económicas: "como antiguamente 
era mucha la gente acabaron los montes, y asi labran entre ºerros y peñas
cos, i estan en pueblecillos que los maiores son de cien indios" (CA II: 
375). La ~queología moderna asume estas constataciones. "No segundo 
p~nodo, seculo XII-XVII, as aldeias se tornam menores e mais apertadas, 
dispostas ao longo de corpos de água cada vez menores ou subindo 
das várzeas para as encostas, até os topos dos morros; os mat~riais sao cada 
vez menos bem acabados, dando a impressao de um empobrecimiento pn• 
gressivo e desequilibrio coma natureza; já neste momento estao utilizando 
exaustivamente áreas de rendimiento muito baíxo~ levando a troca fn· 
qüente da aldeia" (Schmitz 1979: 58. Cfr. Mentz Ribeiro 1979: S:-l). 

Puede discutirse si, como señala el Padre Roque, los TapP hah1;111 
sido más numerosos en tiempos pasados y si sus campos d'· ('ult.ivn c·11 
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300 leguas, i de ancho, en partes, mas de ciento" (CA II: 375). Pero, con
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terrenos aparentemente poco aptos obedece a un agot~mien~~ de las tie
rras, lo que habría incluso modificado la es~ructura soc10-p':h tica d~ estos 
Guaraní, distribuidos ahora en aldeas relativamente pequenas. La impor
tancia del texto en cuestión está, a mi modo de ver, en su enfoque formal, 
al establecer relaciones etnológicas entre evolución demográfica, medios 
de producción y estructura social. Lo que habrá sin duda impresionado al 
Padre Roque, son las extensas capueras que ha encontrado a su paso, 
indicadores de intensa actividad agrícola. Y ciertamente un pueblo de la
bradores llega a ,trabajar sucesivamente superficies considerables de monte 

. td '" tb"d" para sus rozas. La procura de tierras nuevas,_ o ~via no ra .. ªJª as , es 
lo que dinamiz6~ al parecer, muchas de las m1grac10nes guaram. La procu
ra de una tierra "sin estragos" llegó a identificarse probablemente con la 
procura de una tierra "sin mal", cuando <~conomía y mito nos? ~esdobla? 
en dos momentos separados, sino que se confunden en un u~co .movi
miento. Es el tema del yvy marane'y tan significativamente pohsém1co en 

la etnohistoria guaraní. 

La población de cinco mil indios -que vienen a ser unas veinticinco 
mil personas- para el Tape está muy por debajo de la población real que 
después se manifestó y fue en buena parte reducida en los años posterio
res. La cifra avanzada por el misionero se explica por la forma limitada 
con que se desarrolló la investigación, por las condiciones poco propicias 
de su entrada en aquella tierra y por tratarse de una visita a una zona 
relativamente atípica. En estas condiciones el cálculo demográfico tenía 
que ofrecer resultados muy restringidos. Aun así, el Padre Roque muestra 
que sabe operar con criterios científicos y sin caer en simples operaciones 
mecánicas. 

En la cuenca del Tebicuary 

Años después, en otra expedición pionera, el Padre Francisco Xi
ménez, da noticias que interesan a la forma cómo se presenta la población 
guaraní en la cuenca del Tebicuary (MCA 111: 97-100; CA II: 642-44). 
"Parezeme que toda la gente que por aquí ai por reduzir seran como 
dos mill indios, y si sus tierras fueran a proposito desta vez me pareze los 
dexara reducidos en 3 puestos" (MCA III: 97). 

Según se deduce de las observaciones del Padre Ximénez la locali
zación de las aldeas estaba algo alejada de los ríos. "Los demas dias gaste 
en varias salidas que hize a los montes" (MCA III: 96). "Entre el Tequijiy 
y Mboapari sobre el Tebiquari, y los montes a dentro ... ai mucha gente" 
(Ibid.) No se especifica con más detalle el hábitat de estos núcleos de po
blación, pero pueden haber estado en las cejas de monte, una constant; 
que hemos observado personalmente entre los Guaraní actuales. Aun as1, 
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la movimentación de aquellos indios por el río era bastante intensa, como 
cuando se juntaron "34 canoas en que avria casi ducientos indios, que em
bijados y emplumados a su usanza, esparcidas por el rio las canoas 
causaban agradable vista" (MCA III: 98). 

El Provincial, Padre Diego de Boroa, en su carta anua de 1637, 
cierra la transcripción de la del Padre Ximénez con una advertencia 
bastante obvia: "Varios montes inter et flumina populos invisos praete
riit" (CA II: 644). 

Por aquellos años de 1635 esa parte del Tape que visitaba el Padre 
Ximénez por primera vez, no había sufrido ninguna invasión y conquista 
directa, y sin embargo, ya sentía las repercusiones de la presencia portu
guesa en la costa atlántica. El tráfico de esclavos en la zona marítima 
comenzaba a modificar el cuadro demográfico. Numerosos cautivos eran 
entregados por su propia gente, que comerciaba así la fuerza de trabajo 
indígena por algunos "rescates", los tan codiciados productos de los 
europeos (MCA III: 100). El temor, pues, de caer cautivos y ser llevados 
como esclavos, hacía hurr una parte de los indios hacia lugares menos 
expuestos a este tráfico. Para muchos indios la reducción se volvía una 
alternativa obligada. "Ellos ya conocen el mal q los espera y q les es fuerza 
dexar sus tierras, y venir a buscar su remedio", dirá el Padre Ximénez. 
Otros habían buscado otras tierras donde ubicarse de nuevo, como "1<>1 
principios del Tebiquari, Camaratai, Yequijyi, etc., donde está la mayor 
parte de la gente, que de hacia el mar se ha retirado'' (MCA m: 98). 

Todas estas observaciones del Padre Ximénez revelan hasta qué 
punto Ja demografía indígena se halla transtomada con la simple presen
cia remota del sistema colonial cuyo hálito de muerte hácese sentir aun 
antes de llegar. Muestran también hasta qué punto es difícil registrar 
una situación demográfica enteramente precolonial. 

Hacia los primeros censos 

Las estimaciones de los Padres Roque González y Francisco Ximé
nez constituyen la fase prospectiva de la demografía del Tape. Con la 
fundación de las reducciones del Tape se llega a los censos propiamente 
dichos, aunque todavía parciales. 

El establecimiento de las _!'edl.lcciones del Tape sucedió en un lapso 
de ~iempo relativamente cortof~eñtre el 13 de junio de 1632, en qtw ~· 
funda San Miguel, y el 19 de diciembre de 1634, fecha de la fundaciún di· 
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San Cristóbal. Este hecho facilita la visión sincrónica del estado demográ
fico de los Guaraní en aquellos años iniciales. En otras regiones y en 
otras épocas, como ya se ha indicado, la incidencia de diversos factores 
históricos desfiguró, luego de entrada, la situación demográfica de los 
Guaraní. En el Tape,, en este año y medio en que se redujeron los indios, 
cada núcleo recoge la población existente en aquel momento y en aquel 
lugar, aunque no toda naturalmente. Los indios que entran en la reduc
ción son por lo menos los que se encontraban a la llegada del je&iita. Aun 
así, aparte los grupos que pueden haber quedado al margen de la reduc
ción, están aquellos que, en breve tiempo de reducción, sucumbieron a 
epidemias, hambres y transtomos que modificaron sensiblemente el cua
dro demográfico inicial. Cuando, en 1636, llegaron las ''bandeiras" paulis
tas de Raposo Tavares, la configuración demográfica del Tape mudaría 
radical y definitivamente. Masacres, extrañamiento de indios cautivos, dis. 
pe1rsión de muchos, mudanza y reubicación de los restantes, todo esto al
teró irreversiblemente el cuadro de la población. Lo que se dice de la re
ducción de los Santos Cosme y Damián, en 1637, después de la destruc
ción provocada por los paulistas, se puede generalizar:· "Después se perdió 
la cuenta de ellos, porque la invasi6n del enemigo tra.Stomó todo"'. (CA II: 
647). 

Para la demografía inicial del Tape, tres son los documentos prin
cipales de primera mano: la Carta Anua de 1634 (MCA 111: 82-95), la 
de 1637 (CA II: 554-666) y la Conquista Espiritual de Montoya. 

Los datos registrados en estas fuentes no constituyen censos tota
les y sistemáticos como se realizarán en las reducciones del siglo XVIII 
(Maeder 1974) y las categorías no son uniformes. Sin embargo, ofrecen 
un cuadro demográfico muy consistente. 

La citada Anua del 1634 (que recoge noticias del 32 y 33) habla de 
843 bautismos y 95 difuntos para el pueblo de San Miguel que se había 
fundado en 1632 (MCA III: 82). Para el de San José se cuentan 350 fami
lias reducidas, que pronto pasaron a 600 (Ibid.: 83-85). Natividad se aca
baba de fundar con 800 familias (lbid.: 83) 

En Santa Ana se matriculaban "otras 100 familias" (lbid.: 91). San~ 
ta Teresa comenzaba con 250 familias (Ibid.: 90), que luego pasaron a 800 
(Ibid.: 92). Según la visita y testimonio del Padre Manuel Berthod, la 
primera reducción del Tape, la de Santo Tomé, se había fundado a partir 
de un pueblo de 400 indios, y en el primer año se redujeron otros 400 
(cfr. Porto 1943, 1: 96,98; Bruno 1967, II: 233). 
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De camino hacia otros pueblos el misionero de Jesús María "des
cubrió unos grandes montes donde dizen los Y ndios que ay muchissima 
gente que reduzir" (MCA III: 89). En una carta posterior del Padre Pedro 
Mola esta población vecina se concreta numéricamente: "se fueron mani
festando y matriculando dos mil y doscientos indios biniendo ellos mis
mos a reducirse y se hicieron tres parcialidades de cassas como tres pue
blos, que tendrían cien cassas y ió conté al princípio 80" (Ibid.: 116). La 
reducción misma contaba 1.600 familias. De éstos "salen 700 soldados, y 
salieran mucho más, si no fuera fuerza acudir a sus chacaras y otras par-
·l~s" (Ibid.) En consonancia con estas cifras no es extraño que se cuenten 
2.0itS- niños cristianos en esta reducción (Ibid.: 119). 

Y a en la cuenca del Tebicuary, como hemos señalado, el Padre Xi
ménez calculaba 2.000 familias (MCA III: 97). 

Juntando pues todos los datos citados hasta aquí y calculando una 
media de 5 individuos por familia, como hacían los misioneros de la 
época (cfr. Montoya 1639 a: f. 86), se llega a un total de 37.843 personas, 
matriculadas o ya reducidas en el Tape. Que en esta cifra no se contiene 
la población toda del Tape es obvio. Se dice, por ejemplo, que, además 
de los 800 matriculados en Santa Teresa, "ay aun mucha gente en la 
comarca, de que se puede aumentar o fundar otra o otras reducciones" 
(MCA III: 92). Lo que vale también para otros lugares: "quatro leguas 
de S. Thome ay muy grande golpe de gente en el río llamado Mboyyy 
donde ha de ser fuerza hazer otra reducción" (Ibid.: 39). Por su parte el 
misionero de Natividad estaba convencido que "con el tiempo se iran 
descubriendo mas, porque parece que los indios son como una mina, que 
cada día van descubriendo nuevas vetas ... " (Ibid.: 86). 

Por otra parte, en estas fechas, ha habido ya un número considera-
bl~e d ' e muertes. 'Millares de Angeles ... an volado ya al cielo ... no quiero 
contar centenares de Yndios e Yndias de todas edades que ... an muerto 
a su Criador" (lbid.: 93). 

El cuadro de la población del Tape en 1637 

En la Carta Anua de 1637 tenemos por primera vez un cuadro bas
tante completo de la demografía del Tape, ya que por esta fecha la casi 
totalidad de los indios ha sido contactada y reducida en su mayoría a 
1 O pueblos. Pero esta primera imagen panorámica será, al mismo Li<•mpo, 

la última. Muchas de las cifras dadas en esta anua son, simplPm1•nl,'" 
"históricas": las "bandeiras" paulistas habían entrado y destruido alg1111c 1:; 

pueblos, llevándose cautivos, provocando muertes, éxodos y huída:;. \' 
no habían faltado pestes y epidemias con considerablP mortandad_ 
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Los datos vienen registrados generalmente según la consabid~ cate
goría de familias, dándose a veces ·también el número de individuos ya 
bautizados y cristianos. Cuando para una reducción consta solamente esta 
última cifra de cristianos, es difícil calcular cuál ha sido la población 
total del lugar. En este caso, retenemos esta cifra, para no maximizar 
el cálculo. 

En el cuadro que sigue marcamos entre paréntesis las cifras que obe
decen a cálculos aproximativos de nuestra parte. A cada familia atribuimos 
cinco individuos y viceversa. Paralelamente, citamos a Montoya que en su 
Cionquista Espiritual de 1639 presenta casi los mismos datos, con peque
ñas modificaciones, siendo la más sigpificativa la que se refiere al pueblo 
de Jesús María. 

Santo Tomé 
San Miguel 
San José 
Santos Cosme 

y D'amián 
Natividad 

Santa Ana 

San Joaquín 
Santa Teresa 
Jesús María 
San Cristóbal 
"Tebicuary,, 

f::::;; familia 
C= cristianos 

Anua 1637 (CA 11) 

(p. 666) 1.100 f. = 
(p. 652) 1.200 f. = 
(p. 658) (600 f.) = . 
(p. 647) 1.200 f. = 
(p. 620) 1.200 f. = 
(p. 612) 1.300 f. = 
(p. 639) 600 f. = 
(p. 640} 1.000 f. = 
(p. 604 (800 f.) = 
(p. 608) (500 f.) = 
(p. 643) 2.000 f. :::::: 

11.500 f. 

(5.500) 6.ooo c 
(6.000) 
(3.000) a.ooo e 

(6.000) t.600 c 
(6.000) 2.500 e 

(6.500) i.ooo e 

(3.000) 1.700 e 
(5.000) 1.200 e 
(-!.000) soo e 
(2.500) 2.300 e 

(10.000) 

57.500 19.soo e 

Montoya ( 1639 

(p. 79v) 
(p. 81) 
(p. 80v) 

(p. 82) 
(p. 83) 

(p. 83v) 

(p. 83) 
(p. 86) 

(p. 83) 

6.000 
5.000 
3.000 

5.000 
6.000 
2.600 
6.000 
2.600 

(3.000) 
5.000 

10.000 
(2.300) 

1.000 

52.300 

e 
c 
c 

c 

e 

e 

Que la población guaraní de la ··provincia del Tape'· haya sido en 
la época de los primeros contactos coloniales del orden de 60.000 indios, 
es lo que se deduce de los cronistas jesuitas. 

Este cálculo viene reforzado por dos hechos. Los informes jesuíticos 
no esconden que las epidemias han hecho estragos considerables en aquella 
población recientemente reducida. La Anua de 1637 alude a estas epide
mias, por lo menos, en tres pueblos: San José, Nathidad y Santa Teresa. 
En este último "perecieron novecientos por la peste·· {CA 11: 640). 

La demograf(a del Tape: una aproximación 59 

Pero están además los trágicos resultados de la invasión bandeirante, 
que, implícitamente, revelan también una población del mismo orden. 

El Padre Boroa, en su Anua de 1639, calcula en más de 25.000 los 
cautivos (Bruno 1967, II: 295). El Padre Pablo Benavides recuerda que de 
sólo cinco reducciones se llevaron los mamelucos a "más de treinta mil 
almas" (Bruno 1967, 11: 235). 

La densidad de la '~oblación guaraní en la cuenca de los ríos Ibicuí 
y Jacuí, en un área relativ:~ente pequeña -aproximadamente entre los 
paralelos 29º y 30° y los meridiannos 51° y 55°, si bien Santa Teresa 
cae al norte de los 29°- era comprobadamente alta y permite adherir a 
las llamadas "hipótesis fuertes" en lo que se refiere. a población indígena 
precolonial. Que la población guaraní de otras regiones haya sido del 
mismo orden. es posible. Lo que no se puede hacer es calcularla mecánica
mente, sino después de una investigación particular en cada caso. 
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LA POBLACION GUARANI DEL ANTIGUO GUAIRA 
EN LA HISTORIA PRIMERA (1541 - 1632) * 

Puedo ver la historia demográfica de los Guaraní del Guairá como 
un apocalipsis en el que descubrimiento se confunde con destrucción; un 
apocalipsis demográfico que se desenvuelve en tres ciclos principales, cada 
uno de ellos marcado por una relación colonial específica. Estos ciclos 
son: 

el ciclo encomendero 

el ciclo jesuítico 

el ciclo bandeirante. 

Estos ciclos actúan como categorías que van a determinar la herme
néutica con que deberá ser leída la documentación correspondiente. El 
número de indios que se registra en cada caso está relacionado con la 
"intención,, que tiene el ciclo respectivo con esa población indígena. 
Como ya anotara certeramente el profesor Silvio Zavala (1977: 138), la 
estadística demográfica era en esa época más bien una ciencia de "opinio
nes", influí das- éstas y dominadas por la perspectiva interesada de quien 
contaba y para quien contaba. Lo que tampoco quiere decir que las cifras 
documentadas carezcan enteramente de fundamento y no tengan su pro
pia lógica y verdad interna. 

La región considerada es la llamada :provincia del Guairá con la ex
tensión que se le reconocía en la primera mitad del siglo XVII. "30 
leguas adelante de la reducción (de la Natividad del Acaray) están los lin
des donde comiem;a a estenderse la 2a. provincia que llamamos de Guayrá 
y tomó este nombre del cazique que antiguamente la tenía en possesión ... 
corre esta provincia 300 leguas asta confinar con el Brasil en la villa de 
S. Pablo, tiene de ancho gran número de leguas, aún no se sabe el deter
mfoado, mas que por levante la cercan la serra del Brasil, i por el poniente 
el Río Parana.~!. (MCA 1: 209). Más específicamente, sin embargo, es la 
región donde. se establecieron primero las ciudades de españoles, Ontive
ros Ciudad Real y Villa Rica y donde se fundaron después las reducciones 
jes~íticas, en la margen izquierda del Paranapanema y cuencas del Tibagí, 
del Ivaí y del Piquirí. 

* Publicado en Anaís do v Simpósio Nacional de Estudos Mi<isioneiros. Santa Rosa, 18-21 outu
bro 1983, pp. 77-104. 

La población Guaraní del antiguo Guairá en la historia primera 61 

Hay que advertir también que sólo será estimada la población guara
ní propiamente dicha, dejando de lado las tribus de otra filiación etnolin
güística, generalmente conocidas como Guayaná o Gualacho Y pertene
cientes a la familia je. 

l. El ciclo encomendero 

Las primeras noticias sobre poblacióri'',~Ígena de esa región fueron 
producidas por el viaje del adelantado Alvar Núñez Cabeza de Vaca que 
por ahí pasó a fines de 1541 e inicio de 1542. Siguiendo el camino indíge
na de Peabirú fue constatando y registrando que la región estaba bien 
poblada con agrupaciones y aldeas de indios que se sucedían regular y 
frecuentemente, algunas distantes entre sí apenas una jornada de cami
no. Los capítulos VI a X de sus Comentarios (Cabeza de Vaca .1971: 
106-116) indican una densidad demográfica considerable, aunque no 
especificada. "Desde el 6 de enero hasta 10 del mes pasaron por muchos 
pueblos de indios de la generación de los guaraníes, y todos muy pacífi
cos y alegremente los salieron a rescebir ... con sus mujeres e hijos cargados 
de bastimentos" (Ibid.: 114). No podía ser poca una población capaz de 
abastecer una tropa numerosa. "Los cuales (indios) servían a los españoles 
de buena voluntad, y les proveían de toda la comida necesaria, aunque 
eran más de 500 hombres, los cuales llevaban 20 caballos... diÓ con otro 
río llamado Atiajiba, muy poblado de naturales" (Díaz de Guzmán 1969: 
145). 

Sin embargo, el cálculo e interés por la población indígena del Guai
rá sólo tomó forma e importancia cuando se instauró en el Paraguay, en 
1556, la política de "merced y encomiendas". Ciudad Real, fundada en 
1557, y Villa Rica del Espíritu Santo, en 1570, si alguna vez tuvieron 
aspiraciones geo-políticas en vistas a "ser escalón y pasaje del camino del 
Bras!J." (Cfr. Cortesáo, en MCA I: 72), pronto pasaron a contentarse con 
la ilusión de las encomiendas y su hipotética ganancia. 

Cuando Asunción y sus alrededores ya sentían las desastrosas con
secuencias de su modo de tratar a los indios, ya que "los indios que ser
vían a esta ciudad están menoscabados, porque no hay ni la décima parte 
de los que debería haber, por varias causas y enfermedades, y tambii>n 
por los abusos de los españoles" (Los oficiales reales a S.M. Asunción, 15 
de junio 1594, cit. en Mora 1973: 28), el Guairá constituía tcxlavía, por 
lo menos en la imaginación de los encomenderos, una inmensa y casi 
inagotable reserva de indios que podían ser repartidos y enconwndad( •'.., 
"como la tierra de promisión en lo que se refería a mano dP ohra 111d 1 

gena" (Mora 1973: 40..41). 
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Cálculos de administración colonial son los que aparecen en la 
obra del primer historiador del Paraguay, Ruy Díaz de Guzmán, que e&
cribía antes de 1612. Su vida estuvo íntimamente ligada con la naciente 
provincia del Guairá, donde ejerció importantes cargos administrativos 
y donde poseía también sus encomiendas. Fue él quien hizo la "traslada· 
ción" de Villa Rica a su nuevo lugar junto al Ivaí, en 1592(MCA1: 118) .. 
Sus datos, pues, pueden tomarse al menos como estimaciones de prime
ra mano ( cf. Cardozo 1959 b: 187; MCA I: 118-20; 133). Así escribía 
Ruy Díaz que "está fundada, 50 leguas por adentro, la villa del Espíritu 
Santo, en cuya jurisdicción y comarca hay más de 200 mil indios guara
níes, poblados así por ríos y montañas, como en los campos y piñales ... 
todos ellos (los ríos Paranapanema y afluentes) son muy poblados, en 
especial el que dicen Atiuajiua, que contienen más de 100 mil indios 
poblados de esta nación" (Díaz de Guzmán 1969: 70..71). De Angelis, 
a este propósito, anota que "el nombre de Guayrá a lo que 
los franceses dicen pepiniere d'hommes: Guay, mozos o gente, y ra 
lugar donde abundan; esto es, "país populoso" (en Díaz de Guzmán 1969: 
393). Como se ve, Ruy Díaz de Guzmán atribuye no menos que 200 
mil indios al Guairá. 

Otro texto del mismo historiador concretiza aun más este cálculo: 
"Fueron empadronados en esta provincia, en todos los comarcanos 
a esta ciudad (Ciudad Real), 40 mil fuegos, entendiéndose cada fuego, 
por un indio con su mujer e hijos, aunque ·siempre corresponden a mucho 
más, los cuales fueron encomendados a 60 vecinos... Hasta que por el 
discurso del tiempo les fue faltando el servicio personal, y los naturales 
comarcanos del río, con las continuas jornadas y salidas que hacían, y 
trabajos ordinarios que les daban, ocasionaron a esta ciudad muy grande 
disminución y miseria" (Díaz de Guzmán 1969: 221). 

La cifra de 200.000 indios para el Guairá del siglo XVI es acep
tada por el primer historiador "oficial" de los jesuitas, el padre N'icolái,; 
~del Techo, en su Historia de la Provincia del Paraguay de la Compañía 
de Jesús, cuya edición latina es de 1673. Es cierto que apenas repite los 
datos de Díaz de Guzmán al respecto (Techo 1897, I: 157). 

Posteriormente, el padre Pedro Lozano mantiene las mismas cifras, 
~P.ro ya desde una perspectiva más misional. "Porque siendo los vecinos 
de Villarrica más de ciento y cincuenta, gozaban todos pingües y numero
sas encomiendas, pues en los ríos circunvecinos moraban más de ducientos 
mil indios. Las márgenes del que llaman Tibax.iva poblaban cien mil; las 
de otros, ya diez, ya quince, ya veinte mil, en cuyo crecido número sólo 
quince mil avían rendido las cervices al yugo de la ley evangéljca'' (Lozano 
1754: 61 ). El padre José Guevara, por su parte, lleva la cifra hasta 

"""· 1 
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q<' '·l )11_ 

La '"provincia" del Guairá en el Paraguay guaraní y jesuita. '' .. .la 2a provincia que 
llamamos de Guayrá y tomó este nombre del cacique que antiguamente la ten {a 

en posesión ... "'(MCA I: 209). 
Del mapa del padre LuisEmot, 1632 (cf. Furlong 1936. Nº8 3 y 6). 
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300.000 indios por los alrededores de Villa Rica al tiempo de su fun
dación, pero basándose, no en Díaz de Guzmán, sino en el testimonio de 
uno de los primeros misioneros jesuítas. "El Padre Marciel de Lorenzana 
asegura que tenía en sus vecindades trescientos mil Indios de los quales 
dice que por los años de 1622, no se conseivava la sexta parte"' (Guevara 
1908: 283). 

Historiadores más modernos son constantes en considerar estas ci
fras de doscientos o trescientos mil indios, como exageradas. Es el caso de 
Rosenblat (1954 n 258) como también del profesor José L. Mora Méri-' , ,, 
da, para quien "la población no fue tan numerosa como se penso en un 
primer momento" (1973: 44; cf. 34). 

Sin embargo, los testimonios de la época concuerdan en señalar una 
altísima densidad demográfica para esa provincia del Guairá; era, por lo 
menos, la "opinión" general. 

"Los guaranís solos que pertenessen a la Villa Rica del Espíritu 
Santo, dizen que son ya más de sien mili", escribía el padre Alonso de 
Barzana al padre Juan Sebastián, a 8 de setiembre de 1594. Y en la misma 
carta dice que en el Guairá la nación guaraní es "copiossísima" (Mon. 
Peruana V: 591). 

Incluso cuando la población más próxima de la ciudad estaba ya 
menoscabada en consecuencia de la explotación encomendera, aquellas 
regiones más alejadas, como la cuenca del Tibagí, conservaba todavía ele
vado número de indios. "A Guayrá no sirven quinientos indios, ni tiene 
gente española, ni llegan a setenta las almas que ay en ella de confessión. 
En la Villa Rica avrá dozientas personas de confessión, hombres y muge
res, tiene grande número de indios en su comarca, guaraníes y ibiriyaras; 
servirán dellos a la ciudad como cinco mili; pero en la Tibagiga, que esta 
de la villa treinta leguas, ay innumerables indios, según dizen los de la 
villa" (Carta del padre Juan Romero al padre Juan Sebastián, 19 de julio 
1597, en Mon. Peruana VI: 420). 

Ya dentro del siglo XVII fue levantada, hacia 1610, una "Memoria 
de los pueblos indios cristianos e infieles, y de los sacerdotes que trabajan 
con ellos, de que se tiene noticia en estas provincias del Para~ay Y d~l 
Río de la Plata". Aun constatándose que las cifras son ahora mas reduci
das especialmente en lo que toca a indios que están efectivamente al ser· 
victo de los españoles, todavía se calcula una elevada población de "infie
les", es decir, de indios no sometidos al régimen de servicio colonial. He 
aquí la parte referente al Guairá: "Provincia de Guairá, Villarrica del 
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Espíritu Santo y Ciudad Real: En esta provincia de Guairá hay dos pue
blos de españoles que se llaman Villanica y Ciudad Real, distantes uno de 
otro sesenta leguas, y entrambos pueblos habrá ciento y cincuenta españo
les, e indios cristianos de servicio mil o poco más. 

Los infieles de esta provincia del Guairá son los guybayaras, los de 
la Tibajiva, y los que llaman del campo y el Vía.za, Laguna de los/ Patost 
y otras naciones que corren hacia el Brasil y puerto de Santa Cataij.na .. Se 
tiene por muy cierto que serán cien mil indios... Están encomerldados 
$1.gunos dellos por noticias y muchos puestos en cabeza de S.M~" (Archi· 
vo General de Indias, Charcas, 27; cit. en Mora 1973: 31; cf. también 
Pastells l: 384·87). Hay que notar que el autor de esta "memoria" dice 
a cierta altura que estos indios son sin contar las mujeres e hijos, lo que 
está conforme con la semántica de la época. 

Hay que recor<.Iar también que, como lo dice la misma "memorian 
en sus líneas finales/.para entonces ya "son muchos los indios muertos 
en malocas o con laS pestes y seivicio personal", y si esta advertencia se 
aplica, en primer lugar, a la comarca de Asunción donde el régimen colo
nial se había iniciado antes, no dejaba de aplicarse por desgracia también 
al Guairá, una realidad que venía preocupando seriamente a las autorida
des del Paraguay. "Por experien~ia se ve, que los repartimientos se van 
acabando y consiimiendo en esta provincia por el. desorden que los enco
. menderos han tenido en sacar las piezas de ellos", denunciaba el gober· 
nador Hemandarias en sus ordenanzas de 1603 (cit. en Mora 1973: 159),, 

En su carta anua de 1609, el padre Diego de Torres Bollo informa 
que "la Villarrica tiene cien vezinos cassados a la redonda ay más de cien 
mili yndi<;>s tributarios sin las mujeres, niños ni viejos" (CA 1: 16). En 
1610 l;labla específicamente de "100.000 indios varones, que serán 
400.000 almas" (CA I: 43) para el Gua.irá y Tibajiba. 

Basándose sin duda ,en informaciones recibidas, una real cédula de 
noviembre de 1611 da la cifra de, cerca de doscientos mil indios como 
motivo principal para crear reducciones en el Guairá (cf. Mora 1973: 34). 

¿Qué pensar de las cifras anotadas hasta aquí? Como decíamos 
antes, los historiadores recientes Se:' resisten a admitirlas, sin dar por lo 
demás muchas razones de su reseiva. La reacción virulenta de Pierre 
Clastres contra Rosenblat y Steward, tachándolos, a uno, de autor de 
tonterías y, al otro, de incoherente y nada serio, tampoco tiene nada de 
riguroso (Clastres 1974 b: 73; 83; 85). 
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¿Habría motivos realmente históricos que permitan pensar en in
flación demográfica por parte de esos escritores coloniales citados hasta 
aquí? Y si se admiten sus cifras, ¿cómo entenderlas? 

Creo que se trata de dos tipos de problemas: uno hermenéutico; 
otro, semántico. 

La hermenéutica nos debería ayudar a situar correctamente la esta
dística demográfica dentro del ciclo correspondiente, en este caso, el en
comendero. Es cierto que generalmente las cifras más elevadas son atri
buidas a las naciones "infieles" que son empadronadas y repartidas "por 
noticia", como decía ya la "Memoria" de 1610. "Ello nos lleva a pensar 
que estos indios ni siquiera habían sido avistados por los españoles, sino 
que se tenía noticia de ellos por las referencias de otros indios o de algún 
que otro grupo de españoles que había hecho alguna incursión en el 
interior de estas regiones" (Mora 1973: 33-34). 

Defraudado en sus aspiraciones sobre el Perú, el conquistador para
guayo de la mitad del siglo XVI sueña ricas y abundantes encomiendas 
hacia el este; esta expectativa justifica y anima la empresa de fundación 
de nuevas ciudades en esa región que se espera podrá beneficiarse de tan 
considerable número de indios de servicio. Todavía en 1603, el procura
dor general del Guairá, Juan Bautista Corona, en carta al rey afirmaba que 
había en la comarca "infinidad de naturales" (cit. en Mora 1973: 29). Su 
intención iba dirigida a conseguir más españoles para conquistar plena
mente a los indios, a pesar de que algunos ya venían a servirles por algunos 
"rescates". Después, a medida que la población indígena más inmediata 
iba menoscabándose por "algunas pestes que ha habido en esta tierra" y 
también por los abusos y maltratos de los españoles, se ponía la mira 
en regiones más distantes donde la avidez encomendera imaginaba 
siempre grandes e inagotables poblaciones. 

Esta es una hipótesis que el historiador actual podría invocar en 
apoyo de su reluctancia para admitir una demografía tan abultada como 
la que dejaron oficiales y cronistas de la época. Incluso una persona 
como Torres Bollo, que siempre daba cifras máximas, en su tercera carta 
anua de 1611, ya reconocía por ejemplo que "la gente de la Tivajiva no es 
tanta como se pensava" (CA I: 87). Hay una carta del visitador don Fran
cisco Alfara, de 1613, que justificaría todos los recelos: "Sé muy bien 
que se le ha hablado a V.M. de infinidad de indios en aquellas partes 
(provincia del Paraguay)... pero no tengo esto por muy cierto, y por la 
experiencia que tengo de las Indias, y especialmente de estas gobernacio
nes y sus noticias, pienso que la gente no es la que dicen ni con mucho ... " 

1 t 111 "indio" y su familia. "Contándolos con las mujeres y hijos y toda la chusma 
i1 seis cada casa ... " (CA I: 129). 
1:amilia Pai-Tavytera del Amambay. 
l'()to Melra 

8. Joven pareja mbyá 
de .Caaguasú. 
Foto MeJia 
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Foto MeJia 
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en Mora 1973: 42). Claro que esta opinión está también marcada por 
la intención de Alfaro de reducir las expectativas especuladoras sobre posi
bles tributos de los indios. 

Por otra parte, existen datos concretos que sustentan realmente la 
hipótesis de una elevada demografía para el Guairá. Son datos de carácter 
parcial y anecdótico, insuficientes para levantar un censo general y para 
deducir conclusiones, pero que ilustran en casos particulares la considera
ble concentración de población en una comarca. En la famosa peste de 
1591, por ejemplo, el padre Manuel Ortega bautizó en cinco aldeas a más 
de dos mil y setecie~tos indios y realizó mil y novecientos casamientos, 
y todavía habla de "muchos" indios enotro pueblo (Mon. Peruana V: 
197). En su carta anua de 1609, el provincial Torres Bollo afirma que 

1 

dicho padre Ortega llegó a bautizar a "más de veynte y dos mil indios" 
(CA f: 17), naturalmente todavía dentro del ciclo encomendero. 

No deja de ser impresionante también la lista de indíos, con preci
s10n de nombres de caciques, número de fuegos que les pertenecen y 
lugar donde habitan, según consta en las cartas de "merced y encomienda" 
que otorgara el gobernador Juan Ramírez de Velasco entre octubre de 
1596 y abril de 1597 en favor de vecinos guaireños (MCA I: 122-35). Se 
trata de 16 documentos apasionantes, tanto desde el punto de vista 
etnográfico_ como geográfico, que en alguna otra ocasión habremos de ana-
lizar. 

Lo que hemos dado en denominar el ciclo encomendero se presen
taba al comenzar el siglo XVII como un completo fracaso económico y 
una verdadera catástrofe demográfica, dos aspectos, por lo demás, mutua
mente interdependientes. Aquellos infelices 60 vecinos españoles de Ciu
dad Real y el centenar de Villa Rica sólo habían producido para sí, miseria, 
y para la población indígena, muerte. De aquellos 40.000 indios-fuegos, o 
sea 200.000 personas, que habían empadronado, aunque tal vez sólo en su 
imaginación, les quedaban ahora "indios cristianos de servicio mil o poco 
más" Mora 1973: 31). Esta cifra se refiere a los comarcanos de ambas 
ciudades. 

Uh informe de 1620, que se puede atribuir al padre Marciel Loren~ 
zana, después de relatar la miseria material y espiritual d<\ los españoles 
de Ciudad Real, añade: "en más de cien leguas de una y otra vanda del 
Paraná no tienen un indio que todos están consumidos" (MCA I: 173). 
Ciudad Real, especialmente, a pesar de mudada tres veces, ocupó siempre 
lugares insalubres y "ha sido sepultura de españoles e indios, y así los 
unos y otros se han acabado" (MCA I: 173). La miseria a que llegaron 
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sus °!oradores en pocos años fue extrema (cf. Lozano 1875, 111: 36-37; 
Hernandez 1913, I: 5 ). 

Hay que tener en cuenta que'antes de 1610-cuando comenzará el 
ciclo jesuítico- el ciclo encomendero, aunque proyectaba sus cálculos 
sobre to~o el Guairá, alcanzaba solamente a los indios que habitaban en 
ambas margenes del Paraná en las inmediaciones de los Saltos del Guairá, 
e~ e~. bajo Piquirí y en el medio Ivaí, donde se estableció en 1570 Villa 
R1~~ E~ lo .que puede considerarse un Guairá "español,, que todavía no 
abarca e~ectivamente n! el Paranapanema, ni el Tibagí, a pesar de tan nom
brado, m tampoco las tierras del iTayaoba, después tan famosas. 

Parece que no debe incluirse en los cálculos del Gua.irá la población 
?e la r~gión de los yerbales de Mbaracayú, en la margen derecha del' Paraná 
inmediata a los Saltos. Es verdad que el mapa de 1562, de Bartolomeu 
Velho, localiza la "Casa do Guairá" -aludiendo tal vez a la morada de este 
l~gendar~o jefe ~aní-.~m dicha margen, pero hasta 1603 la región esta
ria dommada por Asunc1on, aunque las ciudades del Guairá la reclamaban 
para sí (Cf. Mora 1973: 51). 

. Con los elementos reseñados hasta aquí, dispersos y diversos, ¿es 
posible llegar a algunas constantes hermenéuticas? 

El ciclo encomendero, en ese momento de la historia colonial del 
Paraguay, estaba predispuesto por su lógica ~onómica y administrativa a 
proyectar altas cifras de población indígena en la región del Guairá. Las 
n~tic~s explor3:torias y las nucleaciones ya encontradas, espesamente dis
tr1bmdas en el area y con buen número de indios suministraban una base 
seria para un cálculo elevado. El sentimiento de ~caso y las recriminacicr 
ne~ morales por el elevado número de in9Jos muertos al contacto con el 
ré~en. colonial confirmaban .las cifras altas para la población indígena 
or1gmar1a. 

Forma parte de esta hermenéutica el hecho de que en contra de la 
multitud de indios, s~ puede alegar que tantos indios nun~a fueron Junta
dos y contados efectivamente; que la gran mortandad por pestes y malos 
trat?s nunca,. fue verificada numéricamente y que, en fin, ya algunos 
testigos de la epoca alertaban contra las exageraciones. 

Las cartas que otorgaban las encomiendas, como las del gobernador 
Velasco, tendrían un gran valor censal, pero las que se han conseIVado y 
se conocen, cubren un tiempo demasiado reducido y por eso no se prestan 
a una sistematización y generalización. 
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Junto a estas perplejidades hermenéuticas están también las dificul
tades de carácter semántico. La principal se refiere al término de indio. 
Én algunos textos está expresamente significado que indio equivale a indio 
varón con su mujer e hijos, siendo sinónimo de fuego o familia nuclear; 
otras veces, el indio significa el tributario o el súbdito de un cacique, 
como también pieza de servicio; :'en todos estos casos, no incluye los niños, 
ni las mujeres ni los viejos. Es '{:)or esta razón por la que se hace correspon
der, en los cálculos de época, a cada indio cuatro almas, por lo menos, 
como se vio en textos citados anteriormente. Este modo de hablar es cons
tante en los informes de la época, aunque no enteramente unívoco. Se 
trata de individuos, por ejemplo, cuando se dice que veintidos mil indio~ 
fueron bautizados (CA 1: 17). ¡ 

Teniendo en cuenta las precisiones de carácter hermenéutico y se
mántico que anteceden, creo que hay que admitir que la cantidad de 
indios calculada por los administradores, misioneros y cronistas de los pri
meros tiempos del Guairá colonial, fue efectivamente de trescientos mil 
indios -es la cifra de Díaz de Guzmán-, lo que quería decir un millón 
doscientas mil "almas,,, por lo menos, ahora contando las mujeres, niños 
y viejos. Estos indios hacia 1610, habrían bajado a unos cien mil (= 400. 
000 individuos), conforme el testimonio de la "memoria" y del padre 
Torres Bollo, ya citados. Hacia 1622 eran la sexta parte de los principios, 
esto es, unos 200.000, según Lorenzana (en Guevara 1908: 283). Esta fue 
la "opinion" de la época. 

Cuestión diferente es si esta cifra "auténtica" desde la perspectiva 
del ciclo encomendero, es también verdadera y da cuenta de la realidad. 
Es algo que se intentará comprobar a través del ciclo jesuítico y del ciclo 
bandeirante. Lo que no aceptaría es que se rechazara estas cifras cierta
mente elevadas, en base a prejuicios pseudo-etnológicos, como que la 
región no podía soportar ecológicamente una población tan numerosa, 
que la organización política y social de los Guaraní no condecía con una 
tal densidad demográfica o que agricultores incipientes, supuestamente 
ligados a un relativo nomadismo, habrían precisado de mayor espacio 
para sus actividades de subsistencia. No son estos prejuicios etnológicos 
los que deben conducirnos a sospechar de los datos de las fuentes docu
mentales y rebajar arbitrariamente sus cifras; por el contrario, es la densi
dad demográfica, si ésta puede ser demostrada históricamente, la que debe 
constituirse en dato etnográfico en vistas a analizar y entender mejor el 
modo de ser real de los Guaraní. 

2. El ciclo jesuítico 

Algunos jesuitas, entre ellos el padre Manuel Ortega, trabajaron en 
misión itinerante por el Guairá de 1589 a 1599, dentro todavía de lo que 

9. La reducción de San Ignacio Miní, abai'idon~da con motivo de Jos ataques 
bandeirantes de 1631. 
Maqueta basada en investigaciones arqueológicas realizadas entre 1961 y 1963, 
por Oldemar Blasi. 
Maqueta y foto del Museu Paranaense, Curitiba. 

1 O. Saltos del Guairá. "Fue fuerza dejásemos las canoas, porque por allí es innavega
ble el río por la despeñada agua que forma remolinos tales, que rehusa la vista el 
verlos por el temor que causan ... " (Montoya 1892: 158). 
Foto Blanch 
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denominamos el ciclo encomendero (cf. Jaeger 1957: 103-104) y ya he
mos anotado algunas referencias demográficas relacionadas con .su activi
dad misionera. 

El ciclo jesuítico comienza, sin embargo, cuando la Compañía de 
Jesús instaura una presencia y una actividad misional que, aun inscrita 
dentro del régimen colonial español, se distancia clara y decididamente 
del sistema de la encomienda. Este distanciamiento, ya pretendido antes 
por personas sinceras de la Iglesia que denunciaban repetidamente los 
excesos y abusos de las encomiendas y otras formas de explotación del 
indígena, sería ahora una acción real y concreta, amplia y duradera. 
Serían las reducciones jesuíticas de Guaraní. 1 

Este espacio político de la reducción recibe sus condiciones de po
sibilidad inicial en la orden del teniente general de gobernador, capitán 
d. Antonio de Añasco, cuando manda al capitán Pero [Pedro] García, justi
cia del Guairá, que se dé todo el apoyo necesario a los padres José Cataldini y 
Simón Mascetta para reducir a los indios de las "provinciasu del Parana
panema y Tibagi ~in "malocas" ni otras entradas y dejando a los indios 
libres cle la "mita". Es éste uno de los documentos constituyentes más 
importantes para la comprensión del proceso reduccional, porque al 
mismo reconoce la inserción de la reducción dentro del mun-
do del que establece también el punto de bifurcación entre dos 
modos de colonialismo. 

Es ese el momento histórico en que se inician las reducciones jesuí
ticas de la provincia del Guairá, que a partir del Paranapanema y Pirapó 
se extenderán por el Tibagí hasta sus cabeceras y ocuparán las tierras del 
alto Ivaí y hasta los campos de la meseta paranaense, englobando 
incluso indios no guaraní, como gualacho y "camperos". 

Los datos demográficos de este ciclo jesuítico estarán, pues, rela
cionadas con el proceso requccional. En este proceso se pueden distinguir 
tres la primera va de 1610 a con las reducciones de Loreto y 
San Ignacio; la. segunda incluh'fa la expansión por la cuenca del Tibagí 
con la fundación de los pueblos de San Francisco Xavier (1622), San José 
(1625) y la Encarnación (1625); en una tercera se comprenden todas las 
restantes fundaciones de San Pablo (1627), los Siete Arcángeles (1627), 
Santo Antonio (1627), Santo Tomé (1628) y Jesús María (1 º· de enero 
de 1629). 

Dejamos fuera de este conjunto tres pueblos en que se r~dujeron 
indios de filiación je, denominados en la época Gualacho o Guayaná y 
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también designados como camperos, coronados o cabelludos, posibles 
antepasados de los hoy conocidos como Kaingang o tal vez de los Xokleng. 

En su tí pica ilusión misionera los jesuitas penetran en las regiones 
nuevas pensando han de encontrar innumerables indios, con cálculos del 
mismo orden que los que conocemos para el ciclo encomendero. Recuér
dense de nuevo las afirmaciones del provincial del Paraguay, el padre Die
go de Torres. En 1610 suponía que "en el qual distrito (de Guairá y 
Tibagí) habrá cien mil indios varones que serán quatrocientas mil almas" 
(CA 1: 43). Es cierto que en su segunda carta, de 1611, corrigiéndose par· 
cialmente, refería que los primeros padres "han tenido noticia en este 
camino, que la gente de la Tivajiba no es tanto como se pensava, pero han 
sauido de otras ynumerables naciones, y de ellos han salido muchos 
caciques a pedirles vayan a sus tierras. Entre otros vno muy poderoso 
llamado Tayaova Señor de mucha gente" (CA I: 87). 

De hecho, sin embargo, la demografía de la región trabajada por 
los jesuitas sólo comenzará a definirse mejor .~,m,edida en que se forman 
efectivamente los pueblos de las reduccion~~' .·Aún así, dado que el cál
culo se hace generalmente en base a familias, el número de individuos 
será siempre sólo relativo. Las cifras serán más exactas cuando se regis
tran los bautismos, pero esta especificación no alcanzó a todos los indios 
ni fue simultánea. 

En la primera etapa los Guaraní reducidos se agruparon en dos nú
cleos principales: Loreto y San Ignacio. 

"Dieron su nombre para hacer dos pueblos vno en el Pi.rapó de tres 
mili yndios de tributo que contándolos con las mugeres y hijos y toda la 
chusma a seis cada casa son diez y ocho mili almas y luego el río arriba 
como ocho leguas de distancia se avia de poblar otro pueblo de otros 
dos mill yndios que serian de 12 mili almasº (Carta anua de 1611 CA I: 
129). , 

Basándose en noticias de Diego de Alvear, la profesora Branislava 
8usnik comenta: "Veinticinco "teko'a" hallábanse ubicados en dicha 
comarca, el más alejado el del cacique-shaman Taubi\'i, entre cuyos 
secuaces había ya algunos bautizados por los Villarriqueños ... Las prime
ras dos reducciones, Loreto y San Ignacio de Ypaumbucú fonnáronse 
u hase de la concentración de las parcialidades cacicales de Atiguayé, 
!\raraá, Yacaré, Mbayziby, Maracan~ Aroyró, Tayazuayí, Guyroporúa, 
Tahucuy, Avuñurá y de otros pequeños "teyy,, recién iniciados, pudiendo 
u~~lomerarse unos 5000 "fuegos-familias" (Susnik 1979-SO: 132). 
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Loreto se estableció en un pueblo donde vivían 200 indios (Monto-. 
ya 1892: 32), y por aquellos ríos los padres "hallaron 25 aldehuelas y 
algunas poblaciones de razonable número" (ibid.) 

Cuando se fundó formalmente el pueblo de San Ignacio, el 31 de 
julio de 1612, se contaron 700 familias, según informa como testigo 
presencial el padre Martín Xavier de Urtasun (MCA 1: 147). 

En ese mismo año, Montoya decía que "tenemos en estas reduccicr 
nes tres mil y quini.entos indios, antes más que menos, que por todos serán 
unas doce o trece mil almas en cuatro pueblos ... " (De una carta transcrita 
en la anua de Torres, de 1613, CA I: 179). La referencia a cuatro pueblo&\ 
es interesante porque indicaría que por ese tiempo los Guaraní preferían 
mantener todavía sus agrupaciones tradicionales sin formar concentracicr 
nes mayores, una hipótesis que está en consonancia con la etnohistoria 
guaraní y su organización social por cacicazgos o "linajes" autónomos. 

Para 1614, una certificación del padre provincial, Diego de Torres, 
habla todavía de dos reducciones en cuatro pueblos y en ellos "cerca de 
dos mil yndios y más de cinco mil personas" (MCA I: 155), lo que daría 
un total de 10.000 para las dos reducciones. 

Los cuatro pueblos volvieron a ser dos en los años siguientes y así, 
en 1617, Loreto contaba con 700 indios casados y San Ignacio con 850, 
que en 1618 caían para 800. Aplicando el criterio de la época, tendríamos 
pues 7.750 indígenas en 1617, ó 7.500en1618. 

Dignas de tenerse especialmente en cuenta nos parecen las noticias 
ofrecidas por el padre Cataldini, a 9 de octubre de 1617, porque, aunque 
parciales, ofrecen una base más firme: "Hemos empezado hacer el padrón 
en estos pueblos, mas no ha sido posible acabarle. Avremos matriculado 
cinco mil almas y cada día vamos descubriendo más, hanse baptizado este 
año 542 inocentes, 293 adultos, hanse hecho 700 y 76 casamientos, ay 
900 niños de escuelas y no ha sido menor el fruto que de la nueva reduc
ción (que se titula también de St. Ignacio) se ha cogido ... " (CA II: 155). 

La carta anua del padre Pedro de Oñate, de 1620, pero que en rea
lidad sólo cubre los años 1618-1619, declara que "tiene cada vna ocho-
cientos yndios de tassa que serán en ambas casi 8 U (mil) almas", sin con
tar "los yndios del monte (que) se pueden reducir a vna reducción que se 
ponga entre S. Ignacio y Nra. Sra. de Loreto (que son) como dos mil y 
quinientas almas,, (CA I: 208). 
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La cifra, pues, más segura para la población reducida en esa primera 
etapa jesuítica del Paranapanema sería la de unos 8.000 individuos "al
mas" y unos 2.500 en la comarca vecina. Las oscilaciones entre las J 2.000 
ó 13.000 personas, calculadas al principio de esa etapa, y el resultado <fo 
unas 10.500, casi una década ·después, no parecen deberse a disminución 
demográfica propiamente dicha, sino a una mayor precisión en el registro 
a medida que las reducciones se estabilizan. Ahora se ve que la cifra avan
zada por el padre Torres, en 1611, de hasta 30.000 almas, históricamente 
se mostró excesiva. 

La población de estas reducciones del Paranapanema continuó del 
mismo tamaño por los años siguientes. La anua de 1628 recogía la noticia 
de que "tienen estos dos pueblos (distantes no más de 4 leguas el uno del 
otro) más de dos mil familias" (MCA I: 221; CA II: 312). En esos años 
había todavía indios en la región que no habían sido reducidos, y se sabe 
que 120 indios entraron en ellas atraídos por los "cristianos" (MCA I: 
228). 

De Loreto dice el padre Montoya, en 1628, que "sólo tiene al 
pie de ochocientos Indios de matrícula, son todos cristianos, ay más 
de mil y trescientos comulgantes" (260), mientras que San Ignacio tenía 
"mili Indios de matrícula ... todos ya son cristianos; comulgan también 
al pie de mill y quinientos" (MCAI: 261). 

Los indios que salieron de esas dos reducciones en el forzado éxodo 
de 1631, se contaban en más de diez mil personas, pero en ese momento 
se habían refugiado y concentrado ahí indios de otras procedencias, 
como se verá. 

La expansión reduccional por el · i;ío Tibagí determina la segunda 
etapa de este ciclo jesuítico. La documentación publicada presenta, res
pecto a esos años, lagunas considerables. Las cartas anuas de los padres 
provinciales9 que conocemos, saltan de febrero de 1620 a noviembre de 
1628. La Colección De Angelis tampoco ofrece documentación significa
tiva sino para los años 1627-28, en adelante. 

La reducción de San Francisco Xavier, fundada en 1622, había 
comenzado, según testimonio de Montoya, "con muy poquitas chozas 
(pero) tenían de lista el año pasado (1627) 1.300 familias y fue necessa
rio poner tasa al número porque la muchedumbre no diese en que enten
der para governar" (MCA I: 231). Años después, el mismo Montoya recor
daba en su Conquista Espiritual que dieron "principio allí a una reducción 
que intitulamos San Francisco Javier que en pocos meses creció a 1. 500 
vecinos" (Montoya 1892: 94). 
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El elevado número de bautizados, en dos años de vida de ese 
pueblo, de 2.413 adultos y 850 infantPs (MCA J: 263), no desdice de la 
población calculada de 6.500 a 7.500 individuos. 

En la reducción de San José (l62G) sP juntaron 200 indios, muchos 
de ellos provenientes de San Ignacio y ya cristianos, pero en la comarca 
se encontraron todavía 6 aldeas, que Montoya sospecha puedan ser más 
de 15 (MCA I: 262; también MCA l: 2ao; CJ\ IL ~l23). Serían, pues, en 
1628, unos 1.000 indígenas los reducidos y tal vPz otros tantos por los 

alrededores. 

Aquellas quince aldeas, además de most.ra r 11 na forma de 01tganiza
c1on social y política peculiar, pueqen ser tomadas como índice de 
relación entre demografía y ecología. La díseminaci(rn bastante densa de 
aldeas, conforme a la aptitud ecológica del lugar, parPce ser una carac
terística de la cultura guaraní y fundamenta las hip(1t.Ps1s fuertes para su 
demografí~1 Más difícil es calcular específicamenk (•su· índice. 

La Encarnación, también de 1625 (9 de agosto) (MCA I: 239), 
tenía en 1628, "seiscientos Indios, y tuviera oy ocho(;íentos si la reduc
ción de S. Pablo no se los uviera quitado por tenerlos mús cerca de si en 
sus tierras, pero entiendo que llegará ·esta reducción a un número de 
ochocientos o mill Indios por estar a la redonda mucha g1mte de la qual 
cada dia se van reduciendo y lo hi\!ieran con más brevedad si les hiciéra
mos alguna compulsión" (MCA I: 276). La proyección de esta reducción 
llegaba, pues, según el parecer de Monto ya a unos 4. 000 individuos y 
hasta 5.000. En una carta anterior de 1626, Montoya decía que el pueblo 
estaba con quinientas familias (MCA I: 241; CA II: 

La tercera etapa se desenvuelve principalmente en tierras del Tayao
ba, entre 1627 y 1629. 

A principios de 1627 se fundaba San Pablo y ''el primer año de su 
fundación llegó a contar esta reducción 400 familias" (MCA I: 377), o 
sea unos 2.000 individuos. En la anua de 1628 se recoge la noticia de que 
"de las tierras del Tayaova se han reducido a este pueblo 27 Caziques de 
los más valientes ... y davan en que entender como 400 familias" (MCA 1: 
255; CA I: 239). Parece que unas docientas familias habían comenzado 
por reducirse en la Encarnación, pero prefirieron quedarse en sus tierras, 
como ya se anotó. 

De la reducción de San Antonio. también de 1627, en cuanto a 
datos demográficos, sabemos apenas que, atacada por Raposo Tavares, 
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a 3? ~e. enero de 1629, se llevaron de ella dos mil piezas, que según 
PI s1gmf1cado de la palabra pieza, pueden ser hasta 4.000 personas que 
constituirían su población (MCA I: 315-16). ' 

Pero la más importante reducción de la comarca iba a ser la de los 
S_iete Arcángeles, fundada el 7 de agosto de 1627, después de varias tenta
tivas frustradas (MCA I: 288). Desde los inicios mismos los reducidos 
fueron multiplicándose de tal manera que, según la estimación de los 
padres mis,i,?ner?s, tenía ya 1.00.0 indios-familias en 1628, y más, 
Montoya: JUntaronse en aquel tiempo al pie de 1.500 familias" (Monto
ya 1892: 140). 

. . En 1630 la población de esta reducción sería estimada en 1.700 
md1os Y hasta 2.000, lo que podía dar una población de 8.500 personas 0 

tal vez 10.000. uTiene esta reducc~ón más de mil y setecientos yndios, aun
que a los Padres les parece que tiene dos mil, por la mucha gente que se 
le ha entrado después que se hizo la matrícula en que se hallaba de la 
mera vez que se matricularon 2.400 y tener experiencia de que nunca se 
descubr~n todos de la 1 ª· vez .. Tiene ya quinientos yndios cristianos y 
casados (MCA I: 344; se trata sm duda de una carta de Montoya). 

J? .. e Santo Tomás no encuentro ningún dato demográfico. Fue 
fundac1on de 1628, también en las tierras de Tayaoba y se encontraba 
a apenas una legua de la de los Angeles, del otro lado del río Ivaí (cfr. 
Jaeger 1957: 115). 

En plena crisis de los ataques bandeirantes todavía se forma la 
reducción de Jesús María. El padre Mascetta escribía al provincial 
Mastrilli Durán, el 25 de enero de 1629, que llevaba inscritos "hast~ 
50 caciques y todos intactos de portugueses y españoles" (MCA I: 301 ). 
Mo~toya recordaba que fundaron allí una población de "2.000 vecinos", 
eqm~alentes ª, 10.000 almas, sí mantenemos el cálculo de la época. y 
cor:frrma ;1 cal~ulo propuesto el hecho de que "para sola la aldea de 
Jesus Maria tema el Padre convocado quasi cinco mil flecheros fuera de 
la chusm~ de sus mugeres, y chiquitos" (MCA I: 321). Al tiempo del ata
que p~uhsta de marzo de 1629, "fuera de la chusma de mugeres y chiqui
tos av~~ más de ?1il y 9uinientos varones flecheros" (MCA 1:' 316). La 
reducc10n de J~sus Mana fue asolada en esa ocasión; llegó a rehacerse, 
pero por poco tiempo y no sabemos con cuánta gente. 

La mayor cifra sincrónica de indios guaraní reducidos es la qm· 
consta por los años de 1627 a 1629, cuando estaban formados diei p1w 

blos _ co~ esos indios del Guairá. Como dijimos, los tres pueblo:; e le> 
Guanana y Gualacho no entran aquí en consideración. 
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de 15 (MCA I: 262; también MCA l: 2ao; CJ\ IL ~l23). Serían, pues, en 
1628, unos 1.000 indígenas los reducidos y tal vPz otros tantos por los 

alrededores. 

Aquellas quince aldeas, además de most.ra r 11 na forma de 01tganiza
c1on social y política peculiar, pueqen ser tomadas como índice de 
relación entre demografía y ecología. La díseminaci(rn bastante densa de 
aldeas, conforme a la aptitud ecológica del lugar, parPce ser una carac
terística de la cultura guaraní y fundamenta las hip(1t.Ps1s fuertes para su 
demografí~1 Más difícil es calcular específicamenk (•su· índice. 

La Encarnación, también de 1625 (9 de agosto) (MCA I: 239), 
tenía en 1628, "seiscientos Indios, y tuviera oy ocho(;íentos si la reduc
ción de S. Pablo no se los uviera quitado por tenerlos mús cerca de si en 
sus tierras, pero entiendo que llegará ·esta reducción a un número de 
ochocientos o mill Indios por estar a la redonda mucha g1mte de la qual 
cada dia se van reduciendo y lo hi\!ieran con más brevedad si les hiciéra
mos alguna compulsión" (MCA I: 276). La proyección de esta reducción 
llegaba, pues, según el parecer de Monto ya a unos 4. 000 individuos y 
hasta 5.000. En una carta anterior de 1626, Montoya decía que el pueblo 
estaba con quinientas familias (MCA I: 241; CA II: 

La tercera etapa se desenvuelve principalmente en tierras del Tayao
ba, entre 1627 y 1629. 

A principios de 1627 se fundaba San Pablo y ''el primer año de su 
fundación llegó a contar esta reducción 400 familias" (MCA I: 377), o 
sea unos 2.000 individuos. En la anua de 1628 se recoge la noticia de que 
"de las tierras del Tayaova se han reducido a este pueblo 27 Caziques de 
los más valientes ... y davan en que entender como 400 familias" (MCA 1: 
255; CA I: 239). Parece que unas docientas familias habían comenzado 
por reducirse en la Encarnación, pero prefirieron quedarse en sus tierras, 
como ya se anotó. 

De la reducción de San Antonio. también de 1627, en cuanto a 
datos demográficos, sabemos apenas que, atacada por Raposo Tavares, 
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a 3? ~e. enero de 1629, se llevaron de ella dos mil piezas, que según 
PI s1gmf1cado de la palabra pieza, pueden ser hasta 4.000 personas que 
constituirían su población (MCA I: 315-16). ' 

Pero la más importante reducción de la comarca iba a ser la de los 
S_iete Arcángeles, fundada el 7 de agosto de 1627, después de varias tenta
tivas frustradas (MCA I: 288). Desde los inicios mismos los reducidos 
fueron multiplicándose de tal manera que, según la estimación de los 
padres mis,i,?ner?s, tenía ya 1.00.0 indios-familias en 1628, y más, 
Montoya: JUntaronse en aquel tiempo al pie de 1.500 familias" (Monto
ya 1892: 140). 

. . En 1630 la población de esta reducción sería estimada en 1.700 
md1os Y hasta 2.000, lo que podía dar una población de 8.500 personas 0 

tal vez 10.000. uTiene esta reducc~ón más de mil y setecientos yndios, aun
que a los Padres les parece que tiene dos mil, por la mucha gente que se 
le ha entrado después que se hizo la matrícula en que se hallaba de la 
mera vez que se matricularon 2.400 y tener experiencia de que nunca se 
descubr~n todos de la 1 ª· vez .. Tiene ya quinientos yndios cristianos y 
casados (MCA I: 344; se trata sm duda de una carta de Montoya). 

J? .. e Santo Tomás no encuentro ningún dato demográfico. Fue 
fundac1on de 1628, también en las tierras de Tayaoba y se encontraba 
a apenas una legua de la de los Angeles, del otro lado del río Ivaí (cfr. 
Jaeger 1957: 115). 

En plena crisis de los ataques bandeirantes todavía se forma la 
reducción de Jesús María. El padre Mascetta escribía al provincial 
Mastrilli Durán, el 25 de enero de 1629, que llevaba inscritos "hast~ 
50 caciques y todos intactos de portugueses y españoles" (MCA I: 301 ). 
Mo~toya recordaba que fundaron allí una población de "2.000 vecinos", 
eqm~alentes ª, 10.000 almas, sí mantenemos el cálculo de la época. y 
cor:frrma ;1 cal~ulo propuesto el hecho de que "para sola la aldea de 
Jesus Maria tema el Padre convocado quasi cinco mil flecheros fuera de 
la chusm~ de sus mugeres, y chiquitos" (MCA I: 321). Al tiempo del ata
que p~uhsta de marzo de 1629, "fuera de la chusma de mugeres y chiqui
tos av~~ más de ?1il y 9uinientos varones flecheros" (MCA 1:' 316). La 
reducc10n de J~sus Mana fue asolada en esa ocasión; llegó a rehacerse, 
pero por poco tiempo y no sabemos con cuánta gente. 

La mayor cifra sincrónica de indios guaraní reducidos es la qm· 
consta por los años de 1627 a 1629, cuando estaban formados diei p1w 

blos _ co~ esos indios del Guairá. Como dijimos, los tres pueblo:; e le> 
Guanana y Gualacho no entran aquí en consideración. 
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En ese período contamos, pues 38.500 personas o "almas", confor
me los cálculos y estimaciones de los mismos jesuitas en sus noticias. Es 
una cifra más indicativa que propiamente censal. Falta, sin embargo, la 
población de una reducción, la de Santo Tomás, cuya cifra no aparece. 

Por otra parte, se sabe, como se entrevió en textos ya citados, que 
no todos los indios habían entrado en las reducciones. En 1628, Montoya 
entendía que podía haber todavía de 200 a 400 familias cerca de la En
carnación "por estar a la redonda mucha gente de la qual cada día se van 
reduciendo" (MCA I: 276). Cerca de San José se descubrieron· otros 6 
pueblecillos y se sospechaba que pudieran llegar a 15; una población que 
no consta haya sido incorporada después. La población de Sal) Pablo 
tampoco se agotaba en los 400 indios allí matriculados, ya que en 1628 
"cada día van entrando de los de la comarca que son muchos" (MCA I: 
282; cf. MCA I: 377). Todavía en 1629, a punto de cerrarse el ciclo jesuí
tico por los ataques paulistas, existían ciertamente grupos guaraní que no 
habían sido reducidos, como "la gente de Caayú,, la del Huybay y la del 
Ybianguirá y toda la demás que no tiene Padres" (MCA 1: 319). El Caayú 
debía situarse no lejos de San Antonio; su gente fue bastante aguerrida 
para rechazar por dos veces a los bandeirantes, probablemente porque 
también era bastante numerosa (cfr. MCA I: 318-19; 344. Sobre lo que 
se entendía por Caayú, cf. Susnik 197 5: 116). 

La experiencia enseñaba que los indios "nunca se descubren todos 
de la primera vez"', como hacía notar Montoya al referirse a los aumentos 
que todavía recibía la reducción de los Siete Arcángeles en 1630 (MCA 1: 
344). 

Hay incluso evidencias arqueológicas de considerable población 
guaran.í en lugares que, al parecer, no conocieron la entrada colonial ni 
de los españoles ni de los bandeirantes, ni tampoco de los jesuitas. Es el 
caso del valle del !tararé ( cf. "Mapa de localiza~ao de sitios arqueológicos 
no Paraná, 1973", en éfMuseu Paranaense, y especialmente Chmyz 1968: 
7-23). Lo mismo se diga de núcleos situados en el Yguasú (cf. Cardoso e 
Westphalen 1981: mapa 6). 

Consta también que los bandeirantes intentaban apresar indios no 
reducidos; una prueba a más de que el ciclo jesuítico no comprendió a 
todos los indios de la región. De todos modos, considero muy arriesgado, 
d2do el estado actual de nuestras informaciones, aventurar una estimación 
del volumen de esta población "no reducida". Su existencia, sin embargo, 
es un factor que contribuye a que se pueda aceptar la cifra de 38. 500 
indios para la comarca liberada para los jesuitas y sus misiones, como un 

La población Guaraní del antiguo Guairá en la hi:;toria primera SI 

mínimo plenamente aceptable, ya que este cálculo está deducido de esti
maciones particularizadas, documentadas, e incluso deja de lado poblacío
~es no reducidas, pero de cuya existencia hay datos concretos y reales. 

Una cifra, ciertamente parcial, pero precisa, la da Montoya (1892: 
156) cuando refiere que "por los libros solos que escapamos (que otros 
quemó aquel tirano) se hallan hoy escritos 22.000 y más almas". 

Hay que reconocer que la documentación jesuítica, con sus precisio
nes, actuó como control y verificación de cantidades que el ciclo enco
mendero, por su misma naturaleza histórica, no conseguía definir. Otros 
aspectos demográficos quedaron también mejor determinados. 

El establecimiento de las reducciones, con su política de no "des
naturalizar" a los indios, sino implantarse en sus tierras, en medio de sus 
"teko'a" o nucleaciones tradicionales, deja de manifiesto la relación man· 
tenida por la población guaraní y la ecología, así como aspectos de la or· 
ganización social local. 

El hábitat de los Guaraní era la floresta pluvial subtropical; los lí
mites de ésta marcan, generalmente, las fronteras de aquéllos, como puede 
verse en los dos mapas aquí publicados (Cardoso e Westphalen 1981: 
mapas 7 y 14; cf. también 6 y 13). Un dato que las evidencias arqueoló
~icas confirman. 

Las agrupaciones por cacicazgos y los "pueblecillos" aparecen bas
tante próximos unos de otros, como ya observara Cabeza de Vaca en 
1 Ml. Pero cuando se quiere llegar a un cálculo demográfico, hay que 
11dvertir que ef)os grupos presentan formas y tamaños diversos, y distribu
dún irregular. Lo que los españoles de la época -y entre ellos los jesuitas
ll11maban cacicazgos, no eran muchas veces sino aquellos "teY.Y" cuyo 
ni1~11ificado, según el Tesoro de la lengua guaraní de Montoya (Madnd 
w:rnb: f. 376), es: "compañía, parcialidad, genealogía, muchosH. Y estas 
pnrcialidades por linaje no contaban con un número fijo de familias. Aque
llm; 400 familias, respondiendo a 27 caciques, que se juntaron en San 
l'uhlo del Iniay, dan una media de 15 familias por cacique. Las cartas de 
111womienda otorgadas por Velasco (MCA I: 123-:35) muestran que los fue
J.tnH o familias de un "principal" o cacique oscilaban entre seis y ocho 
( lhid.: 124, doc. 85), hasta dieciseis y diecisiet.e (126, doc. 91) e incluso 
vc•111te (127, doc. 92) y veintinueve ( 130, doc. 180). Los "fuegos" dP un 
nwiquc se distribuían en una o más casas; en un lugar del Tihagí, por 
'

1l•·1nplo, dos casas totalizaban treinta fuegos. Tengo, sin embargo, la ím 
p1t•1111·m de que en la época se calculaban diez fuegos por cacique o "prm 
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En ese período contamos, pues 38.500 personas o "almas", confor
me los cálculos y estimaciones de los mismos jesuitas en sus noticias. Es 
una cifra más indicativa que propiamente censal. Falta, sin embargo, la 
población de una reducción, la de Santo Tomás, cuya cifra no aparece. 

Por otra parte, se sabe, como se entrevió en textos ya citados, que 
no todos los indios habían entrado en las reducciones. En 1628, Montoya 
entendía que podía haber todavía de 200 a 400 familias cerca de la En
carnación "por estar a la redonda mucha gente de la qual cada día se van 
reduciendo" (MCA I: 276). Cerca de San José se descubrieron· otros 6 
pueblecillos y se sospechaba que pudieran llegar a 15; una población que 
no consta haya sido incorporada después. La población de Sal) Pablo 
tampoco se agotaba en los 400 indios allí matriculados, ya que en 1628 
"cada día van entrando de los de la comarca que son muchos" (MCA I: 
282; cf. MCA I: 377). Todavía en 1629, a punto de cerrarse el ciclo jesuí
tico por los ataques paulistas, existían ciertamente grupos guaraní que no 
habían sido reducidos, como "la gente de Caayú,, la del Huybay y la del 
Ybianguirá y toda la demás que no tiene Padres" (MCA 1: 319). El Caayú 
debía situarse no lejos de San Antonio; su gente fue bastante aguerrida 
para rechazar por dos veces a los bandeirantes, probablemente porque 
también era bastante numerosa (cfr. MCA I: 318-19; 344. Sobre lo que 
se entendía por Caayú, cf. Susnik 197 5: 116). 

La experiencia enseñaba que los indios "nunca se descubren todos 
de la primera vez"', como hacía notar Montoya al referirse a los aumentos 
que todavía recibía la reducción de los Siete Arcángeles en 1630 (MCA 1: 
344). 

Hay incluso evidencias arqueológicas de considerable población 
guaran.í en lugares que, al parecer, no conocieron la entrada colonial ni 
de los españoles ni de los bandeirantes, ni tampoco de los jesuitas. Es el 
caso del valle del !tararé ( cf. "Mapa de localiza~ao de sitios arqueológicos 
no Paraná, 1973", en éfMuseu Paranaense, y especialmente Chmyz 1968: 
7-23). Lo mismo se diga de núcleos situados en el Yguasú (cf. Cardoso e 
Westphalen 1981: mapa 6). 

Consta también que los bandeirantes intentaban apresar indios no 
reducidos; una prueba a más de que el ciclo jesuítico no comprendió a 
todos los indios de la región. De todos modos, considero muy arriesgado, 
d2do el estado actual de nuestras informaciones, aventurar una estimación 
del volumen de esta población "no reducida". Su existencia, sin embargo, 
es un factor que contribuye a que se pueda aceptar la cifra de 38. 500 
indios para la comarca liberada para los jesuitas y sus misiones, como un 
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mínimo plenamente aceptable, ya que este cálculo está deducido de esti
maciones particularizadas, documentadas, e incluso deja de lado poblacío
~es no reducidas, pero de cuya existencia hay datos concretos y reales. 

Una cifra, ciertamente parcial, pero precisa, la da Montoya (1892: 
156) cuando refiere que "por los libros solos que escapamos (que otros 
quemó aquel tirano) se hallan hoy escritos 22.000 y más almas". 

Hay que reconocer que la documentación jesuítica, con sus precisio
nes, actuó como control y verificación de cantidades que el ciclo enco
mendero, por su misma naturaleza histórica, no conseguía definir. Otros 
aspectos demográficos quedaron también mejor determinados. 

El establecimiento de las reducciones, con su política de no "des
naturalizar" a los indios, sino implantarse en sus tierras, en medio de sus 
"teko'a" o nucleaciones tradicionales, deja de manifiesto la relación man· 
tenida por la población guaraní y la ecología, así como aspectos de la or· 
ganización social local. 

El hábitat de los Guaraní era la floresta pluvial subtropical; los lí
mites de ésta marcan, generalmente, las fronteras de aquéllos, como puede 
verse en los dos mapas aquí publicados (Cardoso e Westphalen 1981: 
mapas 7 y 14; cf. también 6 y 13). Un dato que las evidencias arqueoló
~icas confirman. 

Las agrupaciones por cacicazgos y los "pueblecillos" aparecen bas
tante próximos unos de otros, como ya observara Cabeza de Vaca en 
1 Ml. Pero cuando se quiere llegar a un cálculo demográfico, hay que 
11dvertir que ef)os grupos presentan formas y tamaños diversos, y distribu
dún irregular. Lo que los españoles de la época -y entre ellos los jesuitas
ll11maban cacicazgos, no eran muchas veces sino aquellos "teY.Y" cuyo 
ni1~11ificado, según el Tesoro de la lengua guaraní de Montoya (Madnd 
w:rnb: f. 376), es: "compañía, parcialidad, genealogía, muchosH. Y estas 
pnrcialidades por linaje no contaban con un número fijo de familias. Aque
llm; 400 familias, respondiendo a 27 caciques, que se juntaron en San 
l'uhlo del Iniay, dan una media de 15 familias por cacique. Las cartas de 
111womienda otorgadas por Velasco (MCA I: 123-:35) muestran que los fue
J.tnH o familias de un "principal" o cacique oscilaban entre seis y ocho 
( lhid.: 124, doc. 85), hasta dieciseis y diecisiet.e (126, doc. 91) e incluso 
vc•111te (127, doc. 92) y veintinueve ( 130, doc. 180). Los "fuegos" dP un 
nwiquc se distribuían en una o más casas; en un lugar del Tihagí, por 
'

1l•·1nplo, dos casas totalizaban treinta fuegos. Tengo, sin embargo, la ím 
p1t•1111·m de que en la época se calculaban diez fuegos por cacique o "prm 
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En ese período contamos, ptw~; :m !100 pn:;o11as o "almas", confor
me los cálculos y estimaciones d•· h ,~; 1111:;11111:; w:;111l.:1s ('tl sus noticias. Es 
una cüra más indicativa que prop1:i11w11lr n·11::;d li':dLa, sin embargo, la 
población de una reducción, la d .. S;111l.11 'I'• 1111a:;; cuya .-i fra no aparece. 

Por otra parte, se sah<', cn11111 :;1· 1·11l 11·v1n 1·11 t.('xt.os ya citados, que 
no todos los indios habían c-11h:1do 1·11 1;,., 11·d11cno1ws. l•~n 1628, Montoya 
entendía que podía haber todav 1;1 1k ·~011 ,, ·IOO familias cerca ~e la En
carnación "por estar a la n•do11cl:1 111w IL1 1:c11'4- de· la qual cada d1a se van 
reduciendo" (MCA I: 2'H) ). < '.c·1L1 • k : :.111 .In:;•· :;1• d'•scubrieron ?,tros 6 
pueblecillos y se sospPchaha qn1· p11dw1.111 llq~.11 .1 1 ~)~ una poblac1on que 
no consta haya sido i1w11rp11r:ic L1 i k·.p1w:. L1 población de San Pab~o 
tampoco se agotaba ,.n In:; .1110 111d1P« .dl1 rn;d1 w1dados, ya que en 1628 
"cada día van Pnl.randn di· lo:; 1k L1 • • 1111.111·;1 q1w son 1nuchos" (MCA l: 
282; cf. MC/\ I· :~T/) T11d.1v1.1 1·11 lfo''~' .. 1 ¡111111.o dt• cPrrarse el ciclo jesuí
tico por los at.aq1w:; patd 1:.l .1:., e"' i:.I 1.111 e w1 Ll11w11!.c· ~rupos guaraní que no 
habían sido r.-dund11:;, n•111•• ··1.1 1:n1k 111· t ';i;1v11. l<t dd Huybay y la del 
Yhianguiri1 y t.oda b 11!·111;1:. q1w 11" t w1w l';11ltc·:;" ( MCA 1: 319). El Caayú 
debía sít.uarsP no l1·¡n:; ik :~.111 1\11l11111u. :;11 1~i·11k fU<' bastante aguerrida 
para rrdm1,;ir 1 )(ti 1 lt ¡:; v1·1·1·:: .1 1, •:. l u 11• 1. ·11 ;111lr:;, 1 •rohablemente porque 
también ('ra hastanl.1· n1111w10:;;1 (• l 1 !VH 'i\ 1 :11 H 1 !': :J44. Sobre lo que 
secntPndíapor(:aayu,('I ~~w;nd' 1•1'/!1 11(~) 

La exp(•ri<•nci;• t>11st>11aha qrn · lo:: 111d10~; "111111c:i S«' descubren todos 
de la prunera vez"', como hada 11< 1Llr 1v1. ,11t • 1y;1 ;ti r.-f••rirse a los aumentos 
que todavía recibía la n•ducciún de lo:; :,;wk i\ 1 c;mgPh's <'n 1630 (MCA I: 
344). 

Hay incluso evidencias arqut·11lo1'.w;1s de· considerable población 
guaraní en lugares que, al parec••r, no cow 1t·wro11 la Pntrada colonial ni 
de los españoles ni de los bandeirant«'~:, ní t.:uupoco de los jesuitas. Es el 
caso del valle del !tararé (cf. "Mapa dt· localiza<.;:io dP sitios arqueológicos 
no Paraná, 1973", en elMuseu Parana<'llSt', y ('SfH'<'ialmcnte Chmyz 1968: 
7-23). Lo mismo se diga de núcleos situados PU •·l Yguasú ( cf. Cardoso e 
Westphalen 1981: mapa 6). 

Consta también que los bandeirant<•s int.Pnt.aban apresar indios no 
reducidos; una prueba a más de que el ciclo jesuítico no comprendió a 
todos los indios de la región. De todos modos, considero muy arriesgado, 
fü~do el estado actual de nuestras informaciones, aventurar una estimación 
del volumen de esta población "no reducida". Su existencia, sin embargo, 
es un factor que contribuye a que se pueda aceptar la cifra d~ 38. 500 
indios para la comarca liberada para los jesuitas y sus misiones, cómo un 
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mínimo plenamente aceptable, ya que este cálculo está deducido dt> t •gl,i 

maciones particularizadas, documentadas, e incluso deja de lado poblan' > 

nes no reducidas, pero de cuya existencia hay datos concretos y realeH. 

Una cifra, ciertamente parcial, pero precisa, la da Montoya ( 18B:~ 
156) cuando refiere que "por los libros solos que escapamos (que otro~: 
quemó aquel tirano) se hallan hoy escritos 22.000 y más almas". 

Hay que reconocer que la documentación jesuítica, con sus precísi() 
nes, actuó como control y veruicación de cantidades que el ciclo 
mendero, por su misma naturaleza histórica, no conseguía definir. Otn 
aspectos demográficos quedaron también mejor determinados. 

El establecimiento de las reducciones, con su política de no "d•·tt 
naturalizar" a los indios, sino implantarse en sus tierras, en medio de sw; 
"teko'a" o nucleaciones tradicionales, deja de manifiesto la relación man 

tenida por la población guaraní y la ecología, así como aspectos de la or 

ganización social local. 

El hábitat de los Guaraní era la floresta pluvial subtropical; los l 1 

mites de ésta marcan, generalmente, las fronteras de aquéllos, como ptwd1· 
verse en los dos mapas aquí publicados (Cardoso e Westphalen 1 BX I 
mapas 7 y 14; cf. también 6 y 13). Un dato que las evidencias arqw•ol', 
gicas confirman. 

Las agrupaciones por cacicazgos y los "pueblecillos" aparecen h;i.·; 

tante próximos unos de otros, como ya observara Cabeza de Vaca •·11 

1541. Pero cuando se quiere llegar a un cálculo demográfico, hay qtw 

advertir que esos grupos presentan formas y tamaños diversos, y d:istríhu 
ción irregular. Lo que los españoles de la época -y entre ellos los jesuitas 
llamaban cacicazgos, no eran muchas veces sino aquellos "teyy" cuyo 

significado, según el Tesoro de la lengua guaraní de Montoya (Mad11d 

1639b: f. 376), es: "compañía, parcialidad, genealogía, muchos,,. Y Psl.:1•; 

parcialidades por linaje no contaban con un número fijo de familias. Aqtw 

Has 400 familias, respondiendo a 27 caciques, que se juntaron Pn S;m 

Pablo del Iniay, dan una media de 15 familias por cacique. Las cart;1s .11· 
encomienda otorgadas por Velasco (MCA I: 123-35) muestran quP los fw· 
gOS 0 familias de Un "principal" O Cacique OSCilaban entre S('ÍS y odw 

(ibid.: 124, doc. 85 ), hasta dieciseis y diecisiete ( 126, doc. 91) (' inch1'.;o 

veinte (127, doc. 92) y veintinueve (130, doc. 180). Los "fuPgo!'" dt· 1111 

cacique se distribuían en una o más casas; en un lugar del Tili:1¡•1, Pº' 

ejemplo, dos casas totalizaban treinta fuegos. Tengo, sin embargo, la 1111 

presión de que en la época se calculaban diez fuegos por caciqw· o "pr 111 
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En ese período contamos, ptw~; :m !100 pn:;o11as o "almas", confor
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· al" cuando se carecía tk not1nHn 111nn ptc·cwa11 (124, doc. 85; 127t 
Clp ' . . . b" basa 
doc. 92). "Los cacicazgos eran 11unw11n111w11l.c• dil1•'.~PnU:s_, SJ ien ~ -
b en los antiguos "teyy"; ('n ¡¡. co11i;1n-a di'! IL l 1hagwa, los caCJ.cazgos 

anmponi'anse de 30 0 más fm·i~os y. lrnl n11donc· de· .. t .. ko'a", de 80 a 100 
co . , .. . " "1 8 10 fuegos, pero había tamb1en grupos d .. :;11npl1·ii tc-yy_-ru con so o ~ 
fuegos, sea por la táctica Íntcnnrnrnl e kl lt ,11TIOllHllll('OtO 0 por el DllSlll~ 
proceso de "iniciadores-fundadw .. ~;" de· la:t rnwvas casas comunales 
(Susnik 1979-80: 101). A vec<':~ un c·o1q1111lo de• casas comunales forma
ban Una UUcleaciÓn más nHI c'l!"l i:I!~ C;\t;td.(•fÍStÍCa5 de "pueble
cillo", lo que no quiere decir qm· 1':;;1:. i i.·~; o ~a·1s casas estuvieran conti-
guas. 

Como se ve, hacer un cálculo l1;1:;;id• ~ 1·11 una supuesta homogenei
dad demográfica, como Ch:tw1; ( 1 ~,-¡,¡ h: 81) y todavía atreverse 
a dar como verosímil la cifra d.<r: fü>O pn1;;t1w11 •"n rm~dia por grupo, no 
tiene ningún fundamento ~ m t.doncn, por lo que se refiere a 
los Guaraní del Guairá. 

3. El ciclo bandeirante 

apn·::;uw·nlo"' (d. Davidoff 1982: 30) 
fue el principal y definitivo d~· i.1 df·~;t rn.-c1on del Guairá y 
población. En, este sentido, las qm· m;u.·;·111 •·I número de indio~ :ap:ire---
sados muertos por el camino o venílfülos Pni lor; nwrcados de esclavos, son 
datos: que usados según un H'J!n'sivo. no:-; llPvan a u~a est~ación 
de la población indígena 4 ksdP otra pt•rspecfaVa, diferente 
de la del ciclo encomendero y de 

Es cierto, como M. Münwr, q1w "en los informes de_ la 
época, los datos relativos al número de indios qrn· hahítaban las reduccio-
nes del Guairá y los que intentan n1anto~• dt• <•llos fueron muertos 
o capturados por los paulistas, notahknu•ntt•. Es un hecho innega-
ble, sin embargo, que, entre 1629 y los p;mlistas se apoderaron de 
decenas de miles de indios, fuera en las wduccirnu-s jesuíticas o en las en
comiendas de los guaireños y aun en las toldc•rn1s de las tribus indepen
dientes del Guairá. Aunque probablemente~ :-;ólo parte de los esclavos 
procedentes del Guairá llegó a los mercados de Santos y Río de Janeiro, 
esos años -alrededor de 1630- constituy.-ron una época de inusitada 
expansión para el terrible comercio de los paulislas" (Morner 1968: 49~ 
50). 

Desde 1585 los paulistas ya habían comenzado a practicar abierta 
y decididamente la captura de indios como mano de obra esclava ( cf. Luis 

La población Guaran( d~l antiguo Guairá en la historia primera l.' • 
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1980: 197). En busca de esclavos habría entrado ya por tierras del cacique 
Taubici, en el Paranapanema, el capitán Jerónimo Leao, por los años de 
1585-86 (cf. Pastells 1: 195; Luis 1980: 202). Pero fue sobre todo a partir 
de 1607 aue las bandeiras de apresamiento se intensificaron. Ese año, 
Manoel Preto volvía de la región de Villa Rica, trayendo consigo buena 
cantidad de Guaraní temiminó, como consta en las Actas de la Cámara de 
Slo Paulo, de 7 de enero y 11 de febrero de 1607 (cit. en Luis 1980: 299). 
Otras entradas con el mismo fin, aunque no siempre con el mismo éxito, 
se sucedieron en los años siguientes. Los españoles no veían" con buenos 
ojos que se les arrebatase "sus indios, y procuraban impedir estas captu
ras" (cf. Luis 1980: 300). Aun así, Sebastiao Preto habría conseguido lle
varse a Sao Paulo, en 1612, a cinco caciques y 3.000 indígenas de las cer
canías de Ciudad Real (cf. ibid.). En 1618, Manoel Preto, una vez más, 
entraba por el Guairá y llegaba hasta Loreto, pero desistió de 
indios cristianos y sólo trajo algunos infieles cogidos en el Tibagí, de los 
cuales unos 900 consiguieron escaparle (ibid. No sabemos con qué funda
mento Romário Martins 143 y Hemming 197 8: 2 54 afirman que se llevó 
indios de San Ignacio y de Jesús María, cuando esta última reducción 
tardaría todavía 10 años en ser fundada). Otra importante bandeira fue 
la de 1623, que volvió con numerosos indios cautivos (cf. Luis 1980: 
301). Pero por los datos hasta aquí disponibles resulta difícil hacerse una 
idea exacta en términos numéricos de los indios cautivados o muertos en 
esas bandeiras. Procediendo los indios de regiones dominadas por los en
comenderos españoles o todavía libres en su vida tribal, pocas condiciones 
había para un registro formal de esa población y los mismos bandeirantes 
tampoco tenían interés ninguno en llenar esa contabilidad. 

El cuadro muda bastante a partir de 1628, cuando son las reduccio-
nes jesuíticas las que a ser también atacadas. 

Hasta esa fecha de -el testimonio es de Montoya- "la perse-
cución o plaga de los portugueses ... en nuestros pueblos a hecho muy poco 
daño porque, aunque es gente desalmada ... , con todo eso an tenido respec
to a nuestros pueblos,, (MCA I: 270)~ si bien recuerda que "dieron en can
tidad de pueblecillos que teníamos apalabrados", y relata casos de cautive
rio y masacre de indios de la región (MCA I: 271). 

Tal vez la bandeira documentada haya sido la capitaneada 
por Antonio Raposo Tavares, verdadero principio del fin de las reduccio
nes del Guairá y, en último término, de la vida guaraní en aquellas tierras. 
Su acción está contada en la "Relación de los agravios, que hizieron algu
nas moradores de la villa de S. Pablo, saqueando las Reducciones cerca de 
Guayrá y la villa rica de la Compañía de Jhs. con grandíssimo menosprecio 
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del Santo Evangelio, por el Pe. Simon Mazeta al Pe. Francisco V~qu~z 
Trujillo, Provincial de esta Provincia ?el Paraguay. Rio .~eney~o JUlll? 
1629" (MCA I: 310-39). De esta relacion hubo otra redacc1on, mas exph
cita y dramática en su estilo, fechada en la B~í~ de Todos l~s Santos, el 
1 o de octubre del mismo año, pero que no diflere de la pnmera en sus 
datos fundamentales (ibid. ). Conforme este escrito, tres fueron las 
reducciones atacadas en esa ocasión: San Antonio, el 30 de enero de 1629, 
de donde se llevaron "dos mil personas con infinita chusma"; San Miguel, 
el 23 de marzo cuya población consiguió huir y sólo llevaron los que ha
llaron escondid~s por los montes; y Jesús María, el 20 de marzo, "cogien
do y maniatando a toda la gente ... que ~ra muc~íssimB; J?orque fuera de la 
chusma de mugeres y chiquitos avia mas de mil y qmmentos var~nes fle
cheros" (MCA I: ~315-16). Concuerda con este ~e~to la afirmacíón del 
mismo Mascetta en carta al padre Crespo, 13 de diciembre de 1629, cuan
do dice que "al pie de ocho mili o nueve mill almas poco más o menos 
llevaron los salteadores de S. Pablo de nuestras aldeas" (Annaes do Museu 
Paulista II: 249). 

En la "relación" citada se da, sin embargo, una cifra mucho más 
elevada: "dicen que esta compañía sola de Antonio Raposo Tavares, que 
dió en nuestras reducciones, traxo al pie de beinte mil almas" (MCA 1: 
336). La explicación de esta últim~ cifra, .que es del ~mo Mascetta, tal 
vez habrá que buscarla en que aqm se refiere a la banderra de Raposo Ta
vares en términos globales, incluyendo otras acciones por el sertón. Algu
nos indios de las reducciones de la Encarnación, San Pablo, los Angeles Y 
Santo Tomás, aunque no atacados, pero dispersos po~ el miedo, !11eron 
después capturados (MCA 1: 319-20). ~ estaban todavia ~ ~orrenas por 
las aldeas tribales donde sin duda habran apresado otros mdios. Mascetta 
y Mansilla acompañando a sus neófitos en el camino del cautiverio, cons
tataban q~e "las ochenta leguas y más, que tras de nuestras obejas por 
tierra andubimos ahora con ellos, que pocos años ha estaban llenas de 
pueblos de yndios, todas estaban asoladas, y despobladas de los portugue
ses de San Pablo, sin quedar un yndio tan solo" (MCA I: 337). 

Refiriéndose a estas bandeiras, el gobernador de Buenos Aires, 
Pedro Esteban Dávila, en carta al rey, de 12 de octubre de 1637, recorda
ba que "desde el año de 1628 hasta el de 1630, habían ~ído m~ de 
60.000 almas de las reducciones" (Pastells 1: !J47), cifra que recogera des
pués como válida el historiador del Guairá, Ramón l. Cardozo, quien añade 
un cálculo de "15.000 muertos en los diversos asaltos y en el largo Y penoso 
camino a San Pablo" (Cardozo, R. 1970: 133). En esta cifra de 60.000 
cautivos hay que ver, probablemente, el balance total de las diversas 
bandeiras depredadoras. Fueron, de hecho, utantos robos, muertes Y 
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cautiverios, y destrucción de pueblos como suc;edieron desde el año dP 
1629, hasta el de 1631, el qual tiempo los dichos Portugueses yban y 
venían a llevar y cautivar yndios" (MCA I: 404-405). Los indios se dis
persaban por los montes o se concentraban en alguna reducción qm· 
parecía más segura, como San Francisco Xavier y Arcángeles. Pero tam ~ 
poco éstas pudieron resistir y tuvieron que ser evacuadas ( cf. Luis 1980: 
328-30). 

En estas circunstancias tan dramáticas y confusas no se podía espe-· 
rar un registro sistemático de la población indígena capturada o dispersa. 
Cuando los jesuitas percibieron que la situación era insostenible, decidie
ron la evacuación de lo que restaba (MCA I: 365). Serían más de 10.000 
almas las que se habían recogido en las reducciones de Loreto y San Igna
cio (MCA 1: 381; cf. Morner 1968: 49; también MCA I: 430). Con ellas 
Montoya emprendía su éxodo, Paraná abajo. En la Conquista Espiritual 
(Montoya 1892: 154), así como en la carta anua de 1637 (CA II: 728), 
se habla de 12.000 almas en esa marcha de exilio. A esa columna se le 
juntaron todavía otras dos mil personas que habían escapado por el río 
Piquirí (Luis 1980: 331; Furlong 1964: 54). 

Otros informantes dan cifras algo diferentes. Un cierto Manuel Juan 
de Morales, morador de Sao Paulo, informaba al rey de España que los 
portugueses "dos vezes han ido a las grandes aldeas del Guayrá todas de 
christianos sujetos a la Corona de Castilla, y en la dichosa enseñanza de 
los Padres de la Compañía de Jesús de la Provincia del Paraguay, de éstas 
destruyeron en dos veses 14 en número de cuarenta mil indios, de que 
cautivava (n) los de esta tierra más de treynta mil" (MCA 1: 184). En rea
lidad las reducciones destruídas eran once y según Montoya, conforme 
cita Taunay (1961: 53), sus habitantes eran más de 33.000. 

Hablando del Guayrá, el padre Torres Bollo recordaba que los 
indios "se avían huido a los montes, ríos y pantanos, huyendo de los 
Portugueses de Sant Pablo que han llevado más de 30 U (mil) cautivos y 
los venden en el Brasil para los ingenios de a<;ucar. Y también ... se retira
van de los ve~inos de la Villa rica y Guayrá porque an destruydo y consu
mido a muchos llevándolos a la saca de la yerva a Maracayú adonde an 
muerto muchíssimos sin sacramentos ... Y el mayor riesgo que tienen 
aquellos indios que passan de 40 U personas (es el ympedir la conversión 
de los otros tiranizados de los españoles)" (MCA I: 373). Este texto es 
probablemente de 1628 -y no de 1631, como supone Cortesao-, ya que 
no conoce los ataques paulistas a las reducciones jesuíticas, y era por el 
año de 1628 que las reducciones guaireñas llegaron efectivamente a ser 
once. A los 30.000 que ya supone cautivados en esa fecha, Torres añade 
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del Santo Evangelio, por el Pe. Simon Mazeta al Pe. Francisco V~qu~z 
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40.000 en dichas reducciones, dejando sin contar, al parecer, a los indios 
sometidos a la encomienda. 

. Después de abandonadas las reducciones del Guairá por los jesuitas 
a fines de 1631, como consta en la "Información ... sobre el retiro que se 
hizo de las Reducciones de Guayrá... fecha en 22 de enero de 1632" 
(MCA I: 378-86), quedaban todavía las ciudades de españoles, Villa Rica 
y Ciudad Real, con los indios que les servían en encomienda. Montoya 
sintetiza la acción de los paulistas en estos términos: "destruyeron las 
dichas ciudades a fuer~a de armas y juntamente las dichas once reduccio
nes que estavan en contorno de las dichas tres ciudades, demás de las 
quales destruyeron siete pueblos de indios que estaban encomendados a 
las dichas ciudades" (MCA 1: 431). r~n la Conquista, Montoya (1892: 
151) habla incluso de "nueve pueblos df~ indios de que se servían" los 
vecinos de Villa Rica. 

En junio de 1632, cuando los jesuitas y los restantes indios de sus 
reducciones ya se habían retirado del Guairá, los paulistas entraron por 
el Ivaí y destruyeron los pueblos de indios que estaban al servicio de los 
españoles, aquellos siete o nueve, de que se ha hablado. En octubre del 
mismo año, lps españoles de Villa Rica, que a la sazón eran unos 500, y 
sus 4.000 indios desampararon el lugar al no conseguir resistir al sitio 
de los paulistas y se trasladaron al otro lado del Paraná ( cf. Montoya 
1892: 151; Luis 1980: 331). 

En 1635, el ex gobernador Céspedes Xeria declaraba que los cau
tivos del Guairá -habrá que entender las ciudades de españoles- habían 
sido cinco o seis mil, mientras que la retirada del Paranapanema habría 
costado la vida a más de 33.000 personas, fuera de las muchísimas extra
viadas y devoradas por los tigres ( cf. Taunay 1961, I: 60). Pero, ¿no 
confunde Xeria el número de los emigrados con el de los cautivados y 
desbaratados por los paulistas antes de aquel éxodo? 

Las cifras que se refieren al desastre bandeirante, al final son más 
constantes de lo que podría parecer a primera vista, si se exceptúan 
algühas opiniones de segunda mano, como la del gobernador Dávila. Los 
indios ya reducidos por los jesuitas que fueron destruidos -cautivos, 
muertos o dispersos- girarían en torno de los 30.000. Si a éstos se 
añaden los 10.000 6 12.000 en éxodo, se llega a una población reducida 
de unos 42.000 indígenas en los trece pueblos jesuíticos del Guairá 
(incluídos ahora los Guañaná también). 

La población Guaraní del antiguo Guairá en la historia primera 87 

M~s .. difícil resulta calcular el número de indios del sector enco
me)l~ero" a~ect~?º por las,. bandeiras. Desde antiguo los españoles 
vendtan piezas al portugues (MCA 1: 382; 385); un tráfico prohibido 
Y del que, por lo tanto, no se hacían registros (MCA 1: 189). De hecho 
esa v~nta puede, no ,h~ber alcanzad~ grandes cifras, ya que la captura 
resulto luego mas facil y menos dispendiosa que la compra. Tal vez 
se puede a~eptar la cifra del padr~ Torres Bollo q_ue calculaba ya 
30.00~ cau~vos ... ?Dtes que las banderras paulistas hiciesen presa en las 
reducciones Jesu1 ti.e as. 

.. Pero en esta cuenta regresiva, un factor realmente importante y 
dec~s1vo fue:on las p~stes. Contacto y contagio fueron -y son hasta..hoy
fenomenos 1r:separables, y la mortandad llega a índices increíbles. Esas 
pestes aparecian como furia que todo lo arrasa. La peste de 1590 hizo 
estragos (cf. Mon. Peruana V: 196·97; Pastells I: 80..81; Mora 1973: 
38), pero no fue la única. Suponer una reducción de un sexto en lapo
?Iación original, com~ hizo Lo:e~ana (cf. Guevara 1908: 283), queda 
mcluso muy por debaJO de los md1ces de mortandad que conocieron tri· 
bus recientes en su contacto con el "civilizado" (cf. Ribeiro 1983: 59). 
Esas pestes desconocidas e incontrolables tenían que producir además 
de su hundimiento demográfico, la más total desmoralización del indio. 

Otro factor del genocidio guaraní fue el modo de trabajo impuesto 
por el encomendero, especialmente en los yerbales del Mbaracayú, adonde 
eran llevados indios del Guairá. "Tiene la labor de aquesta yerba consu
midos muchos millares de indios, testigo soy de haber visto por aquellos 
montes osarios bien grandes de indios" (:Montoya 1892: 35 ), lo que repi
ten, en 1630, los mismos indios en su denuncia (~ICA 1: 352-61). 

4. El Guairá despoblado 

Los elementos para una historia de la población guaraní del Guairá 
aquí expuestos -como restos de una urna funeraria mil veces quebrados 
y ahora mal que mal juntados- tal vez no permitan sino estimar el tamaño 
de esa población guaraní aborigen en los primeros contactos con el régi
men colonial. 

Cualquier estimación que quiera mantenerse fiel a las fuentes doLu
mentales -y este ha sido mi criterio- debe atenerse a ciertas normas her
menéuticas y semánticas. Es por esto por lo que he dividido el período y 
espacio estudiados en ciclos que, más que tiempos. son formas de historia 
colonial, que dejan en los mismos documentos la impronta de su "'inten
ción" con el indio y constituyen la clave de su interpretación. 
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Hermenéuticamente, he procurado determinar el valor de las esta
dísticas documentadas conforme a dos criterios principales: cuál es la "in
tención" del informante y qué base experimental manifiesta poseer. Esto 
ya permite un discernimiento de fuentes y textos. Semánticamente, he pro
curado atenerme al sentido de las palabras conforme al uso sociolingüísti
co de la época; una regla fundamental que ni siquiera debería ser mencio
nada, si no fuera tan descuidada por los mismos "especialistas". Los "élé
ments de démographie amérindienne" de P. Clastres (1974 b: 69-87), por 
ejemplo, no pasan de una fantasía aritmética. Ese autor, a pesar de sus de
claraciones de principio, no consideró necesario leer a los cronistas de un 
modo sistemático, apoyándose para sus cálculos en algunos datos de tex
tos secundarios y parciales, que usa para fines decorativos, como ya indi
qué en un trabajo anterior (ver supra: 4649). 

En resumen, el ciclo encomendero ofrece dos tipos de noticias de
mográficas: unas de carácter prospectivo, derivadas de la impresión que 
füvieron los hombres de la conquista, de encontrarse con poblaciones muy 
numerosas, e influídas por el afán de contar con muchos indios de servi
cio; y otras de carácter censal, basadas experimentalmente en algún tipo 
de empadronamiento. 

Las primeras elevan la cifra de los indios en el Guairá a 200.000, 
que semánticamente hay que admitir significaban 1.000.000 u 800.000 
personas o "almas". Fue ésta la opinión de la época. Aunque había otros 
indios en la región, se suponía que la inmensa mayoría era Guaraní, como 
de hecho lo eran. 

Las segundas dan cuenta de 40.000 fuegos o familias, o sea 200.000 
o más individuos. Se llega a nombrar, en documentos posteriores, a nume
rosos caciques y a sus gentes. Uno puede preguntarse acerca del modo 
cómo eran ejecutados estos empadronamientos, pero creo que hay que 
admitir en su base noticias propiamente indígenas, bien o mal interpreta-
das. 

Cuántos en realidad hayan podido ser los Guaraní en los tiempos de 
su primer contacto con la colonia, la documentación no permite calcularlo 
ni siquiera aproximadamente. Fueron muchos; las pestes y trabajos provo
caron en ellos una verdadera hecatombe, que dejaba espantados a los con
temporáneos. A principios del siglo XVII los indios del Guairá eran consi
derados pocos., por lo menos los que servían efectivamente a los españoles, 
y de éstos, una buena parte fue reducida a cautiverio años después por los 
paulistas. 
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El ciclo jesuítico conoció también una fase prospectiva, que fue 
pronto superada por registros más específicos a medida en que los Guaraní 
iban reduciéndose efectivamente a aquellos diez pueblos formados casi 
exclusivamente con ellos. Los indios que ahí se encontraban, llegaron a 
unos 38.500 en 1628-1629, antes de los ataques bandeirantes. Hubo en 
dichos pueblos muertes por pestes, pero éste no fue su mayor azote 
(MCA I: 376). Cuando el proceso reduccional fue brutal.mente interrum· 
pido por los bandeirantes, quedaban todavía indios no reducidos en la 
comarca y que nunca llegaron a computarse. Decir que los Guaraní de 
la región jesuítica, se contaban en núll!ero de 50.000 personas, es una 
cifra prudente y justificada. De éstos, /sólo unos 12. 000 salieron para el 
exilio, y aun de ellos sólo unos 4.000 sdbrevivieron. 

El ciclo bandeirante, según los testimonios más inmediatos, muestra 
que los paulistas pueden haberse llevado del Guairá, en sus diversas entra
das, no sólo de las reducciones jesuíticas, como dan a entender algunos 
textos, sino contando también a indios de encomienda e indios indepen
dientes en su vida tribal, unos 60. 000 individuos. 

Y cuando hubieron salido aquellos restos de Guaraní, unos Paraná 
abajo con los jesuitas, otros hacia el Mbaracayú con los encomenderos, 
se podía decir realmente que "se han consumido, muerto y acabado todos 
los más de ellos". El Guairá estaba definitivamente despoblado. Y la 
"historia" como que se ausentaba del lugar; sin indios -sólo quedaron 
pequeños reductos escondidos . en el monte- el Guairá caía fuera de los 
intereses coloniales. 

Pestes, esclavitud, cautiverio y persecución, los cuatro jinetes de 
aquel apocalipsis guaireño. 
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EL "MODO DE SER" GUARAN! EN LA PRIMERA 
DOCUMENTACION JESUITICA (1594 - 1639) * 

El conocimiento del "modo de ser" y realidad cultural de los Gua
raní es una cuestión preliminar y obvia para el análisis del proceso colo
nial, del que el proceso reduccional jesuítico no es sino una variante (1 ). 

Para este conocimiento etnográfico de los Guaraní, la documenta-./ 
c1on jesuítica, aunque no única -está también la de otros clérigos, así 
como la de pobladores, soldados y funcionarios de la colonia- es cierta
mente la que registra la mayor y más importante cantidad de datos. 

* Publicado en Archivum Historicum Soc. Iesu 50 (Roma 1981) pp. 212-33. 

( 1) La importancia de la cuestión ha sido reconocida, aunque a partir de plantea
mientos diversos, por los autores que han tratado más detenidamente de las 
reducciones del Paraguay: Pablo Hernández (1913), Métraux (1943), Momer 
(1953), Furlong (1962), Haubert (196.6), Bruno (1966), Susnik (1966, 1971 h.), 
Necker (1979). "Es de gran importancia formar exacta idea del carácter y cua
lidades de los indios en general y de los Guaraníes en particular si se quiere en
tender y apreciar debidamente la organización social entre ellos introducida por 
los jesuitasn, Hernández 1913, I: 43. "Magnus Morner, qui, dans une oeuvre 
classique; a fait descendre sur terre l.es "paradis,, jésuites en les situant dans leur 
contexte économique et politique, a remarqué qu 'une compréhension sociologi
que de ces institutions n'était possible qu'avec une "connaissance exhaustive des 
conditions ethnographiquesu. La validité de cette afirmation a été démontrée 
pour _la premiere fois dans les études d'Alfred Métraux, Maxime Haubert et 
Branislava Susnik. Celles-ci ont notamment montré comment par plusieurs 
aspects les institu tions des réductions .ressemblaient a des institutions pré
colombiennes; elles ont aussi mis en évidence le fait que la société Guaraní 
n'était pas une pite infiniment malléable entre les mains des "civilisateurs" jé
suites et que ceux-ci durent s'adapter aux indigenes autant que ces demiers 
durent s'adapter aux missionnaires", Necker 1979: 3. Sin embargo, a pesar 
de admitir que se trata de una cuestión fundamental se carece todavía de una 
etnología guaraní aceptable. En el caso de algunos escritores eclesiásticos: 
Hernández, Furlong, Bruno, la presentación del indio guaraní da lugar a verdaD 
deros despropósitos históricos alimentados por prejuicios racistas. "Los indios 
Guaraníes [ •.. ] eran un pueblo en estado de decadencia, que cada vez iba acer
cándose más a la degradaciór. ctae llega a la semejanza con los animales irra---•o
nales ( ..• J. [Los vicios] los habían reducido a la condición de no tener entendi
miento de hombres adultos sino por intervalos. Sólo les quedaba la habilidad 
para las artes mecánicas", Hernández 191:1, I: 83. Las páginas que el padre 
Furlong dedica al indio guaran"í están también llenas de contradicciones y asertos 
gratuitos, explicables en quien considera como ideal de hombre al "europeo" 
(Furlong 1962: 70-79). El padre Bruno (1966) hereda el mismo tipo de prejui
cios. 
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Fuentes documentales 

Lo mejor de la documentación etnográfica de los jesuitas respecto 
a los Guaraní se concentra de hecho entre los años 1594 y 1639, toman
do como referencia límite dos documentos importantes: la carta del padre 
Alonso Barzana a Juan Sebastián (1591) (2) y la Conquista Espiritual del 
padre Antonio Ruiz de Montoya (Hrn9) (3). Es el período en el cual se 
dan los primeros contactos de los jesuitas con las naciones genéricamente 
conocidas como Guaraní, cuando se n•alizan "entradas" en regiones hasta 
entonces poco o nada "batidas del español", y se establecen nuevas re
ducciones. 

La información etnográfica se halla, sobre todo, en aquellas cartas 
en las que se narra la fundación dP las sucesivas reducciones ( 4). Estas 
cartas de "fundación" presentan la característica de contar los sucesos 
diversos que acaecían en los contactos entre jesuitas y Guaraní, 
por vista de ojo y de forma bastanü~ directa e inmediata. Estas cartas son 
la fuente primera y principal. Y de paso hay que notar que es la menos 
citada -y probablemente también la nwnos conocida- por los mismos 
historiadores. 

Junto a las cartas de los misio1wros particulares que vivían in loco 
los sucesos del proceso dd><·n ser vistas las llamadas cartas 
anuas de los superiores ( !) ). Estas incluyen con frecuencia 
largos fragmentos de cartas remitidas por los misioneros parti
culares del lugar y presentan la de ofrecer un cuadro general de 
las situaciones distintas en que se encuentran los jesuitas ~egún los dis
tintos lugares y momentos de sus relaciones con los indios. !En una misma 
carta anua se puede leer la excelente acogida de los Guar~ní a los jesui
tas en un lugar, mientras que en otro los jesuitas son asesinados por los 

(2) 
(3) 
(4) 

(5) 

Publicada en 1968. 
Usamos la edición moderna: Montoya 1892. 
La mayor parte de esta documentación ha sido publicada en MCA. De menor 
importancia son los documentos recogidos en la obra de Pablo 
Pastells, Historia la Compañía de Jesús en la Provincia del Paraguay, I (Ma-
drid 1912). Para una historiografía jesuítica más completa, cf. Efraim Cardozo, 
Historiografía paraguaya, I: Paraguay indígena, español y jesuíta (México 1959). 
La obra de Blanco 1929 trae documentos de la época de estos mártires de 1628. 
Cartas anuas 1927-29. Está todavía inédita la carta anua de 1632-34, del padre 
Diego de Boroa, "Anales de la Prov. del Paraguay, desde el año de 32, hasta el 
de 34, a Nro. Muy Rdo. Padre Mucio Vítheleschi Prepósito General de la Comp.a 
de Jhs.'~, manuscrito en la Biblioteca de la Universidad de Granada (España), 
Caja A 40, f. 249-308. Alguna de estas cartas anuas fue publicada ya en aquella 
época para "edificación" de todos: Adam Schirmbeck. Messis paraquariensis a 
Patribus Societatis Jesu per sexennium in Paraquaria collecta annis videlicet 
1638, 39, 40, 41, 42, 43 (Monachii.. .. 1649). 

El "modo de ser" guaran( en la primera documentación jesuz'tica <)5 

Guaraní, lo que indica la complejidad de factores que determinaban el 
comportamien!o indígena frente a las nuevas formas de vida introducidas 
por los padres~; Las cartas anuas presentan ya, eventualmente, una elabora
ción secundaria de la actividad misionera entre los indios, con acentuadas 
intenciones apologéticas, pensando incluso en un lector europeo que 
debe quedar edificado con tanto heroísmo de los jesuitas, y maravillado 
con el modo de ser tan curioso de aquellos "bárbaros". Respecto a las/ 
cartas de los misioneros particulares, estas cartas anuas provinciale~ 

representan una versión más ideologizada. 1 
1, 

Otra fuente documental para la etnografía guaraní de la época, de 
la cual prácticamente no se ha sacado todavía ningún partido, son los 
trabajos lingüísticos del padre Montoya, en especial el Tesoro de la lengua 
guaraní (1639) y las páginas dedicadas a los nombres de parentesco que 
figuran en el de la lengua guaraní (1640) (6). Está implícita en 
estos mejor etnografía de los Guaraní tal como "se vivían" 
ellos mismos en su lengua, lugar privilegiado en el que se expresa la cultura 
de un pueblo. 

La Conquista Espiritual (1639) del mismo Antonio Ruiz de Monto-
ya es la crónica contemporánea de las primeras reducciones 
Viene a ser un memorial casi autobiográfico de las actividades de Montoya 
entre los Guaraní, que ilustra con detalle las diversas situaciones políticas 
y culturales a través de las cuales procedía la reducción. 

Posteriormente a esta fecha referencial de 1639, la misma documen
tación jesuítica pierde relevancia en términos etnográficos (8). El 

(6) 

(7) 

(8) 

El Tesoro de Montoya será citado según la edición de París-Viena 1876. Cf. p. 
318-329 de dicho Catecismo. Varios trabajos modernos han tomado el análisis 
de esta terminología de parentesco para una interpretación del sistema social de 
los Guaraní; cf. Fernandes 1963: 201. 
Casi un siglo después se hizo de esta obra una versión en lengua guaraní, al 
cer destinada a eventuales lectores indígenas; "Aba reta y caray ey baecue 
upe ynemboaguiye uca hague Pay de la Comp.a de Ihs poromboeramo ara c~e ... 
1733 pipe S. Nicolas pe", que fue publi.cado bajo <:l título gener~l ~e.Manuscnpto 
guaraní da Bibliotheca Nacional do R10 do Janerro sobre a Pr.mut1':a catechese 
dos índios das Miss0es, composto en castelhano pelo P. Antonio Rmz Montoya, 
vertido para guaraní por outro padre jesuita, e agora publicado con a tradm;áo 
portugueza, notas, e um esb~o grammatical do abáñee pelo Dr. Baptista 
Caetano de Almeida Nogueira. en Annaes da Bibliotheca Nacional do Río do 
Janeiro, 6 (Rio 1879), XVIII-366 p. Nos referimos a veces a esta versión, porque: 
a pesar de ser un texto "reduccional", deja trasparentar en la lengua guaram 
formas de cultura auténticas. 
Dobrizhoffer (I, 1967), ya en pleno siglo XVIII, ofrece todavía datos de pri~era 
,..,,.,."'" .. t-",..."''" sobre los Guaraní del Mba'e verá; en realidad se trata de la última 

de los jesuitas en una región poco explorada, donde se encontraban los 
"monteses" del Tarumá, lugar donde se establecieron las últimas reducciones. 
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de los jesuitas en una región poco explorada, donde se encontraban los 
"monteses" del Tarumá, lugar donde se establecieron las últimas reducciones. 
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de entrada.S y primeros contactos está prácticamente cerrado, y los cam
bios que se operan en las reducciones se refieren a traslados y reubicación 
de pueblos de indios ya reducidos: Consecuentemente los jesuitas hablan 
cada vez más de la evolución, .progresos y problemas de los pueblos y doc
trinas, mientras que las referencias al estado "primitivo" de los Guaraní 
se hacen menos frecuentes. 

Metodología etnohistórica 

De la lectura de las fuentes citadas, ¿pueden extraerse datos sufi
cientes y apropiados para la reconstrucción de la realidad cultural guara
ní previa a los primeros contactos coloniales o por lo menos concomitante 
con ellos? 

En la documentación ciertamente no se encuentra lo que pudiera 
ser considerado un tratado etnológico sobre cultura guaraní. No se cuenta 
para los Guaraní con aquella documentación relativamente bien sistema
tizada con que fueron dados a conocer los Tupinambá del área de colo
nización portuguesa y francesa (9). 

De todos modos, las referencias respecto a los Guaraní de los siglos 
XVI y XVII, aunque dispersas y por lo mismo düíciles de ser inventaria
das y detalládas, no dejan de ser numerosas y ricas en contenido. Incluso, 
a pesar de lo dicho, no faltan algunas páginas en las cuales se presenta un 
cuadro general de cómo el jesuita llegó a ver lo que creyó más caracterís
tico del modo de ser de los Guaraní. Así en la carta de Barzana ( 1594) se 
aborda expresamente algo de "su religión, gobierno, costumbres, vestidos, 
comidas, cantos" (10); el capítulo X de la Conquista Espiritual responde 
precisamente al título de "ritos de los indios guaranís" (11); un informe 
de un jesuita anónimo --que tal vez sea el padre Marciel de Lorenzana
presenta en 1620 una apretada síntesis del est.ado cultural y político 
en que se encuentran los indios relacionados con la colonia paraguaya 
(12); y está también un fragmento de una carta de Montoya que trata un 
poco más detenidamente de las "fábulas y supersticiones que esta gente 
tiene" (13). 

(9) 

(10) 
(11) 
(12) 
(13) 

Trabajnnd~ ~bre esa documen,t~ción. );létraux t 1928 a y b) y F ernandes \ 1963; 
1970) t"SCr1b1eron obras hoy clas.ica.s. y modelo de síntesis de etnología histórica. 
Cf. Furlong 1968: 93. 
Montoya 1892: 49-54. 
MCA It 1951: 166-17 4. 
Anua de 1628, en MCA l. 1951: 2i2·:?75. 

Hl "modo de ser" guaran( en la primera documentación jesuítica 1) ! 

Pero lo más importante en la documentación conocida no son est• )~~ 
esbozos de cultura guaraní algo sistematizados, sino el conjunto de dat< is 

en l~s que el modo de ser indígena aparece en acción, como práctil':1 
propiamente cultural, que es al mismo tiempo práctica política, de los 
Guaraní frente a ese otro sistema que se introduce entre ellos y pretendé· 
mudarlos. En l~ ~onfrontación los dos sistemas se juzgan mutuamente y, 
entrando en crisis, se revelan. Por eso mismo las cartas, las de fundaciú n 
~obre ~odo, ~ienen .que ser leídas a modo de diario de campo que recog~/ 
1mpres10nes mmediatas, casos particulares, anécdotas, contrastes llamk 
tivos, sin que haya habido tiempo para formular una visión de conjuntb 
Y mucho menos sistematizar los conocimientos en una totalidad integra
da, como podría desear un etnólogo actual. Aun así, muchos de estos 
escrit?~ misioneros superan -como hacía notar Malinowski a propósito 
de mis10ntr?s de otras latitudes y de época mucho más moderna (14)-
ª. la mayan.a de relatos tenidos como científicos, en plasticidad, viva
cidad Y_ realismo. Los detalles, las reflexiones directas, los imponderables 
de la. vida real que se acumulan en las páginas misioneras son tantos que 
constituyen una buena base para una reconstrucción de la realidad 
con tal de que se aplique una metodología y unas reglas de interpretació~ 
adecuadas. 

Tal vez la clave hermenéutica más importante para abordar la lectu
ra de la documentación jesuítica es la que tiene en cuenta su "reduccionis
mo". (15 ). Los jesuitas que escriben sobre los Guaraní están actuando 
e~istencial e ideológicamente en un proceso de "reducción a la vida polí
tica y humana" del indio guaraní, como condición para la reducción a la fe 
y vida cristiana. 

Desde el punto de vista etnográfico el reduccionismo opera sobre 
todo de dos modos: fragmentando la realidad y traduciéndola a otras cate
gorías. De hecho las dos operaciones se condicionan mutuamente. Los 
datos consignados en los documentos escritos son fragmentarios, no sólo 
porque no abarcan todos los aspectos de la vida real de los Guaraní -li
rr:itació1:1 inherente de suyo a cualquier intento de documentación etnográ
fica-, smo porque no dejan de ver esa realidad ya traducida según las cate
goría_s _r:ropias del observador, que en ningún momento se desprende de su 
cond1c10n de "reductor". Al hacer la traducción de la realidad guaraní a 
la mentalidad misionera de aquel momento histórico, esa realidad en 
seguida es relativizada, connotada y modificada a partir de un sistema de 

(14) Malinowski 1976: 33. 
(15) Cf. Melia 1978 a: 541-548 ;ver infra: 260-271. 

El término "reduccionismo" está usado en tunción de la noción de "reduccio
nes", como queda explicado aquí. 
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significado ajeno. Los problemas de fragmentación y traducción reductiva 
son comunes a casi toda la literatura etnográfica, y no exclusivos de esta 
literatura jesuítica aquí considerada. 

Lo específico de la "reducción" jesuítica está en el modo concreto 
como serán determinados los aspectos de la realidad guaraní que deben ser 
reducidos, como serán conceptuados y como serán tratados "políticamen
te", es decir, a través de actos que pretenden decididamente el cambio cul
tural. La realidad guaraní es vista no tanto en sí, cuanto en contraste con 
el ideal de hombre político y humano, que es de hecho el hombre "redu
cido". Al hombre guaraní real se le pretende sustituir el hombre "reduci
do". Esta ideología connota y especifica la documentación jesuítica sobre 
los Guaraní, aunque en distinto grado según los aspectos tratados. 

De este modo se puede considerar que el "reduccionismo" no se 
extiende ni es aplicado uniformemente de la misma manera sobre todo el 
campo etnográfico. Había formas de la realidad guaraní que aparente
mente contrastaban poco o apenas interferían en la proyectada reducción .. 
Tales. eran ciertos comportamientos rutinarios o elementos de cultura 
material, los cuales podían ser considerados como más neutros, y así son 
presentados más objetivamente. Otras formas, en cambio, eran inmedia
tamente juzgadas como incompatibles con la "vida política y humana". 
Tales eran la desnudez, la poligamia, las "borracheras" y los ritos "supers
ticiosos", las "hechicerías" y la antropofagia, y así eran vistas e ideologi
zadas negativamente. 

De hecho, sin embargo, siendo la "reducción" un proyecto global, 
afectaba prácticamente la totalidad de la cultura guaraní, como puede 
verse en lo que se refiere a casas y aldeas, actividades de subsistencia, 
sistema de parentesco, organización social, formas de gobierno, etc. Todo 
era juzgado y "criticado" desde el punto de vista reduccional; no se puede 
leer el discurso etnográfico misionero fuera de esta perspectiva. Por otra 
parte, esta constatación no lo invalida, pero sí lo relativiza ( 16). 

Hay que notar también que entre los jesuitas de la misma época se 
dan diferencias notables en la manera de ver y conceptuar la realidad 
guaraní, dependiendo ello en parte del modo que tiene cada misionero de 
situarse dentro de aquella realidad, de sus puntos de \·ista personales, de 
su capacidad de adaptación, de su mayor o menor equilibrio emociona.4 

{16) Es un hecho que, ya para aquella época. había jesuitas que. ·'etnográficamente" 
hablando, sabían "colgar su hamaca en el lugar adecuado" lpara usar la expre· 
sión de Malinowski 1976:26), y otros, no. 

El "modo de ser" guaran( en la primera documentación jesuitica 1) '} 

sin que se deba descontar el cansancio, el hambre, la enfermedad o b:; 
incomodidades del día, que no poco influyen en cualquier escritor ( I '/) 
Mientras un misionero describe la gran abundancia de los Guaraní, otro 110 

comenta sino su penuria y lo desabrido de sus comidas (18). Es un <'}•111 
plo, entre otros, de la subjetividad documental del misionero. 

Admitida la posición reduccionista, que afecta tanto al contenido 
como a la forma de la documentación jesuítica colonial, ¿sería todav Í;1 

posible revertir los datos de que se dispone hacia la búsqueda de una iol,;1 

lidad guaraní? En otros términos, ¿se puede, con los elementos etnogr;Í 
ficos de la documentación jesuítica, reconstruir una etnología guaraní? 

De dos recursos parece que se puede echar mano. Uno consiste t>11 

la lectura atenta de las mismas fuentes, comparando textos análogos, 
analizando las divergencias, intentando desideologizar los trazos más pr<' 
juzgados, valorando la mayor o menor autenticidad de los diversos auto 
res, a fin de reencontrar las constantes de la visión. que los jesuitas hayan 
podido tener de los Guaraní. 

(17) Se puede admitir con Malinowski (1976. 33) que, "cuando un comerciante, fun· 
cionario o misionero establece relaciones activas con los nativos, es transfor 
marlos, influenciarlos o usarlos, lo que hace imposible una verdade-
ram~nte imparcial y objetiva, e impide un contacto abierto y sincero''; pero, 
contra el mismo etnógrafo, pensamos que tampoco es objetiva la posición de 
aquel que, "viviendo en la aldea, sin otras responsabilidades que no sean las ch· 
observar la vida nativa, ve las costumbres, las ceremonias y los intercambios por 
muchas veces". 

(18) "Siembran [ ... ] maíz, mandioca y otras muchas raíces y legumbres, que ellos 
tienen muy buenas: da!'ie todo :::on grande abundancia", MCA I: 166. "Aunqtw 
a los Padres les falte, como suele casi siempre, el socorro de limosna del Rey, no 
les faltan las limosnas de estos buenos indios, que todos los días traen a casa dl' 
su voluntad las legumbres, el pescado, la fruta silvestre, la miel también silvestre, 
con lo que tienen, con lo que a los Padres les sobra", MCA 1: 214. Pero otro 
misionero se expresa de este modo: "No hay año ninguno en que estos pobreci
tos naturales no padezcan mil calamidades y desventuras de hambre, frío, enfer
medades y mortandades, de que abundan todas estas pobres tierras, causadas sin 
duda ya del poco gobierno y traza que tienen en cuidar' de sus comidas, pues sólo 
están solícitos del día de hoy ... [Sigue una descripción enteramente prejuzgada 
sobre práctica indígena de las actividades de subsistencia). La comida es del 
mismo jaez; la ordinaria es un triste vino, que hacen de maíz mascado y cocidP 
en una poca de agua {y éste es el sumo regalo, y lo que más apetecen), o unos 
pocos de frijoles cocidos con mera agua, sin otro recaudo ní especies; y cuando 
quieren variar, es con una harina que hacen de raíces podridas de propósito, 
que sólo el mal olor que tiene nos ahuyenta de ella. [El misionero se extiende <>11 
comentarios negativos sobre hábitos indígenas que le repugnan y que quisiera 
mudar). Si queremos regalarlos, con la pobreza que tenemos, y quitárnoslo de 
la boca por dárselo, no lo amostran ni comen. Antes dicen muchos o todos qui· 
nuestras comidas les mátán [."]; estos desdenes [ ... ] nacen [ ... J no de mala vo 
luntad, sino de poco caudal y entendimiento, criado entre montes, sin otro ma 
gisterio que el de los brutos animales'', MCA IV: 80-82. 
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Con el otro recurso se intenta semantizar distintamente los elemen
tos suministrados por la documentación jesuítica según la totalidad cultu
ral de los Guaraní actuales. No se trata de buscar simples coincidencias 
ni de superponer rasgos semejantes, ya que entre los Guaraní actuales y 
los "históricos" media un largo proceso de interferencias exteriores que 
ha producido cambios significativos; sino de procurar las categorías 
fundamentales para una reestructuración semántica que sea auténticamen
te guaraní. Los conocimientos que se tienen de la cultura guaraní actual, 
gracias a los trabajos de Nimuendajú, Cadogan y Schaden, permiten apelar 
a este recurso con seriedad ( 19). 

Ñande reko 

Discernidas, pues, las fuentes y determinado el recurso metodoló
gico, ¿cómo se presenta en ellas la realidad cultural guaraní? Sin entrar 
en el análisis diferenciado de los principales aspectos fundamentales de 
la cultura guaraní, lo que rebasaría los límites de este ensayo, se puede 
detectar en la documentación examinada una categoría que parece 
realmente esencial en el pensamiento y en la expresión de los Guaraní 
"históricos", y que también aparece con la misma importancia en los 
Guaraní actuales. Es la noción de ñande reko, que puede ser traducido 
como "nuestro modo de ser", pero que encierra también otros significa
dos. 

Hay que decir que este "modo de ser" guaraní viene explicitado 
sobre todo cuando se da la confrontación de dos modos de ser, el de 
los Guaraní y el traído por la colonización hispánica, de la cual el de los 
jesuitas es sólo una variante. Las formulaciones más explícitas del modo 
de ser guaraní aparecen en aquellas situaciones críticas en las que los 
indios se sienten amenazados en su propia identidad; es en el momento 
en que van a sPr "reducidos" cuando ellos más se declaran irreductibles, 
y justifican su posición -y su reacción- apelando a su "modo de ser", 
es decir, a su cultura particular y diferente y a su identidad específica. 

Yéase por ejemplo cómo se articula, en 1628, la oposición guaraní 
a la entrada "colonial" del misionero en términos precisamente de 
irreductibilidad cultural. Habla Potirava, intentando convencer a Ñesú, 
dirigente religioso de aquel lugar, para que rechace la intromisión misio
nera: "Yo no siento mi ofensa ni la tuya; sólo siento lo que esta gente 
advenediza hace a nuestro ser antiguo (así llaman ellos su antiguo modo 
de vida) y a lo que nos ganaron las costumbres de nuestros padres. ¿Por 

(19) Cf. Nimuendajú 1914 {Y 1978); Cadogan 1959 a, 1971; Schaden 1954 a; Melia
Grünberg 1976. 

13. El tekoha, espacio de cultura e identidad guaraní. "Es gente labradora, sit'111pH· 

siembra en montes y cada tres años por lo menos mudan chácara ... " ( MCA 1 
166). Panambiy, comunidad Paf-Tavytera del Amambay. 
Foto Mella 

14. Viejo Paí-Tavytera, con su brillante tembetá. "Vivamos al 111odo 1k 1111, .1, .. 

pasados ... " (Montoya 1892: 221). 
Foto G. Grünberg 
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ventura fue otro el patrimonio que nos dejaron sino nuestra libertad? 
[ ... ] ¿No han sido hasta ahora común vivienda nuestra cuanto rodean 
esos montes, sin que adquiera posesión en nosotros más el valle que la 
selva? Pues ¿por qué consientes que nuestro ejemplo sujete a nuestros 
indios, y, lo que es peor, a nuestros sucesores, a este disimulado cautiverio 
de reducciones?" (20). 

La autenticidad de este discurso viene apoyada en el hecho de que 
también Montoya, en su Conquista Espiritual, lo trae. Su versión es dis
tinta, pero mantiene las mismas ideas fundamentales (21). 

Cuando un jesuita intentaba fundar reducciones en el Itatín, "uno 
de los principales caciques le dijo con mucha determinación y dureza que 
se volviese para su tierra porque ellos no habían de admitir otro ser 
(su frase es ésta) al que sus abuelos heredaron" (22). 

Varios pasajes de la ya citada Conquista Espiritual expresan dramá
ticamente en qué terminas se daba el conflicto cultural y político, lo que 
permite inferir cómo los Guaraní, sobre todo los "hechiceros", en realidad 
los chamanes, conceptuaban su cultura en contraposición con la nueva y 
extranjera. 

"Los demonios nos han traído a estos hombres --decía uno de estos 
dirigentes a su gente-, pues quieren con nuevas doctrinas sacarnos del an
tiguo y buen modo de vivir de nuestros antepasados, los cuales tuvieron 
muchas mujeres, muchas criadas y libertad en escogerlas a su gusto, y 
ahora quieren que nos atemos a una mujer sola. No es razón que esto pase 
adelante, sino que los desterremos de nuestras tierras, o les quitemos las 
vidas". Y, enfrentado con los mismos misioneros jesuitas, "salió diciendo 
a voces: "Ya no se puede sufrir la libertad de éstos, que en nuestras mis
mas tierras quieren reducirnos a vivir a su mal modo" (23). 

Otro chamán, siempre en la versión del padre Montoya, se expresa
ba de este modo contra la reducción: "Vivamos al modo de nuestros pasa
dos; ¿qué hallan estos Padres de mal en que tengamos mujeres en abun
dancia? Por cierto que es locura que, dejadas las costumbres y buen modo 
de vivir de nuestros mayores, nos sujetemos a las novedades que estos Pa
dres quieren introducir" (24). 

(20) Blanco 1929: 525. 
(21) Montoya 1892: 228. 
(22) Carta Anua de 1632·1634, ms. en la Biblioteca Universitaria de Granada, Caja 

A 40: f. 273. 
(23) Montoya 1892: 57-58. 
(2·1) Montoya 1892: 221. 

El "modo de ser" gu,aran( en la primera documenüu·i<ú1 f<'s11/t1n1 I u ,· 

Como puede verse en los textos citados, hay una refen•m·ia eou h 
nua al modo de vivir y al ser propio de los Guaraní. Esta referencia norma 

tiva a un modo de ser específico está en el centro de todas las argunwnb 
ciones de aquellos Guaraní "históricos". Los jesuitas, al recoger estos pn > 

pósitos, tienen interés en señalar que este lenguaje es del todo auténtico, 
al añadir ellos mismos entre paréntesis que "así llaman ellos a Hu modc, 
de ser antiguo" y que "su frase es ésta". 

La palabra que se adivina directamente detrás de estas expresimw·s 
en castellano es el término teko. Según Montoya, en su Tesoro de la k·n
gua guaraní, se atribuyen a teko estos valores semánticos: estado d~.· 
vida, condición, estar, costumbre, ley, hábito". Las ejemplificaciorw~ 
lexicográficas que añade Montoya explicitan todavía más su sentidw 
"Teko'a: cogerle su costumbre, imitar [ ... ] Teko katu: buena vida, 
Teko katu dicen a los salvajes que viven como bestias. Teko katu abe: éstA· 
es un salvaje [ ... ] ·Teko yma: proceder antiguo. Teko yma :o.de heja aguy
jetei: es bien dejar las costumbres antiguas. Oñemboeko yma a,ngai·paillarl.: 

ha hecho callos en el pecado" (25). 

El traductor al guaraní de la Conquista Espiritual, allí donde el 
castellano decía "costumbres" y "modo de vivir", restablece la 
ñande reko - o formas derivadas-, sabiendo perfectamente 
produce adecuadamente la expresión original del discurso y que 
es bastante improbable que se pueda haber usado otro modismo en su 
lugar: "Ñande ruveta ha'e ñande mongalruaa haguérami ñote ke xe 
ryvy reta ... Mba'e ramo panga ava'e ñande Pa'i nombokatui ñande :reko 
ijojaeteramo jepe ñande ypykue jeesaereko hague rehe? Mba'.le ramo 
ga ko ñande jekohu aguyjei katu habangue omokañy mota rau ñande 
heguí teko pyahu ase moángapyhy katu habey rehe ñande LLll..l'U'l'~l.f<,""~"'""Cll..ct 
aubo. Kone ñande rekora xe ryvy reta?" (26). 

Al recuperarse en este texto la expresión guaraní, aparece todavía 
más clara la confrontación de dos modos de ser, de dos culturas: el ñande 
re~o tradicional y el teko pyahu, el sistema nuevo, que no puede satisfacer 
a los Guaraní. 

(25) Montoya 1876: f. 363-36-lv. Transcribiremos todas las citas en guaraní según la 
ortografía establecida por el padre A. Guasch sin mudar, por supuesto, la fonna 
de las palabras. Los vocablos no acentuados gráficamente son oxi'tonos. 

(26) Manuscripto 1879: 310. Cf. nota 7. El subrayado de este texto ('S nuestro. 
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El capítulo que en la misma Conquista Espiritual llevaba el título de 
"Ritos de los indios guaranís", recibe la siguiente versión: Ikarai e'Y 
va'e rekokue rau, que significa literalmente: Detestable antiguo modo de 
ser de los no cristianos (27). 

La existencia y la conciencia expresa de un modo de ser guaraní 
específico es un dato que aparece con bastante frecuencia en la documen
tación examinada. 

Aquí conviene anotar que la referencia a un teko como forma de 
vida propia y como definición de identidad es también una constante en 
la expresión de los Guaraní actuales, especialmente cuando marcan su 
diferencia frente a otras sociedades que continúan amenazando su liber
tad y su derecho a ser ellos mismos. 

Los Pai-Tavytera, que no son otros que los antiguos Guaraní del 
Itatín, designan su auténtico y verdadero modo de ser como teko katu: 

"Por lo que hemos podido escuchar, los Paí conciben el teko katu 
como de lo que el Pai es y hace, o mejor dicho, de lo que debe ser 
y debe hacer. El teko katu lo constituyen una serie de ideas, de categorías, 
de leyes y normas, pautas de comportamiento y actitudes que son las que 
definen el modo de ser paí. Para el Pa1 el teko katu es una especie de 
conciencia que configura además su identidad ... Cuando el Paí se piensa 
como tal PaT, lo hace según el sistema y palabras del teko katu" (28). 

En Montoya, el significado primero de teko katu es también: "bue
na vida, libre", pero ejemplifica en seguida: "teko katu dicen a !os salva
jes que viven como bestias" (29). Con ello no hace sino confirmar que 
los Guaraní no reducidos, y que tampoco querían reducirse, definían su 
autenticidad y su identidad en términos de teko katu; sólo que, a través 
de un proceso semántico que la historia colonial reproduce frecuente
mente, lo más cualificado de una cultura, en este caso el teko katu, pasa 
a ser objeto de desprecio y tenido como signo de salvajismo y barbarie. 

('.Y,7) Manuscripto 1879: 106. 
( '.'~~) Meli.a-Grünberg 1976: 186-87. 
C~~·) Montoya 1876: f. 364. 

El "modo de ser" guaraní en la primera documentación jesuítica I Wi 

Un espacio cultural 

Aun teniendo en cuenta que los discursos indígenas han sufrid•, 
transposiciones .. e inflexiones redu~tivas, todavía es posible observar qtw 
el teko guaram es presentado segun dos categorías principales: la espa 
cialidad y la tradición. 

El modo de ser guaraní estaría ligado esencialmente al modo 
los indios vivían su espacio geográfico. Datos de la época confirman d 

hecho de que los Guaraní estaban "viviendo a su antigua usanza, ~.·u 
montes, sierras y valles, en escondidos. arroyos, en tres, cuatro 
casas solas, separados a legua, dos, tres y más, unos de otros" 
esta forma de organizarse en el espacio la que los dirigentes 
consideraban como una estructura esencial de su cultura, aunque 
no tenían de ella una conciencia tan explícita antes de que se los indu 
jera, más o menos impositivamente, a "reducirse", es decir, a~~.~~,"~ .. 
nueva configuración espacial (31). Ciertamente la "reducción" 
pueblo, y el espacio que ella producía, se diferenciaban profundamente 
del tekoha guaraní, el lugar donde hasta entonces se había realizado y 
producido la cultura guaraní. Entre los Paí actuales, el tekoha consistir: 
en el complejo de casas-chacras-monte dentro del cual vive una comu· 
nidad semi-autónoma. El tekoha según estos Guaraní actuales, es 
lugar donde vivimos según nuestras costumbres" (32). 

El tipo de poblados que describen las fuentes jesuíticas n•11:~eo'°'""-t-"' 
notables coincidencias con los tekoha, tal como se conocen a través 
la etnografía moderna; de ahí que sea permitido inducir 
analogíaR incluso para aquellos aspectos que la documentación histó
rica no señaló. 

En aquel "informe de un jesuita anónimo" de 1620 se dice de los 
Guaraní que "es gente labradora, siempre siembra en montes y cada tres 
años por lo menos mudan chácara [ ... J. Habitan casas bien hechas, arma
das encima de buenos horcones, cubiertas de paja; algunas tienen ocho y 
diez horcones, y otras más o menos, conforme el cacique tiene los vasa-
llos, porque todos suelen vivir en una casa r ... ] . Sus poblaciones, antes 
de reducirse, son pequeñas, porque como siempre siembran en montes, 
quieren estar pocos, porque no SE- !.:.; acaben, y también por tener sus 
pescaderos y cazaderos acomodados" (33). 

(30) Montoya 1892: 29. 
(31) Cf. Melia 1978 b: 157-167; ver infra: 193-209. 
(32) Melia-Grünberg 1976: 218. 
(33) MCA 1: 166-167. 
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('.Y,7) Manuscripto 1879: 106. 
( '.'~~) Meli.a-Grünberg 1976: 186-87. 
C~~·) Montoya 1876: f. 364. 
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(30) Montoya 1892: 29. 
(31) Cf. Melia 1978 b: 157-167; ver infra: 193-209. 
(32) Melia-Grünberg 1976: 218. 
(33) MCA 1: 166-167. 
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Montoya es más escueto, pero por esto m ísmo resalta todavía más 
la relación entre estructura espacial y forma de ~ohierno: ''Vivían y viven 
hoy los gentiles en poblaciones muy pequ('fias, pero no sin gobierno. 
Tenían sus caciques, en quien todos n·conocPn nobleza, heredada de sus 
antepasados, fundada en que habían· t'•nido vasallos y gobernado pueblo. 
Muchos se ennoblecen con la eloctwncía <'n í'I ha!Jlar [ ... ],con ella agregan 
gente y vasallos" ( 34). 

Un tekoha pal actual se pn~:wnt.a con las siguit~ntes características: 
"Su tamaño puede variar en supcrficí1· (_ .. 1 y c>n la cantidad de familias 
(de 8 a 120 en los casos extremos), pero •·sl.rudura y función,~ mantie
nen ieual: tienen liderazgo religioso propío (t.(•koaruvixa) y pohtlco (mbu
ruvixa, yvyra'ija) y fuerte cohesiÍ>n ~;oci;1L J\I tt•koha corresponden las 
grandes fiestas religiosas (avatikyry y mitií pepy) y las decisiones a ~ivel 
político y formal en las reuniones g•·11Nal<·s (aty guasu). El tekoha tiene 
una área bien definida, delimitada g•·rwrahrw11t.•· por cerros, arroyos Y 
ríos y es propiedad comunal y exclusiv:1 (t.••kohakuaa.ha) [ ... ].El tekoaru· 
vixa es autoridad religiosa, siempre varo11, y g(•11•·ralmente de edad, y es el 
vicario y lugarteniente de Dios-CrPador» Ña1w H.amoi Jusu Papa, quien 
es el tekoaruvixa pave [ ... ]. El es tamhí,··n n·spo11sahle del bienestar moral 
(teko ñemboro'y) y social (teko johayhu, t.Pko joja) en su tekoha, y !iene 
la obligación de purificarse junto con su 1·or1111nídad en los rezos (onem
boro'y ojehe oñembo'epe). Por eso la principal condición para ser teko
aruvixa es su bondad reconocida (marani~at.11kuP, arandukue ha ipoxy• 
yngue)" (35 ). 

Aunque tal vez no se puedan aplic;1r s111 mas todas las características 
del tekoha pai actual a las formacionPs guaraní a 11 liguas --había ya enton
ces como ahora diferencias "dialectal<•s" PntrP las distintas naciones guara
ní- el texto etnográfico modernc aquí t ransnilo hace entender más 
específicamente cómo la categorfa d<' tPkoha, lugar de modo de ser, de 
cultura, de teko, signüica y produce al mismo tít·mpo relaciones econó
micas, relaciones sociales y organizaciún polít Í('o-rdigiosa esenciales para 
la vida guaraní. En otros términos: la c;_\lpgoría d.- <>spacialidad es funda
mental para la cultura guaraní, ella as('hfltra l;t lilx•rtad y la posibilidad de 
mantener la identidad étnica. Aunqm• pan•zca un paralogismo, hay que 
admitir, con los mismos dirigentes guaraní, qm.• sin tekoha no hay teko. 

(34) Montoya 1892: 49. 
(35) Melia-Grünberg 1976: 218-219. 

El "modo de ser" guaran( en la primera docwnen 1aciú11¡n·11111c;1 I' i 

Este es el razonamiento de Potírava: "La libertad ant.igua v.-11 q1w "' 

pierde, de discurrir por valles y por selvas, porque estos sacPrdok:; c ·x l 1:111 

jeras nos hacinan a pueblos, no para nuestro bien, sino para qw· 01¡:;i1n• • 

doctrina tan opuesta a los ritos y costumbres de nuestros ant(•p;•~:;•d• ~:. · · 
(36). 

Tierra sin mal 

Dentro de la categoría de la espacialidad guaraní entraría La111 hw11 

aquel modo particular de vivirla que es la migración. En los textos h d ( • 

ricos aquí considerados, el teko guaraní se afirma como localización l1l111· 

frente a la concentración impuesta por el sistema de encomiendas (, 111 i1 

la reducción; el aspecto migratorio del modo de ser guaraní no apan·n· 
claramente, aunque implícitamente no queda excluido. Mudar d<' lu¡~;u 
para hacer chacras nuevas o para mejor aprovechar los recursos natural•·:;, 
no necesariamente migración propiamente dicha, pero ciertanw1d1· 
la incentiva. De hecho se tienen datos de migraciones todavía en tit\mpn:; 

"históricos" y son numerosas las muestras arqueológicas que atestii!u;m 
grandes desplazamientos de las naciones guaraní ( 37). 

Sin embargo, la documentación manejada no permite deducir, prn 
lo que se refiere a los Guaraní de esa época, que "todo el pensamümt.o y 

la práctica religiosa de los indios gravitan en torno a la Tierra sin mal'· 
(38). 

En el Tesoro de Montoya la expresión yvy marane'Y aparece trad11 
cido como "suelo intacto, que no ha sido edificado"; y ka'a marane'y, 
como "monte donde no han sacado palos, ni se ha traqueado" (39). Vi; 
tas acepciones indican un uso ecológico y económico, que dista bastant.1· 

(36) Montoya 1892: 228-229. Un texto de C. Lévi-Strauss, Tristes Trópicos (Sao P:i11 

lo 1957: 230-231) ilustra, aunque a propósito de una estructura aldeana muy 
diferente de la de los Guaraní, la importancia de la categoría espacial: "I.,;1 dis 
tribución circular de las casas en torno de la casa de los hombres es de tal impm 
tancia, en lo que se refiere a vida social y práctica de culto, que los misioneros 
salesianos [ ... ] percibieron luego que el medio más seguro para convertir a lo~; 
Bororo consistía en hacerles abandonar su aldea por otra en la que las casa~: 
estuviesen dispuestas en líneas paralelas. Desorientados con relación a lo:; 

puntos cardinales, privados del plano que administra un argume11to a su salwr, 
los indígenas pierden rápidamente el sentido de las tradiciones, como si su:; 
sistemas social y religioso fuesen demasiado complicados para dispensarse d<·I 
esquema que el plano de la aldea hacía patente y cuyos contornos refrescah:111 
perpetuamente sus gestos cotidianos". 

( 37) Métraux 1927; Susnik 1975 (especialmente los mapas). 
(38) Clastres 1978: 51. 
(39) Montoya 1876: f 209 v. 
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del significado religioso y místico de "tierra sin mal" con que reapare
ce la expresión yvy maraney entre los Guaraní actuales ( 40). 

El tema de la "tierra sin mal" es demasiado complejo para que 
pueda ser tratado brevemente. Se sugiere, sin embargo, la hipótesis de que, 
si yvy marane'Y en la acepción más antigua registrada documentalmente es 
simplemente un suelo virgen, su búsqueda económica puede haber sido el 
motivo principal de muchos desplazamientos de los Guaraní ( 41 ). La 
historia semántica de yvy marane'f, de suelo virgen hasta "tierra sin mal", 
probablemente no está desligada de la historia colonial que los Guaraní 
han tenido que soportar. 

En la búsqueda de un suelo donde poder vivir su modo de ser autén
tico, los Guaraní pueden haber hecho cristalizar tanto sus antiguas aspira
ciones religiosas como la conciencia de los nuevos conflictos hist&ricos. 
Yvy maraney se convertía en "tierra sin mal'\ tierra física, como en su 
acepción antigua, y a la vez tierra mística, después de tanta migración 
frustrada. 

Por los c~inos de la tradición 

Otra categoría con que los Guaraní daban razón de su teko era su 
ser tradicional. Si la espacialidad estructuraba el sistema en términos 
sincrónicos, la tradición lo colocaba en el eje de la diacronía, lleno de 
pasado y preñado de futuro. Los Guaraní apelaban continuamente a las 
"expresiones colectivas anteriores", para usar una expresión de Florestán 
Fernandes a propósito de la educación tupinambá ( 42). En este sentido 
se pueden interpretar expresiones como "ser antiguo y a lo que nos ganaª 
ron las costumbres de nuestros padres", "el ser que sus abuelos hereda
ron'', "el buen modo de vivir de nuestros antepasados". Es cierto que este 
modo de hablar, tal como está documentado, aparece casi exclusivamente 
como reacción contra la novedad subversiva que es la invasión del mundo 
colonial; pero no se reduce a ella. La tradición no nace en el momento de 
la confrontación; la tradición, como "comportamiento sacramentado" 
( 43), está presente antes, durante y después del accidente colonial. 

El contenido de la tradición guaraní lo registra. en parte, la docu
mentación jesuítica al recoger detalles etnográficos de todo orden que el 
misionero sólo sabe explicar como costumbre inveterada. hábito antiguo o 

(40} Nimuendajú 1978: 116·1~8. 
(41) Fernandes 1963: 107. 
{42) Fernandes 1975: 34. 
( 43) Ibidem. 

El modo de ser'' guaranl en la primera documentación jesuítica /(}f) 

condición recibida. Son precisamente aquellos comportamientos que mil:.; 
desafían la racionalidad supuestamente universal del misionero, los qu .. 
revelan los aspectos más tradicionales de la cultura guaraní: desnuckr,, 
comidas raras, práctica de. la "couvade", poligamia, ritos funerario~, 
antropofagia, hechicería, etc. Para el misionero casi parece establecern<· 
una oposición sistemática entre tradición guaraní y racionalidad. 

El teko katu, que Montoya no desconocía significar "vida buena 
y libre", pasó a ser semantizado en la vida misionera como comporta 
miento salvaje y hasta bestial: "teko katu dicen a los salvajes, que viven 
como bestias" (44). Está claro que con este sentido peyorativo de teko 
katu se pretende denigrar a los "selvícolas", a todos aquellos que en la 
selva viven todavía como Guaraní libres. Una ideologización análoga 
fue aplicada a la expresión teko yma, "proceder antiguo", dándose dP 
ella las siguientes frases ilustrativas: "teko yma nde heja aguyjetei, es 
bien dejar las costumbres antiguas. Gueco yma nderari año oiko, no deja 
su costumbre antigua. Oñemboeko yma angaipávari, ha hecho callos 
en el pecado" ( 45). Se ve cómo en la conceptualización misionera existe 
una tradición antigua, pero que debe ser abandonada; ella viene a ser 
asimilada con el pecado. 

Por supuesto que las frases seleccionadas por Montoya en su Tesoro 
no tienen valor axiomático, pero no dejan de tipificar lingüísticamente la 
mentalidad misionera respecto a la cultura tradicional de los Guaraní. 
Más aún: los indios "reducidos" son inducidos a pensar d~.l mismo modo 
sobre sus antiguas usanzas, su proceder antiguo, en fin, su tradición. Cuan
do, por ejemplo, el chamán Guyraverá se va convirtiendo, se dirá de él 
que "va perdiendo su ser y se va humanando" ( 46), mientras que el retor
no a la tradición es considerado negativamente: "se huyeron tres tropas 
de indios -cuenta un misionero- a sus tierras antiguas, a meterse por 
aquellos montes a vivir como salvajes, sin acordarse·más de Dios" (47). 

Por supuesto que . para los mismos Guaraní el ''antiguo modo de 
proceder" y la tradición tienen otro sentido, como se entrevé en los mu
tilados discursos que los jesuitas transcribieron. La tradición, lejos de ser 
un desafío a la racionalidad, la sustenta y la justüica. La tradición es algo 

(44) 
(45) 
(46) 
(47) 

Montova 1876: f 364/358. 
Montoya 1876: f 364v/358v. 
MCA I: 302. 
MCA IV: 96. Este modo de pensar sobre la vida libre de los indios perdura hasta 
la actualidad; los indios son continuamente acosados, capturados y hasta mata
dos, bajo la especie de hacerlos entrar en la civilización. Cf. Melia·l\1iraglia-Mün
zel 1973 (especialmente p. 48-50). 
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(44) 
(45) 
(46) 
(47) 

Montova 1876: f 364/358. 
Montoya 1876: f 364v/358v. 
MCA I: 302. 
MCA IV: 96. Este modo de pensar sobre la vida libre de los indios perdura hasta 
la actualidad; los indios son continuamente acosados, capturados y hasta mata
dos, bajo la especie de hacerlos entrar en la civilización. Cf. Melia·l\1iraglia-Mün
zel 1973 (especialmente p. 48-50). 
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más que comportamiento habitual, y no se reduce a una repetición rutina
ria de actividades. La tradición muestra su carácter normativo basado so
bre la sacralidad de las experiencias y las palabras primigenias, y tiene 
también un carácter paradigmático, que viene sancionado por los ejemplos 
de los antepasados. La tradición echa sus raíces en la mitología, pero se 
procesa concretamente a través de quienes la vivieron durante un largo 
período de tiempo: los "abuelos". De este modo, en la tradición conver
gen perennidad e historia. 

Concretamente, son dos las herencias tradicionales sobre las que los 
Guaraní de esta documentación más insisten, sin duda por considerarlas 
más amenazadas en ese momento: la poligamia y la práctica ritual. 

Poligamia tradicional 

La poligamia -pero no se olvide que se está limitado por el punto 
de vista del misionero- aparece en boca de los Guaraní como la más tra
dicional de sus estructuras fundamentales: 

"Hermanos y hijos míos, ya no es tiempo de sufrir tantos males y 
calamidades como nos vienen por estos que llamamos Padres; enciérrannos 
en una casa (iglesia había de decir), y allí nos dan voces y nos dicen al 
revés de lo que nuestros antepasados hicieron y nos enseñaron; ellos tuvie
ron muchas mujeres, y éstos nos las quitan, y quieren que nos contente
mos con una; no nos está bien esto; busquemos el remedio de estos males" 
( 48). En los varios discursos de este cacique-cham~ que reproduce la 
Conquista Espiritual de Montoya, poligamia y tradición se confunden. 
Discutiendo con los misioneros, les decía: "Vosotros no sois sacerdotes, 
enviados de Dios para nuestro remedio, sino demonios del infierno, en
viados por su para nuestra perdición [. ... ]. ~uestros antepa
sados vivieron con libertad, teniendo a su favor las mujeres que querían 
sin que nadie les fuese a la mano_[ .. ~], y vosotros queréis destruir las 
tradiciones suyas, ponernos una tan pesada carga como atarnos con una 
mujer" ( 49). 

La existencía de la poligamia la atestigua l\lontoya: "conocimos 
·-dice él- algunos de estos [caciques] que tenían a 15, 20 y 30 mujeres

9

' 

( 50). De hecho, los misioneros de los pueblos de Loreto y San Ignacio~ 

('18) Montova 1892 61. 
('19) l\fontoya 1892 58. Cf. supra. notas 23 y 24. 
( f>O) l\fontoya 1892 49. 

El "modo de ser" guaran( en la primera documentaci/m jcsultirn 111 

entre ellos el mismo Montoya, pensaban que la poligamia estaba t.an an; 11 

gada entre los Guaraní, que era mejor no problematizarla dP <·ntr;u b 
"todos los domingos tratábamos con toda claridad de los misL<'rio:; d1· 

nuestra santa fe y de los preceptos divinos, (pero] en el sexto l nwnd;1 
miento] guardamos silencio en público [ ... ]. Duró este silencio dos ano:; 

(51). 

Hay que notar que los misioneros no conseguían pensar la po 1 iga 
mia sino como libertinaje sexual y desenfreno, cuando la lectura conl.P;i.; 
tual de las expresiones de los Guaraní permite detectar que para ellos 1•:: 

ante todo una forma esencial y tradicional de cultura: "honremos el modo 
de vivir de nuestros pasados, y acabemos ya con estos Padres, y gocem{ >:; 

de nuestras mujeres y de nuestra libertad" ( 52). 

Se sabe que la poligamia de los Tupinambá, como sistema de int...
cambio social de mujeres, estaba también relacionado con la organizaci/)11 
social y política y con actividades económicas propiamente femeninas 
(53). 

Montoya relaciona de hecho la poligamia con la economía al dPn r 

que a los caciques "sirven sus plebeyos de hacerles rozas, sembrar y co1:1·r 
las mieses, hacerles casas, y darles sus hijas cuando ellos las apetecen" ( 5,1 )~ 

La indicación de Montoya sobre que "su autoridad y honra LI 
tenían [los caciques] en tener muchas mujeres y criadas" (55), permil..
asumir una conclusión como la de Florestan Fernandes respecto a l••s 
Tupinambá: "El análisis de los datos disponibles muestra que había un;1 

relación muy íntima entre el número de esposas de un individuo y su 
posición en la jerarquía tribal [ ... ]. [Existiría] una conexión causal <~nl.n· 

(51) 

(52) 
(53) 

(54) 
(55) 

Montoya 1892: 55. El sexto mandamiento se refiere generalmente a la fornin 
ción, en el contexto. se entiende de la poligamia. Antes que los jesuitas, i.'•:; 

en su trabajo de reducción de los Guaraní, "les quitaron mucha:; 
supersticiones de que usaban, y abusos que tenían, en especial uno, que <'ra q 1w 
todos generalmente estaban con cinco, seis y más mujeres; les dieron a ent.•·nd~· 1 
que .n~ habían de ten~~ más de una i:iuj;r legítima, conforme nuestra ley catolín1 
Y cristu:-:1ª• .lo c_u_al h1c1~ron los Ind10s' (citado por Necker 1979: 77). La drn·n 
mentac1on 1esu1tlca casi no habla de homosexualidad, que probablenwntc• Px d w 
entre los Guaraní, como entre los Tupinambá; cf. Montoya 1876: r. :H>L.vf:\!•t;v 
ítem tevíro: somético. Cf. también Fernandes 1963: 159-161. · 
Montoya 1892: 61. 
Cf. Fernandes 1963: 239-242; 129-133. La división sexual dd trabajo 1·nltT ¡.,,, 
Guaraní ha sido mantenida bastante estrictamente hasta los tiempos rnod•·i 11<,, 

Cf. Müller 1934: 191; Melia-Grünberg 1976: 205-206. 
Montoya 1892: 49. 
Montoya 1892: 55. 
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la poliginia y el sistema tribal de relaciones económicas. De hecho, razones 
de orden económico impulsaban a una pareja a procurar atraer otras mu
jeres a su convivencia" (56). 

Por otra parte, el número de mujeres de 15 a 30 para un hombre era 
excepcional. Los casos concretos de poligamia que refieren las fuentes dan 
cuenta de un número más limitado, sin excluir que la mayoría de los Gua
raní no tenían sino una sola esposa (57). 

No es extraño, pues, por todo lo anotado aquí brevemente, que los 
Guaraní pretendan preservar la poligamia como un valor cultural que 
echa sus raíces en una tradición aceptada, respetable, y nuclear para su 
sistema (58). 

Danza ritual y resistencia política 

"Óiganse sólo en nuestra tierra el sonido de nuestros calabazos y 
tacuaras" (59), fue otro modo de apelar por la tradición. El mbaraka 
(el "calabazo" de que aquí se habla) y el takua como bastón de ritmo, son 
los dos instrumentos rituales por excelencia, del hombre y de la mujer 
respectivamente, usados en la danza y el canto. Estos dos instrumentos 
musicales tenían y tienen todavía hoy una importancia muy significativa 
en el complejo cultural tupí y guaraní (60). Mbaraka, según Montoya, es 
un "calabazo, con cuentas dentro, que sirve de instrumento para cantar, 
y de ahí ponen nombre a todo instrumento músico" (61). El bastón de rit
mo de las mujeres está poco citado entre los Guaraní, y Montoya parece 

(56) Fernandes 1963: 240: 241. 
(57) "En realidad. los Tupinambá vivían en régimen de monogamia ocasional y de 

poliginia ocasional", Fernandes 1963: 239. Lo mismo puede decirse de los Gua
raní. 

( 58) En la historia de las reducciones misioneras se tiene no raras veces la impresión 
de que la conversión cristiana es encarada primordialmente como aceptación del 
matrimonio monogámico, especialmente entre los caciques. Véase, por ejemplo, 
el caso de Guyraverá, en Montoya 1892: 62. 

(59) Blanco 1929: 447. 
(60) Métraux 1928 a: 215·217. 
(61) Montoya 1876: f. 212v. "La condición indispensable para una danza payé es que 

por lo menos el payé tenga una maraca; ésta se fabrica con una calabaza de capa· 
ciclad variable, pero que suele ser de un litro o más. En su interior las maracas 
llevan las semillas negras de ymau [ ... ]Estas mbaraka son a menudo viejas heren· 
cías que pasan de padre a hijo. Me parece que su santidad y fuerza mágica reside 
especialmente en su "voz", es decir: en su sonido. Yo considero la mbaraka 
como símbolo de la raza guaraní[ ... ]. Tan pronto la mbaraka suena, seria y ser 
lemnet parece invitar a presentarse ante la divinidad; luego suena fuerte y salvaje, 
arrastrando los danzantes hacia el éxtasis; más tarde, otra Vt'Z suave y tembloro
sa, como si llorara en ella el viejo anhelo de esta cansada raza por u nuestra madre" 
y por el reposo en la "tierra sin mal,,, Nimuendajú 1978: 99. Este modo de ver 

L 

15. 
Dirigen te religioso 
Paí-Tavytera. "Es toda 
esta nación muy 
inclinada a religión ... " 
(Padre Alonso Barzana, 
en Furlong 1968: 93). 
Foto Melia 

16. 
Maracas y flauta ritual 
de los Paf-Tavyrera. 
"Oiganse sólo en nuestra 
tierra el sonido de 
nuestros calabazos y 
tacuaaras" (Blanco 
1929: 447). 
Foto Melia 
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desconocerlo, dando de talma solamente los significados botánicos o aque
llos relacionados con la cultura material (62). 

Es curioso que la documentación misionera no recoge ar~n:enta
ciones tan explícitas sobre danza ritual y tradición, como a pro~~~1to de 
la poligamia. Parecería que para los misioneros la mayor opos1c1on a la 
conversión y a la reducción era simplemente de orden moral, concreta
mente la supuesta lujuria inherente a la poli~amia, Y no de. orden pro
piamente religioso. Sin embargo, como se vera, el comportam~ento actua
do por los Guaraní se presenta como el de un pueb~? pro.r~nd~ente 
religioso, que encuentra en la danza ritual una expres1on privilegiada de 
su ser. 

"Es toda esta nación muy inclinada a religión, ver~a:iera o f?'1sa 
[ ... ];hasta hoy [ ... ] tienen sembrados mil agüeros y_superst1c1ones _Y ritos 
de estos maestros, cuya principal doctrina es ensenarles a que. bailen de 
día y de noche, por lo que vienen a morir de hambre, olvidadas sus 
sementeras" (63). 

El discurso de Potirava, citado ya varias veces, opone la doctrina 
de los Padres a "los ritos y costumbres de nuestros antepasados" (64) Y 
de nuevo hay que admitir que había captado lo que de más fundamental 
había en el conflicto entre dos modos de ser, de pensar y de expresarse. 

Un payé, Juan Cuara, queriendo levantar la resistencia d~ los ~u~~
ní guayreños contra la misión, argumentaba de modo parecido: Vivid 
según vuestras antiguas costumbres, danzad y bebed. Celebrad el culto de 
vuestros antepasados" (65). 

y a en el primer movimiento mesiánico histórico d_e .que se tien~ no
ticia entre los Guaraní del Paraguay, la danza ritual trad1c1onal constituye 

(62) 

(63) 
(64) 
(65) 

las maracas es, din duda, más objetivo y guaraní que escucha:I~~ a la mane~a de 
algún misionero, como simples "calabazos que a~r':1enan el ~ire >. MCA IV. 95. 
La maraca fue incorporada como instrumento mus1co en la h~urgi~ de las ~e?uc
ciones como muestra el friso de los ángeles músicos de la 1gles1a. de Trm1da_!1 
(ver F~rlong 1962: 482), pero ya desacralizada y desligada de su virtud chama-

~~~toya 1876: f. 355v/349v. "El uso del takuapu (ta~uára de danza) es ~bsolt;· 
tamente común entre las mujeres: la takuára es un mstrum::ito todav1_a mas 
exclusivo de Ja mujer que el mbaraka lo es del ho~bre. Tambien e~ ~este mstru
mento la "voz" es lo principal, pero tanto en capac1d_ad de modulac1~!1 c~mo e~ 
fuerza mágica y nimbo religioso, queda muy por detras de la mbaraka , Nimuen 
daju 1978: 100. 
Carta del padre Alonso Barzana, de 1594, en Furlong 1968: 93. 
Montoya 1892: 228-229. 
Del Techo 1897, III: 179-180. 

El "modo de ser" guaran( en la primera documentaci/m f<·s11/l1n1 

en sí una afirmación agresiva de identidad frente a los invason·s: "l•:1d.11· 

los indios se ha levantado uno con un niño, que dice ser Dios o lu¡o de 

Dios, y que tornan con esta invención a sus cantares pasados, a q11c· ::j 111 

inclinados de su naturaleza, por los cuales cantares tenemos noticí;1 qrH· 

en tiempos pasados muchas veces se perdieron; porque, entre tanl.o q11c· 

dura, ni siembran ni paran en sus casas. sino. como locos, de noclu· " ti•· 
día en otra cosa no entienden sino en cantar y bailar, ha<ita que rnm•11·11 

de hambre y de cansancio, sin que quede hombre ni mujer, niño ni v••'Jº, 
y así pierden los tristes la vida y el ánima" (66). 

Otras rebeliones de los Guaraní contra la dominación coloníal ::e 

procesaban, no pocas veces, como vuelta a "sus ritos y ceremonias" ((i'/ l 
El famoso levantamiento de Oberá en la región de Guarambaré, en d ""º 
1579, es un buen paradigma de lo que eran los movimientos de lilwr:1 

ción guaraní y del lugar que en ellos ocupaba la danza ritual. Por do11cli · 

pasaba, Oberá era seguido por una grande multitud de indios, que s<· 1w 

gaban en adelante a servir a los españoles. Oberá prometía a todu:-1 l;i l 1 

bertad. Cantaban y danzaban ininterrumpidamente durante días: ''li:111.ri· 
otros cantares que les hacía cantar, el más celebrado y ordinario, sq:u11 
alcancé a saber -dirá el poeta Martín Barco de Centenera-, era (•si.e· 

Overa, overa, overa, pa'i tupa ñandéve, hije, hije, hije. Que quiere d<·c1r 
Resplandor, resplandor del padre, también Dios a nosotros, holguémono:;, 
holguémonos, holguémonos'' (68). 

(66) Carta del clérigo Martín González, 5 de julio de 1556, en Cartas de Indías, IVLt 
drid 1877: 632. 

(67) Cf. Necker 1979: 75. 
(68} Martín de Barco de Centenera, La Argentina. Poema histórico. Reimprcsii>11 1;,, 

similar de la primera edición, Lisboa 1602. Buenos Aires 1912: f. 159. La n·I w 
lión de Oberá representó un verdadero peligro para Ja frágil e insegura colur11;1 
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en la lucha de los guaraníes del Guayrá por la intugridad frente a los invasot4''.;, 
o de los shamanes en la provincia uruguayense de los guaraníes. Hay quP 1·1m'.;i 
derar los siguientes factores: la influencia de los payés andantes por las ald•'.1.·. 
guaraníes y tupinambáes en la época de la cultura neolítica; el poder d<· s11 1•1;1 
toria; el concepto siempre vivo de una extraposición de las alma<; dt' los slia111.1 

nes; su poder mágico basado en el principio de los "tupichuá", un podn d1·11 
vado del dominio de las fuerzas malignas y negativas como garantía dt> 1111 d1·:;l1 

no seguro de la comttnidad; la misma idea de la búsqueda de una "fi1·1-r;1 .·.111 

mal", de "yvy mara'ey", de una tierra sin peligros cataclísmicos y d•· u11a li1·11.1 
parecida al destino de las almas definitivamente externadas, crPaha 1111a ¡ n ,. 

disposición psicológica para que !os guaraníes, viéndose amenazados por la:; v•·1;1 
ciones continuas de los nuevos conquistadores, recurrieran a sus "canloiP~. \ 1 .. 

chiceros"; y aun no creyéndoles, como lo sucedió con frectwncia 1·11 diclia:; 
1

11 •• 

vincias norteñas, representaba tal agitación un desahogo y crPaha 1111a p:;i•·· 
colectiva por la persistencia del ceremonial de danzas", Susnik t !Hi:1 '.'.:~:t. 
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desconocerlo, dando de talma solamente los significados botánicos o aque
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Por supuesto que no son las rebeliones las que causan la danza 
ritual, siendo ésta una práctica religiosa anterior y no limitada a los mo
mentos de crisis extrañas. Pero la danza sustenta la rebelión, dándole 
un adecuado cauce simbólico y emocional en la íínea de la mis auténtica 
tradición. 

,Í Manteniendo la danza o revitalizándola, los chamanes reactualiza
ban de hecho tanto la mitología tradicional como la propia institución 
chamánica ligada con ella, en un intento por fortalecer todo el sistema 
cultural guaraní. De ahí su importancia como recurso en la lucha anti
colonial. / 

"Preguntando un día a los indios que dónde estaban y qué era la 
causa de perderse sus casas, me dijeron que unos jerokyhára [danzantes], 
que andaban por los teta.mini [aldeas], los engañaban, diciendo que est.e 
pueblo se había de destruir, y que predicaban contra nosotros haciendo 
burla de lo que enseñábamos, y decían que ellos eran dioses y criaban 
los maizales y comida y eran señores de los fantasmas de los montes, 
de los itakyseja [dueños de las piedras cortantes] y de los yvytypo [ha
bitantes de los cerros], y que los tigres andaban a su voluntad y mataban 
a los que ellos querían, y que los primeros que habían de perecer habían 
de ser los vaqueros y los yvyrapondára [carpinteros] y los que se hacían 
cristianos, y que los que trabajaban en el pueblo se les había de perder 
las comidas" (69). 

La especial relevancia de este texto consiste en que relaciona la 
tj_~nza de estos cha.manes con los discursos que profieren, do~de- se pue
den reconocer varios elementos esenciales de la mitología guaraní, en 
especial los referentes a la_~aJ~_c:_~~mol()gía, tal como aparecen también 
en otros textos ( 7 o) y como fueron- revelados por la etnografía más 
moderna (71). En las palabras de estos chamanes hay también una toma 
de conciencia contra aquellos elementos coloniales considerados desin
tegradores de la identidad guaran!: como el ser vaqueros y carphiteros y 
trabajar en pueblos formados. 

La categoría de los jerokyhára, según algunos textos, estaría 
subordinada a la de los grandes "hechiceros"; siendo tal vez algunos 
de ellos meros ejecutores y guías de la danza: "Despacharon [los hechi
ceros] -se dice- a toda aquella tierra muchos discípulos suyos, que 
llaman jerokyhára [ ... ] , trayendo los que estaban en los pueblos, con 

(69) MCA III: 106. 
(70) MCA IV: 253-254. Cf. Melia 1975 a: 126·127. 
(71) NimuendajtÍ 1978: 87-91; 173-176. Cadogan 1959 a: 57-59. 

El "modo de ser" gu,aran( en la primera documentación jcsu/tim I I 1J 

danzas, bailes y cantos, diciendo en ellos cómo aquellos pueblos se· 
habían de acabar, y todo lo demás que los hechiceros decían. Con (•si.(. 

la gente comenzó a temer, y muchos se iban del pueblo y dejaban penh ., 
sus casas, estándose en sus chácaras y pueblecillos" (72). 

Una vez más la danza aparece como forma de resistencia contra la 
nueva cultura de reducción a pueblos, e implícitamente como afirma 
ción de la propia identidad. 

La existencia de jerokyhára de condición inferior a la de los hech i 
ceros "profetas" no relega de ningún modo la danza a un segundo plano, 
ya que los verdaderos dirigentes de la danza y los señores del decir son 

aquellos grandes "profetas" que nunca dejan ellos mismos de danzar v 
cantar, haciendo de la danza y del canto el espacio y el tiempo privil1-· 
giado de su ser. 

La danza ritual, como deja entrever la documentación citada, es .. 1 

lugar donde se estructuran las más importantes funciones chamánica:>, 
donde los hombres se dicen y se vuelven dioses, donde se cantan las pala 
bras inspiradas, donde se profieren amenazas cataclísmicas, especialmente' 
cuando llegan las invasiones coloniales que pretenden destruir la identidac I 
guaraní. 

La importancia que tiene la danza ritual entre los Guaraní actualt•s. 
m.1:n admitiendo proce~os históricos que hayan podido influir en ella, 1wr 
m1te entender por que la cultura guaraní, ya desde los primeros tiempo~; 
en que pudo ser registrada documentalmente, apelaba tan dramática v 
fuertemen~e a esta forma de tradición: "Un problema que a todos preoct; 
pa; un pehgro que amenaza al grupo, aunque sólo sea en la fantasía (h•l 
payé; una epidemia; una empresa común; a veces, una simple sensaciúu 
de malestar general inexplicable, y hasta el mero placer del espectáculo 
reune a los Apapokúva en su casa de danza" (73). ' 

En este ensayo no es posible examinar exhaustivamente la danza 
ritual en relación con el sistema guaraní total, pero la documentación··~; 
cog.id~ . como base de este trabajo permitiría, a pesar de sus lagunas y 

preJmc1os, deducir algunas de sus formas y finalidades principafos. 1i:1 

(72) M~A IV: ~?4. Cf. también MCA IV: 272; Montoya 1892: 273. 
(73) N1muendaJu 1978: 104. 



118 Bartomeu Melid S.J. 

Por supuesto que no son las rebeliones las que causan la danza 
ritual, siendo ésta una práctica religiosa anterior y no limitada a los mo
mentos de crisis extrañas. Pero la danza sustenta la rebelión, dándole 
un adecuado cauce simbólico y emocional en la íínea de la mis auténtica 
tradición. 

,Í Manteniendo la danza o revitalizándola, los chamanes reactualiza
ban de hecho tanto la mitología tradicional como la propia institución 
chamánica ligada con ella, en un intento por fortalecer todo el sistema 
cultural guaraní. De ahí su importancia como recurso en la lucha anti
colonial. / 

"Preguntando un día a los indios que dónde estaban y qué era la 
causa de perderse sus casas, me dijeron que unos jerokyhára [danzantes], 
que andaban por los teta.mini [aldeas], los engañaban, diciendo que est.e 
pueblo se había de destruir, y que predicaban contra nosotros haciendo 
burla de lo que enseñábamos, y decían que ellos eran dioses y criaban 
los maizales y comida y eran señores de los fantasmas de los montes, 
de los itakyseja [dueños de las piedras cortantes] y de los yvytypo [ha
bitantes de los cerros], y que los tigres andaban a su voluntad y mataban 
a los que ellos querían, y que los primeros que habían de perecer habían 
de ser los vaqueros y los yvyrapondára [carpinteros] y los que se hacían 
cristianos, y que los que trabajaban en el pueblo se les había de perder 
las comidas" (69). 

La especial relevancia de este texto consiste en que relaciona la 
tj_~nza de estos cha.manes con los discursos que profieren, do~de- se pue
den reconocer varios elementos esenciales de la mitología guaraní, en 
especial los referentes a la_~aJ~_c:_~~mol()gía, tal como aparecen también 
en otros textos ( 7 o) y como fueron- revelados por la etnografía más 
moderna (71). En las palabras de estos chamanes hay también una toma 
de conciencia contra aquellos elementos coloniales considerados desin
tegradores de la identidad guaran!: como el ser vaqueros y carphiteros y 
trabajar en pueblos formados. 

La categoría de los jerokyhára, según algunos textos, estaría 
subordinada a la de los grandes "hechiceros"; siendo tal vez algunos 
de ellos meros ejecutores y guías de la danza: "Despacharon [los hechi
ceros] -se dice- a toda aquella tierra muchos discípulos suyos, que 
llaman jerokyhára [ ... ] , trayendo los que estaban en los pueblos, con 

(69) MCA III: 106. 
(70) MCA IV: 253-254. Cf. Melia 1975 a: 126·127. 
(71) NimuendajtÍ 1978: 87-91; 173-176. Cadogan 1959 a: 57-59. 

El "modo de ser" gu,aran( en la primera documentación jcsu/tim I I 1J 

danzas, bailes y cantos, diciendo en ellos cómo aquellos pueblos se· 
habían de acabar, y todo lo demás que los hechiceros decían. Con (•si.(. 

la gente comenzó a temer, y muchos se iban del pueblo y dejaban penh ., 
sus casas, estándose en sus chácaras y pueblecillos" (72). 

Una vez más la danza aparece como forma de resistencia contra la 
nueva cultura de reducción a pueblos, e implícitamente como afirma 
ción de la propia identidad. 

La existencia de jerokyhára de condición inferior a la de los hech i 
ceros "profetas" no relega de ningún modo la danza a un segundo plano, 
ya que los verdaderos dirigentes de la danza y los señores del decir son 

aquellos grandes "profetas" que nunca dejan ellos mismos de danzar v 
cantar, haciendo de la danza y del canto el espacio y el tiempo privil1-· 
giado de su ser. 

La danza ritual, como deja entrever la documentación citada, es .. 1 

lugar donde se estructuran las más importantes funciones chamánica:>, 
donde los hombres se dicen y se vuelven dioses, donde se cantan las pala 
bras inspiradas, donde se profieren amenazas cataclísmicas, especialmente' 
cuando llegan las invasiones coloniales que pretenden destruir la identidac I 
guaraní. 

La importancia que tiene la danza ritual entre los Guaraní actualt•s. 
m.1:n admitiendo proce~os históricos que hayan podido influir en ella, 1wr 
m1te entender por que la cultura guaraní, ya desde los primeros tiempo~; 
en que pudo ser registrada documentalmente, apelaba tan dramática v 
fuertemen~e a esta forma de tradición: "Un problema que a todos preoct; 
pa; un pehgro que amenaza al grupo, aunque sólo sea en la fantasía (h•l 
payé; una epidemia; una empresa común; a veces, una simple sensaciúu 
de malestar general inexplicable, y hasta el mero placer del espectáculo 
reune a los Apapokúva en su casa de danza" (73). ' 

En este ensayo no es posible examinar exhaustivamente la danza 
ritual en relación con el sistema guaraní total, pero la documentación··~; 
cog.id~ . como base de este trabajo permitiría, a pesar de sus lagunas y 

preJmc1os, deducir algunas de sus formas y finalidades principafos. 1i:1 

(72) M~A IV: ~?4. Cf. también MCA IV: 272; Montoya 1892: 273. 
(73) N1muendaJu 1978: 104. 



120 Bartomeu Melid S.J. 

tema llevaría naturalmente al análisis del chamanismo guaraní, para lo 
cual abundan los datos, por la simple razón de que la actuación de los 
misioneros se desarrolla en buena parte como confrontación y respuesta 
a los "hechiceros", una "gu~rra de mesías", cuyos episodios son narra
dos con bastante detalle en las fuentes documentales ( 7 4). 

Tal vez lo más interesante de la documentación jesuítica del pri
mer período reduccional está en que los Guaraní en ella tratados todavía · 
llegan a transmitir de sí mismos una imagen bastante auténtica, estructu
rada sobre las categorías fundamentales de espacialidad irreductible y 
de tradición firme. 

(74) Cf. Métraux 1967: 23-32;Melia 1969 a, I: 5~ 1975 a: 122-123. 

LA UTOPIA IMPERDONABLE: LA COLONIA CONTRA 

LA SOCIALIZACION DE LOS GUARANIES* 

La historia de las misiones jesuíticas o reducciones de Guaraníes t•n 
la antigua provincia del Paraguay parece que puede ser leída como una 
~~g_p_íª, c_on toda la tensión qu~ hay en cualquier utopía que es un ya y un 

todavía no. Esta utopía fue U_!! ~-µ~stionamiento continuo frente al mundo 
co1orifar--en lo humano, en lo social y en lo económico. Este cuestiona 
mierifo llegó a ser un cuestíonamiento político, que no pudo, sin embargo, 
ser proseguido y que fracasó porque quedó truncado al traicionarse la 
utopía a sí misma, es decir, al dejar de ser utopía. 

Las reducciones de Guaraníes son tal vez uno d~J9_§_p!QY~ctos mús 
8!1ticoloniales dentro de la Colonia, una especie de-ílltento en que algunos 
hombres -los misioneros- creyeron ingenuamente poder superar y zafars.t· 
del sistema colonial; estaban dentro de la Colonia y contra los colonos. 

Mucho se ha discutido sobre los modelos utópicos que hayan podi· 
do inspira!_el proyecto jesuítico. Creemos, sin embargo, que estas misiones 
j~suíticas/~~n una praxis de Igle~ia,, en un momento en que la Iglesia toda
via no ha sido relegada a las sacns.tias y en que hay todavía un Est.ado quP 
se rige por teología y por derecho. 

Es cierto que la práctica colonial se manifestó desde un primer mo
mento como proceso deculturativo por medio de la proletarización del 
indígena, usado . como tnano de obra esclavizada. Pero aquí y ~ se Jt•
vantan voce~ contra este proceso que como tal nunca fue del todo legalí-

_zado; de ah1 nace en gran parte esa gran paradoja histórica que son las 

1 

Leyes de Indias. Las reducciones de Guaraníes en el Paraguay son la ilu
! sión de que las Leyes de Indias pueden realizarse históricamente a través 
! de la Colonia. · 
'·· 

* Publica.do en Acción 14(Asunción1972)pp. 3.7. 
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Cambio de estructuras sociales 

La reducción, según la definición clásica que encontramos en la 
Conquista Espiritual del Padre Antonio Ruiz de Montoya, es una empresa 
religiosa y una realización socio-cultural que toca de lleno la estructura 
ótnica de la nación guaraní. 

"qamal_Ilos reducciones a los pueblos de Indios, que viviendo 
a su antigua usanza en montes, sierras y valles, en escondidos 
arroyos, en tres, cuatro o seis casas solas, separados a legua, 
dos, tres y más unos de otros, los redujo la diligencia de los 
Padres a poblaciones grandes y a vida política y humana. a 
beneficiar algodón con que se vistan" (Montoya 1639 a: f 6r). 

El sentido de misión era en aquellos años realmente totalizante. 

Hacer misión era politizar, o sea cambiar las estructuras sociales y 
sobre todo las pautas culturales. El seglindo Concilio de Lima, en 1567, 
suponía, con su etnocentrismo cultural y religfoso, que las costumbres sal
vajes y bárbaras no se compaginan con la fe cristiana y por ello hay que 
enseñar a los indios a vivir "políticamente" (Mateas 1950: 578). Claro 
que aquí la vida política significa principalmente, vivir en "ciudad", pero 
de todos modos un proyecto socio-político, que tenía que cambiar pro
fundamente el modo de ser, la "naturaleza", de los indios. 

Estos cambios fueron captados perfectamente por la misma socie
dad indígena, sobre todo por sus más clarividentes dirigentes, los chama
nes, quienes en nombre de la "tradición" se oponían a los cambios que 
querían introducir los recién llegados, fueran soldados, colonos o misio
neros. 

Y ante esta realidad de compulsión cultural que ya entonces parecía 
inevitable, hubo dos respuestas de misión y de reducción, que tal vez 
se pueden esquematizar, al menos para el Paraguay, en respuesta francisca-
na y respuesta jesuítica. Volveremos sobre este punto. . 

El creador de las misiones o reducciones jesuíticas del Paraguay no 
cabe duda que fue el Padre Diego de Torres Bollo, quien había sido misio
nero en Juli del Perú en un momento en que se encauzaba la primera ex
periencia de evangelización y organización económica de los indios del Al
t.i plano por parte de los Jesuitas según aquella p~storal tan revolucionaria 
dd tercer Concilio de Lima, que recogía las ideas misioneras de José de 
/\costa, el autor de la Historia Natural y Moral de las Indias y del De Pro· 

La utopía imperdonable: la colonia contra la socialización /2J 

curanda Indorum Salute, obras profundamente respetuosas de las culturas 
indígenas, y que señalan el gran principio de que la conversión del in di<> 
·-~~}ge dialécticamente conversión del misíonerO. 

Por supuesto, no fue el Padre Torres el primero en captar el carácter 
antimisional de la encomienda y denunciar los abusos. El primer Sínodo 
de .. Asunción de 1603, cuyo texto completo ahora . .coiiócemos (Mateos 
1969: 257-360; cf. Melia 1969 b, 2:3-6), así como l& fustrucción para los 
confesores del Río de la Plata acerca de las cosas erf.las que suele haber 
más peligro y düicultad del obispo Fray Martín Ignacio de Loyola' denun
cia aquella falsa ureligión" del encomendero que va contra la más elemen
tal justicia. Hay en esos textos frases muy actuales y que los indigenistas 
de ahora no han logrado todavía hacer respetar, como por ejemplo: "que 
los Gobemadores no deben dar cédulas de yanaconas (esclavos) de manera 
que por ellas pierden los indios algo de su libertad", "que los que han 
traído de sus repartimientos indias o muchachos o muchachas contra la 
voluntad de sus padres, parientes o caciques (aunque sean huérfanos) 
tienen obligación a los restituir a su tierra y cacique" (Melia 1969 b, 2:5). 

Para que el indio sea libre 

Todas estas recomendaciones del obispo, a pesar de intentar gravar 
la conciencia de los colonos, no fueron escuchadas: el sistema de las en
comiendas habí.a entrado en un status quo del que el mismo encomendero 
no podía salir.: El problema de las encomiendas no era un problema moral, 
sino un problema social, y solamente la aparición de un nuevo modelo de 
sociedad podía liberar efectivamente al indígena. 

La Iglesia no admitía la situación deshumanizadora del modo de 
hacer colonia entonces vigente, pero con sólo denuncias de la situación 
injusta se podía conseguir a lo más un alivio y un mejor trato humano 
momentáneo en favor del indio, pero no una libertad efectiva. 

Las reducciones de Guaraníes nacieron a partir de la situación de 
encomienda, y fueron la anti-encomienda; y los colonos lo comprendieron 
así desde el primer momento. Las sucesivas expulsiones de los jesuitas 
-cuatro antes de la definitiva en 1767- de la ciudad de Asunción tienen 
esta raíz con diversas justificaciones. Las reducciones de los Guaraníes 
habían nacido bajo la condición muchas veces explicitada por los caciques 
de que no han de servir a los españoles; por desgracia la palabra dada por 
los Padres al fin no pudo ser cumplida, y el colonialismo esclavista triunfó 
hasta nuestros días. 
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Las famosas ordenanzas de Alfaro, que son tal vez tan de Torres 
Bollo como de Alfaro, fueron impopulares, porque eran la negación misma 
del sistema colonial;. Pero pudieron ser mantenidas dentro de las reduccio
nes en la medida en que estas misiones formaron un complejo aparte. Esta 
segregación, sin embargo, fue la medida de su grandeza y al mismo tiempo 
el obstáculo, que las llevaría al fracaso. 

Casi desde el principio las reducciones lograron una organización 
que aseguraba al mismo tiempo la evangelización, la subsistencia de los 
grupos indígenas cristianos y la liberación de las encomiendas. Y es cierto 
que las reducciones llegaron a tener una tal base socio-económica autóno
ma que daban la impresión de ser un Estado dentro del Estado. Las re
ducciones son en realidad la respuesta social que el misionero estuvo obli
gado a dar a los problemas sucesivos de la evangelización de la nación 
guaraní dentro del contexto colonial. 

Es curioso notar, sin embargo, que no todos dentro de la Iglesia 
veían el problema misionero indígena de la misma forma. Un hombre 
como Fray Luis de Bolaños, profundo conocedor del indio del Paraguay 
y en qi.iien no cabe pensar intereses creados, juzga que el indio se debe en 
cierta manera al español y que le es mejor ser pariente y "cuñado" del 
español (aunque esto encubra una verdadera servidumbre) que jornalero. 
Y tal vez dentro del sistema colonial era mejor la integración en forma 
de dependencia feudal que la proleta.rización. Fray Luis de Bolaños llega 
a temer "la demasiada libertad" en el indio (Molina 1954: 374). Del rea· 
lismo franciscano nació un mestizo deculturado, pero que sobreVlvió en 
cuanto vivía la colonia, cuyo sustento era, para pasar a ser él mismo 
colonia. 

Socialismo y Ritualismo 

El detalle de la socialización en las reducci9nes jesuíticas de Guara
níes es bastante conocido. Se puede señalar que ieI trabajo en común y la 
provisión de medios de subsistencia por parte del cacique era una realidad 
etnográfica que fue intuitivamente bien aprovechada en la organización 
social de las reducciones~·\ 

Otro aspecto socializante, cuya base es igilalmente etnográfica, fue 
la "ritualización" de la vida. Rito era la vida religiosa con sus prolongadas 
entradas en la Iglesia, sus letanías, los cantos y las largas repeticiones del 
texto del catecismo. Rito el trabajo, con aquellos niños que iban en pro
cesión a la chacra. Pero uno tiene la impresión que estaba también rituali
zado el comer y sobre todo las diversiones con aquellos despliegues de 

La utop(a imperdonable: la colonia contra la socialización I •.• 

paradas militares y representaciones alegóricas, auto sacramental y lml!.·I 

a la vez. Hasta las relaciones sexuales, si creemos la absurda ani"'cdota n·n. 

gida por Hegel en sus Lecciones de HistoJia, que se habrían cumplido n 
toque de campana ... 

El ritualismo de los Guaraníes es el efecto de su misticismo qtw c-w1 

tamente no fue cortado en las reducciones, aunque orientado hacia c)trim 

manifestaciones, externamente cristianas. 

A medida que pasaba el tiempo la novedad creada en la oq~mar.r.a 
ción de las reducciones se vuelve_rutinay uno diría que todo estaba pn·vw 
to: nacimiento, boda, Vida Y muerte. Y alguna batalla para def endPr ln!í 

derechos del Rey de España contra los portugueses ... Es una de las crít.ín,;1 
más serias que se pueden hacer a las reducciones jesuíticas:. el social isn i • • : ¡• • 

vuelve patemalismo, y por lo tanto despersonalizante. 

Esta época obscura, meramente repetitiva, de las reducciont"s, ha 
sido paradójicamente la imagen que ha conquistado la admiración dP rn·r 

tos apologistas de las sociedades "perfectas". Recuérdese aquí aquel Chr-iu 
tianesimo Felice de Muratori, idilio de sociedad bien ordenada. 

El papel social de las misiones jesuíticas hay que buscarlo más h1•·1a 
en sus orígenes y en sus momentos de crisis, cuando se definen respPdo a 
la Colonia y contra ella. En este sentido la llamada Gqerra Guaraníticn v• •I 
vió a ser una época creativa, que aunque se saldó con un fracaso, pcrmil.10 
la eclosión de una historia profundamente indígena y hasta mostrú, cor1 

las acciones que los mismos indígenas tuvieron que tomar por su cw·nti. _v 

riesgo, que ciento cuarenta años de misión no habían matado la orga1m.a 
ción por cacicazgos y sí habían hecho despertar un sentido históric• > < I<· 
los acontecimientos, una conciencia de nación guaraní, una capacidad < k 
resistencia a la política europea. Todo esto expresado en cartas qm· qtw 

dan como un monumento de la literatura indígena aculturada (Mal.•'n:; 
1949: 547-572). (*) 

La creación lingClfstica 

Dentro de la misma política de segregación en lo social se hact> 1w 

cesario el desarrollo de una cultura indígena, que se aparte de las pmu.rn1 

(*) Los originales de estas cartas se encuentran en el Archivo HiBMrico Nndounl ,1 .. 
Madrid, legajo 120 j. 
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resistencia a la política europea. Todo esto expresado en cartas qm· qtw 

dan como un monumento de la literatura indígena aculturada (Mal.•'n:; 
1949: 547-572). (*) 
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Dentro de la misma política de segregación en lo social se hact> 1w 

cesario el desarrollo de una cultura indígena, que se aparte de las pmu.rn1 

(*) Los originales de estas cartas se encuentran en el Archivo HiBMrico Nndounl ,1 .. 
Madrid, legajo 120 j. 
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"tradicionales" pero que no se integre en el mundo colonial. La concep
ción de un. .cristiano no español es tal vez el aporte más original de las re
ducciones. · 

Hoy sabemos que /el máximo valor cultural de los Guaraníes es su 
relígión, una religión de fa palabra inspirada, "soñada", por los chamanes 
y "rezada" en prolongadas danzas rituales. Este valor cultural, sin embar
go, no pudo ser aprovechado de una manera inmediata dada la mentalidad 
misionera de la época. Por otra parte, y aunque parezca paradójico, el mi
sionero barroco que venía de una Europa que edificaba sus recargadas 
Iglesias en las que parece que toda idea religiosa tiene que materializarse 
en una imagen o en una moldura y que desplegaba al mismo tiempo un 
culto igualmente profuso y teatral, este misionero no podía entender una 
religión "espiritual" cual era en gran parte la de los Guaraníes. Llama la 
atención que los misioneros desconocieran tan absolutamente la religión 
guaraní..·· El exclusivismo religioso y la idea de que una religión tiene que 
tener teinplos e ídolos y grandes razonamientos "lógicos" que ellos no 
veían entre los Guaraníes, les hizo pasar de largo al lado de la cultura reli
giosa guaraní. .Algo se recuperó al nivel de estructura inconsciente no 
conceptualizada, con las largas oraciones en la iglesia y las ceremonias y 
fiestas que venían a sustituir las danzas rituales. 

. La misión jesuítica no realizó pues una conversión de la religión 
guaraní, sino una sustitución. Esta compulsión hubiera podido ser faltal 
y llevar a resultados deculturativos y procesos regresivos irrecuperables 
si al mismo tiempo no hubiera babi.do una recuperación de lo indígena a 
otro nivel: el lingüístico. Todo el desconocimiento y desconfianza del 
misionero frente a lo religioso indígena se volvió estudio y admiración 
tratándose de la lengua. 

Los indios, en las reducciones, no eran deslenguados, sino llevados 
a un desarrollo lingüístico realmente intenso. El mejor papel humano que 
jugaron las reducciones fue en el terreno lingüístico. La lengua se hizo 
literaria, primero gracias a las gramáticas y diccionarios de los mismos 
misioneros, pero después con aportes propiamente indígenas, para llegar 
a este monumento de literatura social y política que son las cartas antes 
citadas, a nue$tro parecer más importantes que los famosos Sermones y la 
Explicación del Catecismo de Nicolás Yapuguay, que no pasan de ser una 
reescritura de sermones de misionero. 

La política lingüística de las reducciones hay que entenderla tam
bién en el contexto colonial y en oposición a la colonia. Los misioneros 
eran antiespañolistas y se puede hacer una antología con sus frases 

4u. D O C T R I N A 
cerne, hae cmoni ha guama rehe,Iefu Chriílo ara cañi, ramo oune._ 
yandcpibc, rccocuera. rehe, oyerurebo yandebe, hae egfri dma 
rehc, teo nguera opacatu , oycmbc yeb},.ne, hacramone. 

P. Hae gñi yñangaypibac cuera, marape heconinc , añaredmc 
yhohaguamey,ma rehene? R. Ycaraybimbac, oñemongaray 'ca
hJba aáó, tuparay,ramo, ha~ fand:a Madre Yglefia memblramo, 
ocuayhJba rehe oñemoyngohiba, egñiño, añing~gui, oycpi,. 
cí,1 i>hab.:te • 

P. Mar.l cyibo pe, fánéb MadreYg1e6~ crerac? R. Caray pi
be, rup.i vpe, yñcmonoong:lba1haepabe rubichibamo,lefu Chri· 
fio reconi, hae pay Papa abe, i,bi,pe hecobia rete. 

p. H.ie gñ; yr;;~rayh,ae cuer.i, ocaraybirc yíungayp1ramo, ma· 
rl pe hc:conine, 2ñ1rcrimt yhohaguamey,ma rchc ne? n. Oí1c
mombeu caed oang1ne, abare vp~,oaogaypapaguera mboaci, ca-

tuhlpc., lh -... h' . b '? R Oh' P. Hae emnn e.coramo to o tepe 1, apene . o nanga· 
ne , tupa yandepua7tabJ. , fanaa Madre Y glcfia yande pu ay taba... 
abe t ombo2·yc c:u:u tapiaramo. Ang año nanga. Tuparay,hu ca
tu. mb:ae p:ihe 3<(<>ce. Hac yandc pabC, yandc ycay,hu nungá • 
yandeyo1y,bu cam.L 

J;fle Ira.si.ido ejl.i conformt ton el original. 
Fr. Luy1 Bol.iño1 • 

l'llj/ra!lion pArA lor Conftffarn Jtl Obif}11Jo Jel RioJe la plat11 
'""'" Je /M ufM en fUtfatlt """mu peligro, 1 Jifficul-

1tUI, J¡,,,¿, , 1 "'"""ªª" guarJar por el Rtutrtnd!f!. 
Señor 'Do• Fr. M ar1i11 Ignacio Je Loyol'1 

Obifjo del dicho Obifju1do • 

J p Rimero,qnc los Capitanes, y foldados, qu~ fe vuicrcn halla .. 
do en guerras injufias , fabiendo , o dcu1endo faber que lo 

cran,por fer contra la inR:ruéHon,y ~rdcn de fu .Magcfi~d,laqual 
clcuicrarr mirar, o informarfe de quien les pudiera dczir la ver
dad, elbo obligados i rcfl:i cu ir infolidum todo el daño, robos , 
y mucnes,quc en ellas fe hizieron.... •. 

~ ~e· Jos qu.c pen.fa:on fer Ja gue~ra 1ufra, y ~efpues de hecha... 
fop1eron fu mjufüc1a,efiaran obhgados a relhtuy1· fofa.mente Ia. 
parte, que les cupo. . 

3 Q!!.e los Coufclfores dcuen obligar tl los Goucrnadorcs, Capi
tanes, 

20. Dos textos fundamentales de la iglesia paraguaya del siglo XV 11: el catecismo 
breve del Concilio de Lima (1585), traducido al guaraní por fray Luis Bolaños, 
y la Instrucción para confesores, del obispo Martín Ignacio de Loyola, puhlíca 
dos en el Ritvale, sev Manvale Pervanum ... Neapoli, 1607, por Luis Jerónimo 
Ore. 
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despectivas hacia los españoles colonos, como aquella en que se die~ que 
"nombrar español entre ellos (los indios) no es sino nombrar un prrata, 
ladrón fornicario y adúltero, mentiroso ... " y aquella otra que expresa 
bien ei sentir general de los misioneros: "ciertamente el comercio d~ los 
españoles con los indios es peste para éstos" (Mellii 1969 a, 1:77). 

Con diversas justificaciones y reservas mentales los jesuitas siempi;-e 
se defendieron de la acusación de que no enseñaban el castellano, pero iel 
peneamiento real de los misioneros ~"~ra que la lengua español~ v~h~cüla 
posibilidad de trato con españoles, /lo cual es sumamente peIJUd1cial Y 
"por la misma causa no se les enseña/nuestra lengua castellana" como llega 
a confesar Peramás después de la expulsión. (Furlong 1952: 140). 

El complemento de esta actitud fue el convencimiento de que la 
lengua guaraní se basta a sí mism~ tanto para la vida social como par~ la 
vida religiosa. 

Y de hecho la cultura fue posible en las reducciones, por lo menos 
en mayor grado que entre los indios que se veían envueltos por el sistema 
colonial de encomiendas, porque h~l?fa una base lingüística re~~da, sin 
tener que llegar a un proceso de regresión lingüística como el que se 
daba en el mestizaje hispano-guaraní. 

El papel humano que jugaron las reducciones en el terreno de la 
enseñanza escolar y en la artesanía fue importante, pero no se debe idea
lizar con exceso. Hubo misioneros que concebían la capacidad del indio 
para las artes mecánicas imitativas como una limitación de sus facultades 
mentales, y en último término como incapacidad del indígena para el arte 
en su sentido amplio. Es doloroso leer las páginas de la carta relación de 
Cardiel, quien como para justificar sus presupuestos patemalistas (y no 
puede dudarse, - ¡esto es lo grave!- de sus buenas intenciones y su dedi
cación sacrificada a los pueblos guaraníes) llega a juicios despectivos para 
todo lo indio sin que falten expresiones indignantes que reflejan una men
talidad racista en el misionero (Furlong 1953 a: 129). 

Uno de los primeros misioneros, el Padre Antonio R uiz de Monto
ya, había dicho que cuando se enseña convenientemente al indio "se ~es
cubre la capacidad no mediana de los indiosn, mientras que hacia el final 
del período todo son recrinlinaciones contra el poco aprovechamiento 
humano de los indios. Por suerte está Ja Guerra Guaranítira que viene a 
desmentir en gran parte la excesiva sumisión de los indios a la voluntad de 
los Padres; esto sí es un excelente fruto de la educación. 

La utopía imperdonable: la colonia contra la socialización 129 

El aprovechamiento ideológico de las reducciones 

Generalmente se tiende a presentar las reducciones como una uto" 
pía; pero todo depende de qué se entiende por utopía.: Lo más peligroso 
sería que las reducciones sean presentadas como un idilio conservador 
olv~dándose de lo que estas reducciones supusieron de cuestionamiento aJ 
sistema colonial y de ambigüedad en este mismo cuestionamiento. 

,, . Las reducciones fueron utopía anticolonial, pero no llegaron a ser 
pohtica real contra la colonia. Las reducciones, disfuncionales dentro deJ 
sistema, no se atrevieron a atacar al sistema colonial en sus mismas raíces. 
Est~ fue el drama de la expulsión de los jesuitas que tuvieron que obedecer 
al sistema en contra de un ideal de justicia en favor de los indios que sólo 
pudo ser realizado a medias, y que al fin se volvió contra indios y jesuitas 
a la vez. 
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ROQUE GONZALEZ EN LA CULTURA INDIGENA * 

Para que Roque González de Santa Cruz fuera "misionero" en el 
Paraguay de principios del siglo XVII, hubo de darse en él y por él un con
tacto intercultural. El modo y contenido de esa "inculturación" es la hi
pótesis que se pretende aquí analizar. 

Sería impertinente juzgar el proceso de inculturación de un indivi-
, duo o de un grupo social a partir de las ideas actuales sobre cómo y en qué 
debe mostrarse una verdadera inculturación; por ejemplo, desde las cate
gorías establecidas en la reciente Congregación General XXXII de la Com
pañía de Jesús (Roma, 2 diciembre 1974 - 7 marzo 1975) cuando dice 
que "la 'encarnación' del Evangelio en la vida de la Iglesia exige que Cristo 
sea anunciado y recibido de maneras diferentes según la diversidad de los 
países o los ambientes humanos, teniendo en cuenta las riquezas que les 
son propias" (Decreto 4, Nro. 54). Pero sería igualmente inadecuado re
ducir la posibilidad de inculturación dentro de perspectivas demasiado 
miopes, tales por ~jemplo las de la práctica e ideas misioneras de épocas 
recientes, cuando, salvo excepciones poco comunes, el movimiento 
misionero estuvo muy ligado al mercantilismo neocolonialista de corte 
capitalista y etnocéntrico y a las ideologías correspondientes. 

En el contacto ip.tercultural se pueden distinguir, al menos, tres 
posiciones: la verificación, la adaptación y la inculturación. Estas posicio

. nes son graduales en el sentido en que no· se puede pasar a la segunda sin 
haber realizado la primera y no se puede pasar a la tercera sin haber cum
plido las dos anteriores. Sin embargo, las dos primeras posiciones no son 

, necesariamente dinámicas y pueden quedar encerradas y agotarse en sí 
mismas, sin pasar adelante. La tercera, por el contrario, -al menos tal 
como se la concibe aquí- tiene un dinamismo no sólo de continuado 
proceso histórico, sino, diríamos, de reversión epistemológica sobre las dos 
posiciones anteriores dialectizando la misma verificación y la adaptación. 
Dicho de otra manera: la verificación inculturada y la adaptación incultu
rada son formalmente distintas de la simple verificación y de la adapta
ción. 

* Publicado en Roque González de Santa Cruz: colonia y reducciones en el Paraguay 
de 1600. (Asunción, 1975 ). pp. 105-29. 

Roque González en la cultura indígena U/ 

1. La verificación 

. Llamamos verificación a la constatación etnográfica del otro -ind ¡_ 
v1dl1:0 o ~po- co~o. otro y d!ferente; es darse cuenta y "extrañarse" de 
l~ .. d1ferenma.,. Prescmdrmos aqm del problema de cómo se hace la aprehen
s1on d~l. fenomeno, del grado de participación que exige la observación 
etnog:~f1ca, aun la más "objetiva", así como del modo como se opera la 
selecc1on de lo que se debe observar. Estas cuestiones son muy importan
tes,. ~ere:~ .. sobrepasan el sentido inmediato y vulgar que le damos aquí a la 
verif 1cac1on. 

Nu~st;o. método de análisis será examinar, a partir de datos y docu
mentos h1stoncos y con el auxilio de la etno-historia, cómo Roque Gonzá
lez de Sa?ta Cruz ha estado situado en las tres posiciones señaladas del 
c~ntacto mt~rcultural. Y así~ primero se ~rata:á de su verificación etnográ
fica, Y despues de su adaptac10n y de su hipotética inculturación. 

1.1. El misionero etnógrafo 

, La obra etnográfica que registran las cartas y crónicas jesuitas de la 
ep~c~, e.~ el result,,a~o ~anifie.sto de una verificación. Esta facultad de 
verif1cac1on etnograf1ca hizo afrrmar a Alfred Métraux que "les créate 
~: l'ethnographie moderne sont précisement les jésuites du XVII et x~; 
siecles" (1952: 112) . 

Tenien~o en cuenta que la Provincia jesuítica del Paraguay se separó 
?e la del Peru en 1604 y que por lo tanto sus hombres le están ligados 
m~e~ectual y pasto;almente, cabe recordar las grandes contribuciones etno
graf1cas de un Jose de Acosta con su Historia Natural y Moral de las Indias 
(15~0), ~e u;i Blas Valera, un Juan Anello Oliva, para captar qué actitudes 
ha~1a lo m?1g~na haya;i podido traer los primeros misioneros venidos de 
alh para aca (vease Albo 1966: 395-98). 

~e hecho, es un misionero venido del Perú, el Padre .Alonso Barza
na, qmen ha dejado un informe etnográfico excelente, a pesar de lo breve 
del m~?º de ser y religión guaraní, cuando escribe a su Provincial Ju~ 
Sebast1an (1?94), respondiendo, al parecer, a un cuestionario estandariza
do que estarra en uso para los que partían a nuevas tierras de misión. 

"Pero vayamos a la nación guaraní y digamos, conforme al orden de 
V.R., de su religión, gobierno, costumbres, vestidos, comidas, can
tos ... La lengua que habla toda esta nación, estendida tan a la ¡,,,...,.y 

1 
u.i¡::.a. 

es una so a, que aunque la que hablan en el Brasil, que llaman Tupí. 
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es algo distinta, es muy poca la distinción y que no impide nada. .. 
Es toda esta nación muy inclinada a religión verdadera o falsa, y si 
los cristianos les hubieran dado buen ejemplo, y diversos hechiceros 
no los hubieran engañado, no sólo fueran cristianos, sino devotos 
cristianos... Son estas naciones grandes labradores ... " (Furlong 
1968: 92-93). 

Las Cartas Anuas (CA 1 y II) que cubren precisamente el tiempo 
que en la provincia jesuítica del Paraguay vivió el Padre Roque González, 
son por su parte un rico y abundante arsenal de datos etnográficos, por 
ahora escasamente explotados. Y de la misma época, aunque un poco pos
terior, son la Conquista Espiritual de Montoya (1639), con su capítulo X 
sobre los "Ritos de los indios guaraníes" (edición 1892: 49-54) y el 
Tesoro de la lengua guaraní del mismo Montoya (1639), en el que se nos 
da una lengua como habitada por la nación guaraní con su realidad etno-
gráfica propia. 

l. 2. Entre los guaycurúes 

Es dentro de este ámbito -incluso en contraste con sus coetáneos
donde puede ser investigada qué verificación es constatable en Roque 
González. 

De su estadía como sacerdote secular en las regiones de Mbaracayú, 
al notte de Jejuí, no se citan datos especiales procedentes de él; nada de 
e~traño, su \estadía fue breve, ocasional, y lo guaraní, para esta época, 

· tíene poco de novedoso para un asunceno. 

Distinta es la aproximación a los guaycurúes. Esta tribu chaqueña, 
aunque situada enfrente mismo de la ciudad de Asunción, sigue siendo 
hostil al español a principios del siglo XVII y lo seguirá siendo por mucho 
tiempo; su comportamiento, su modo de ser, sus posibles y temidas 
reacciones son casi del todo desconocidas y enigmáticas. 

La Carta Anua de 1610, del Padre Diego Torres Bollo, refiere datos 
que en buena parte han de proceder de los Padres Vicente Griffi y Roque 
González, quienes hicieron su primera entrada allá en 1609, siendo Roque 
todavía novicio. 

Son observaciones etnográficas de interés, entre otras, las siguientes: 
total desnudez masculina; pinturas corporales; tipo de armas (arco y flecha 
y dientes de un pescado como instrumento cortante para victimar al ene
migo); integración socio-cultural de los niños cautivos de guerra, así como 

Roque Goniález en la cultura indígena I .. 
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de c~utívas que una vez inculturadas son tomadas en matrimonio; matri 
momo de los hombres en edad madura; sobriedad en "no beber vino"· 
organizac1on socio-política firme con "extraordinaria unión y obedienci;; 
a los caciques"; hábitat chaqueño, "tierra de grandes pantanos de invierno 
Y tan faltos de agua de verano". Otras observaciones van orientadas ., 
'dete~inar su situaeión frente a la colonia, el lugar estratégico que ocupa;l 
Y cuál podrá ser la "diplomacia" a seguir con ellos (Blanco 1929: 
549-50). (*) 

Las Anuas siguientes, 1611 y 1612, en las que ya se cuentan diver
sas actuaciones del Padre Roque, añaden algunos datos especialmente rele
vantes, en relación sobre todo con el proyecto reduccional que los misio
neros pretendían implantar. Los guaycurúes, se especifica, no son labra
dores; son ~azador~~ de. ~co y fle~ha; son recolectores del fruto del alga
rrobo. Aqm la verif1cac10n de su sistema económico obedece a una inten
c~ó!'! socio-pastoral. b~en definida: (ser) "labradores es como previa dispo
s1c10n para ser cristiano... y no pueden ser catequizados porque andan 
todo el año muy lejos cazando y éste es otro milagro de Dios que muden 
su naturaleza de cazadores en labradores" (Carta del Padre Diego Gonzá
lez, qu~ recoge inform~ci~nes d~ los misioneros de los guaycurúes y las 
comumca al Padre Provmc1al, qmen en parte las cita en su Anua de 1612. 
Blanco 553-54). Se señala aparte también el "vicio" de ir a la guerra y el 
hecho de que el guerrero puede ''hacerse una señal en la cabeza que signifi
ca que es matadorº, aunque no parece percibirse la función social de la 
guerra dentro de la organización guaycurú (Blanco 554). 

Otras verificaciones etnográficas de interés aparecen en la Anua de 
1612, a través de una comunicación del Padre Griffi, en la que se refiere 
con detalle a la muerte guaycurú, al entierro y sepultura. 

"Abuso era que apenas había uno espirado cuando luego lo 
enterraban y ha acontecido traerme dos veces un indio cris~ 
tiano para que lo enterrase aún estando vivo ... (a la hija del 
cacique don Martín) querían los indios enterrarla a su modo 
Y matar algunos muchachos y muchachas y de toda edad 
~~a que en la ~epultura y en la otra vida le hiciesen compa
ma ... Hubo pleito entre los indios sobre quien había de llevar 

(*) En adelante esta obra se citará con sólo nombre de autor y página: Blanco 
549·50. 
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la niña a la sepultura mas yo lo quité, llevándola en mis bra
zos, yendo grande acompañamiento de gent.e, con un llanto 
inexplicable... tres días continuament.e habían estado lloran
do todos los indios (con) a tambores y demás instrumen
tos ... " (Blanco 557-58). 

Se habla tangencialment.e de la práctica probable del repudio matri
monial ( ibid.) y en otro orden, de como adornan las balsas y en ellas "gen
te guaycurú embijados y emplumados, y plumas en los cabos de los 
remos" (Blanco 560-61). 

Sobre estas y otras noticias etnográficas de las Cartas Anuas, Br~ 
lava Susnik ha podido categorizar ciertas pautas culturales de la nac1on 
guaycurú, diciendo entre otras cosas, que ~'todos los ~~~':s manifes
taron una predisposición hacia el ceremonial en correlac1on mtrma con el 
prestigio social" (Susnik 1971 a: 30). 

Es verdad que las referencias citadas proceden de quienes compartían 
la actividad misionera con Roque González y no pueden atribuírsele en 
propio, aunque se supongan verificaciones experimentadas y compartidas 
por él. 

1.3. Con los guaraníes 

De la etapa "guaraní" de Roque González, en la cuenca ?el P~ 
primero y luego en la cuenca del Uruguay, tenemos algunas mas ve~1ca
ciones etnográficas, observaciones referidas sobre todo a la aceptac1~:m u 
oposición a la obra misionera, y las noticias ~e llamariam~ d~ ... caracter 
demográfico y geo-político, en cuanto se ref1e~n. a la l~ac1on de los 
núcleos guaraníes más importantes, el reconocumento del a.rea, la detec
ción del prestigio político de los caciques, todo lo cual condicionaba en 
gran medida las "entradas" y las p~tenciales líneas expansivas de la con
quista espiritual, tal como la conceb1a el Padre Roque. 

En la propia Anua del Padre Roque González, enviada desde la 
Reducción de San Ignacio del Paraná a su Provincial, en 1613 (Blanco 
658-674), hay una serie de datos no excesivamente novedosos, pero bien 
seleccionados dentro de la perspectiva reduccional tan enraizada en él. 

"Es la gente labradora y tiene la lengua general de esta pro
vincia. .. tienen sus ... (ilegible) de caracoles de muchas ma
neras que ellos traen (que muestra bien su flema y aplica
ción) por cuñas, cuchillos y anzuelos, etc. También es cierta 

Roque Gonzdlez en la cultura indígena / i' '1 

la entrada por aquí del Iguazú, donde hay mucho nimw10 
de gente, aunque dicen muy belicosa, de los cuales com pr;u 1 

los paranáes indios cautivos de otras naciones y los Lnwn a 
sus tierras y los matan con grandes borracheras, poníi~ndo:w 
nuevos nombres por haberle muerto (barbaridad por ci1·r l.(~ 

inhumana)" (Blanco 659-660). 

En esta Anua aparece el famoso tema de los hechiceros, de] nrnl 

tendremos que ocuparnos de nuevo. Aquí se anota que algunos so11 

"muy viejos ... (y sus hechizos no pasan más de que son habladon·s y 
amenazan a los indios que los han de flechar con sus hechizos, y q1w 
con esto les cobran miedo y los llaman payés, que quiere decir h<•ch i 
ceros)" (Blanco 662). A manera de instrumento mágico uno de ello:, 
usaba en este caso particular un poco de lo que parecía solimán, q111· 
habría sido adquirido en algún trueque con un español (ibid). li~sb 
también la verificación hoy bien confirmada por la arqueología sohn· 
entierro y sepultura de los guaraníes: 

"Fue un cacique viejo de más de noventa años, el cual vi{~n 
le sus vasallos, que también eran infieles, muy malo, lo lk 
varan fuera del pueblo diciendo que querían que muriese con 
sus antepasados, y que le querían enterrar en una olla gran 
de, a su usanza" (Blanco 663). 

Otras referencias pueden espigarse al paso en esta Anua, que llegan 
a informar sobre el ethos guaraní: tipo de caza que desarrollan, modo dP 
hacer las rozas, las viviendas tradicionales comunales, la poligamia, y hasta 
el dato "ecológico" significante de una cantidad considerable de víboras 
que con sus mordeduras producen la muerte, y existencia de tigres, así 
~amo de animales comestibles, todavía hoy apetecidos por los guaranü·s 
tribales actuales: venados, apereas, quirquinchos, puercos y perdices. 

Al describirse con detalle las pomposas y maravillosas fiestas de la 
nueva religión introducida, el Padre Roque pone de relieve la religiosidad 
de los guaraníes, rasgo ya señalado por Barzana, y que el Padre Torres, a 1 

resumir y condensar la Anua del Padre Roque, en la suya de 1614, ha 
aceptado perfectamente al decir que las "funciones sagradas son su gran 
afición" (Blanco 57 4 ). 

Por su título mismo, hay un documento que permite esperar una 
buena información etnográfica: Descripción de la Provincia del Uruguay, 
y Tape desde Buenos Aires hasta las tierras del Guayrá, y del Brasil, hecha 
personalmente a vistas de ojos por el V.P. Roque González de Santa Cruz. 
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Año de 1627. (Sobre este documento, véase Blanco 260 y Bonaeren 1933: 
10 y 30-43). Esta descripción está toda ella orientada a la "conquista 
espiritual" y la exploración geográfica y recuento demográfico obedece a 
esa intención: 

"Todas estas tres cientas leguas están pobladas de Indios, 
pero muy esparcidos: y así en toda esta Provinc~a, a lo más 
largo, no había más de veinte mil indios, poco mas o meno~: 
todos labradores ... " (Bonaeren 31). (De paso da alguna noti
cia sobre los lulles, "que se sustentan con solo cazar y pes
car", y sobre los birayaras (yvyrayaras), también labradores 
como los guaraníes). 

Es interesante notar que al referirse a las exageraciones que corren 
sobre el número de los indios, atribuye a los indios "que no saben decir 
verdad: de cuatro dicen que son muchos, y de ciento que son como las 
yerbas del campo, etc." (lbid. 34). 

En sus planes reduccionales está el no desear la intromisión de otros 
que puedan venir a inquietar y así "tenemos las espaldas seguras", perc: al 
mismo tiempo hace la propuesta de que "se hagan dos pueblos de espano
les... con los cuales dos pueblos se pondrán dos frenos a esta ~rovincia" 
(Ibid. 37), ya que considera que el miedo al español es "med10 .Pº.r sus 
secretos juicios (de Dios) para que estos pobres vengan a su conocumento 
y se haga algo en ellos" ( ibid.). Todo lo cual no deja de plantear el ~ave 
problema del modo como se hacía la Reducción y su trasfondo pohtico. 

Para explicar en parte la escasez relativa de datos de verificación 
etnográfica en el Padre Roque, se podría aducir que c?1:11º "hijo de la 
tierra" el mundo guaraní le es ya en cierta manera familiar -lo cual no 
quiere decir que lo ha hecho suyo, y mucho meno~, como gus~an ... de 
afirmar algunos de sus panegiristas, que ha comprendido el alma md1ge
na-. 

Está claro que en él no se presenta la atención ni la intención de 
escribir cartas de viaje para parientes y amigos que quedaron en Europa 
y que esperan la noticia novedosa y la descripción exótica;. sus pocos 
escritos son de hecho informes de trabajo pastoral, comprometido con un 
proyecto reduccional que hay que llevar a cabo y contra el cual eventual
mente se opone el "demonio" en forma de costumbres y modo de ser 
guaraní tradicional. Es por esta razón por la que muchos de sus dato~ no son 
dados tanto en sí mismos cuanto en contraste con lo que se piensa ha 
de ser el nuevo modo de ser cristiano en la Reducción. 

Roque Gonzdlez en la cultura indígena I ,· , 

Hay que reconocer que muchos de los misioneros-etnógrafos lo han 
sido porque tuvieron que hacer el "viaje" que les hacía recorn•r rn:m·n, 

ríos y caminos, leguas y climas diferentes, y los llevaba a una aprox 1111a 

ción formal del mundo indígena muy distinta de la que podía f.c·11t·r 

un hombre nacido bajo estos cielos y en una sociedad, que aun mwva y Pn 

gestación era ya la de todos los días para el criollo de Asunción. l1:H 1 ~· 11 

esta razón por la que, a nuestro parecer, Roque González de Santa ( :rm 
no despliega tanto una facultad de observación antropológica (usando u-. .• 
terminología moderna), cuanto la diagnosis propia del educador y h;rnti 
del político que trabaja una realidad guaraní colonial que de una marn·t ;
u otra es ya su sociedad en su patria, y a la que él ve simultáneamenl.c· ("()H 

ojos de conquistador y de evangelizador, aunque ciertamente no de• colo 
no, y menos de encomendero. 

2. La adaptación 

Como segunda posición hemos colocado la adaptación. La adapl.;i 

ción es el otro nombre del sentido común, cuando se está en otra cult.11ra 
La adaptación crea correspondencias y formula acuerdos que asegura 11 el«· 
una manera u otra la comunicación de persona y con el medio. Esta adap 
tación se puede extender a múltiples áreas del modo de ser confrontado 
Aquí las áreas referidas especialmente son las de la lengua, las del compo1 
tamiento social, así como las que se podrían llamar "ecológicas". 

2.1. Maestro en la lengua guaraní 

La adaptación que el misionero debe y de hecho hace en la leng11:1 
tiene una larga tradición jesuítica brasileña y peruana, que el Padre Tom·:. 
Bollo trae explícitamente, en viniendo como nuevo Provincial al Paraguay 

"Seremos muy observantes de nuestras reglas y de no faltar 
punto en la oración ... , y el saber la lengua. A ésta se atiPrn t. 
con sumo cuidado siempre, no se contentando con sal><·rLa 
como quiera, sino con .eminencia" (Hemández 1913, I· f>H I) 

Pero hay que recordar que en el Paraguay ya se venía practicando 
esta adaptación lingüística, sobre todo en la pastoral franciscana, si .. mfo 
su más conocido y famoso representante, Fray Luis de Bolaños. El Sínodo 
de Asunción de 1603, recogiendo las directrices del Concilio de Lima dt· 
1583, había ratificado y dado obligatoriedad a la necesidad de tomar In 

lengua guaraní como medio necesario de predicación en la evang('lízarn m 
(véase Melia 1969 a, 1: 28-33). 
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Roque González, como "nacido y natural de est.a tierra" y "haber 
mamado esta lengua (guaraní)" -con expresión que después se aplicará a 
otros sacerdotes paraguayos-, habla bien esa lengua indígena que se está 
volviendo ya lengua de criollos y mestizos, es decir "guaraní paraguayo". 

En esa época es sin duda el jesuita que mejor conoce la lengua 
guaraní y se tienen testimonios de su especial aplicación a la traducción 
de textos catequéti.cos al guaraní, como veremos. 

Idea y preocupación de Roque González es que el misionero sepa el 
guaraní y así propone que la residencia de San Ignacio sea casa donde se 
enseñe 1:a lengua: 

"Se podrán sustentar aquí, no digo dos sujetos, sino cuatro; 
siendo esta residencia seminario de lenguas, por estar aquí 
lo más acendrado de esta lengua" (Blanco 661). 

Parece que efectivamente se le asignó a esta tarea de enseñar el gua
raní a sus hermanos y compañeros de misión, pero pronto se debía mani
festar su poca disposición psicológica y tal vez poca capacidad didáctica 
para dicho trabajo, lo que motiva un aviso del mismo Padre General desde 
Roma: 

"Muy gran lengua me dicen ser el Padre Roque González que 
est.á en el Paraguay, pero como la condición no es apacible 
y anda con escrúpulos, síguese poco gusto en sus compañe
ros; avísolo a Vuestra Reverencia para que procure de él dos 
cosas; una que se vaya a la mano tratando con más suavidad 
y amabilidad; otra que con la misma enseñe la lengua a sus 
compañeros, poniéndole delante lo mucho que servirá con 
ello a la Divina Majestad cooperando con ese medio al bien 
espiritual de esas almas" (20 abril 1620) (Blanco 677), 

Es en la traducción, como decíamos, donde su nombre debe ser 
retenido, y el Sínodo de Asunci6n de 1632 (años después del martirio 
del Padre Roque) viene a traer como la consagración de su trabajo lin· 
güístico, al nivel de la alcanzada por Bolaños en el anterior Sínodo de 
1603. 

"Para enseñar a los indios se aprovechen de la traducción 
del mismo dicho catecismo, el cual está traducido en la len
gua guaraní, por el Padre fray Luis de Bolaños, y aprobado 
por la santa Sínodo que mandó congregar el señor don fray 

Roque Gonzdlez en la cultura indígena / ; 11 

Martín Ignacio de Loyola y porque a la dicha Lrad11cc11111 k 

falta la de los artículos de la fe y salve, pide y ('tw;iq•,;i ··I 
padre Diego de Boroa, Rector de la Compañia d(· ,fC'::11n. 

procure salga a luz. Y se comunique la traducción d .. lrn: 

artículos y salve, que hizo el Venerable Roque ( :nm' .. d1·1 

de la dicha Compañía, porque el catecismo mayor <h·I dwlin 
santo Concilio Limense es de muy grande provecho p;11.1 

que los padres curas puedan predicar e instruir a su8 f<·l1¡;1 !' 

ses en los misterios de la fe, con los sermones que co11Lw1w. 

pide y ruega a los muy reverendos padres Diego de Brn o;i. 

Rector de la Compañía, y Ma:rciel de Lorenzana, qt1<' 11111 

cuanto están traducidos por el Venerable padw Hrn p 11 • 

González de Santa Cruz, procuren que el dicho c;ll.•·n:1110 

se imprima". (Remitimos para este Sínodo al ma11w;n 11 ... 

que lleva por título: Testimonio del Catechismo y oranonc"'¡ 
de la lengua guaraní. Biblioteca del Museo Mitre, lhw110:. 
Aires, 14-8-15. ff. 18v. Una transcripción también parn;d i 1..i 

Sínodo de 1631, se encuentra publicada en Trelfos, 1 HH:'. 
13-17). 

Según el historiador jesuita Pedro Lozano, la traducción del caf.í·c1:. 

mo mayor estaría ya concluída cuando el Padre Roque salió de 8an 11·.11.1 

cio (1614), y el volumen debía todavía obrar en los archivos de la Corn¡i.1 

ñía cuando Lozano escribía su Historia de la Compañía de Jesús en l;1 1•n• 

vincia del Paraguay ( 1754 - 55) según el modo como se refiere a óI: 

"quando parece que de noche avia de descansar <kl rn11clt1, 

trabajo, empleaba gran parte de ella en hacer difen·nl.c·:; l.1.1 

ducciones, que se le encomendaban, porque en ellas inl.!'n·: .. 1 

ban los que las pedían la inteligencia perfectísima del ld1n111;1, 

y la bondad de la letra, para estudiar con menos tPd í u q 111 • 

si a la dificultad del idioma se acrece el trabajo de los 1·;11.11 

teres mal formados, causa mayor desaliento, como qut· ~;p lu 

de pelear con doblados enemigos; pero el del Pad n · H rn p w 

era tal, que hasta aora se lee con gusto, y por darl¡· a 11lr 11:. ,. 

facilitarles el trabajo, no reparaba en el propio su ;1rdw11I 1 

caridad" (Lozano 1755, II: 762-63). 

Una situación diferente se presenta respecto a la lengua dP lo:; i'.1 L1 ,. 

curúes, que pretendió aprender pero no logró, en parte porqw• ~;11 "~;Lid 11 

entre ellos no fue prolongada (Bonaeren 5), y en partt• porqu(' la In 1~:11.1 
era tenida por sumamente difícil. "Los dos primeros anos c:;l.11vc· ''" 1 .. , 

guaycurúes aprendiendo una de las más difíciles lenguas qu¡· h;1v '"'• , 1 
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mundo", escribirá el que había de ser su compañero de misión y de marti
rio, el Padre Alonso Rodríguez (Bonaeren 149). 

2.2. Gran obrero de indios 

Otra área en la que se requiere también un intento de adaptación es 
la que se refiere a las pautas de comportamiento social, a su vez íntima
mente ligadas con la misma organización socio-política y el sistema de 
comunicación de mensajes. Entran aquí elementos específicamente cultu
rales, pero también dones de simpatía y cualidades de prudencia. Incluso 
un criterio de adaptación conseguida en la aceptación manifestada explíci
ta o implícitamente por el otro. 

Al Padre Roque le aceptaron bien los indios guaraníes al menos al 
principio. Facilidad en el trato con los indios, prestigio y autoridad, son 
las notas principales que muestran un buen grado de conformación con 
el modo de proceder indígena. Parece que en este sentido hay que enten
der aquellas expresiones de los "catálogos trienales" (Blanco 458-59), 
de que el Padre Roque es: "grande obrero de indios" (1614); "talentum 
ad indos singulare" (1620); "talentum ... ad Indos eximium ac praestans" 
(1623 y 1626); "para con los indios tiene ganada grande opinión, y aun 
entre gentiles... fuera lástima sacarle de la conquista de la gentilidad" 
(1626). También lo reconoce un "capitán" indígena, Santiago Cuarecupí, 
al decir "que los indios le amaban y querían tanto, que lo echó de ver 
mucho este testigo siempre" (Blanco 436). 

Personalidad fuerte y "conquistadora", combina la entrega humilde 
y servicial con la capacidad para convencer y la intrepidez para imponerse, 
habiendo captado en parte el movimiento psicológico de la idiosincrasia 
guaraní, que obedece al "dueño de la palabra". 

Se puede notar, sin embargo, que su prestigio y autoridad tienen di
ficultades a medida que se aleja del centro de la conquista, de Asunción. 

Primero es el canto de marcha triunfal de aquellas entradas que hace 
desde San Ignacio hasta las costas del río Paraná; "son estos indios de 
buena disposición y fácilmente se les puede dirigir por buen camino" 
(Blanco 574); convence a dos caciques ''pescadores" que se animen a 
hacerse "agricultores" (Blanco 577-78). Con su calma, virtud muy "gua
raní", hace frente a los gritos descompuestos de aquel cacique que se 
interponía a su paso (Blanco 582). "Vino un cacique del Uruguay a vernos 
y fue muy contento" (Blanco 589). "No dejó de tener ocasión el Gober
nador de maravillarse... con tanta facilidad dejan estos indios sus tierras, 
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sus parientes, y heredades y vienen a poblarse y reducirse donde está ,.¡ 
Padre, sabiendo que los dos, o tres primeros años, se pasa tanta hambre y 
necesidad" (Blanco 590). Pero ya en 1618 se hace cada vez más patentt· 
que los guaraníes están decididos a impedir el paso al "español" (Blanco 
595), lo cual parece estar en relación con indios "apóstatas", que en buena 
parte no son más que indios fugitivos del sistema colonial. 

Este fenómeno de la resistencia indígena contra el "español" sobre 
p~sa naturalmente el problema de una adaptación, proyectándose sobre el 
sentido que hubiera debido tener una inculturación en ese momento colo., 
nial; tema que hemos de tratar más despacio (ver infra). 

2. 3. Lo que comen los indios 

La adaptación lingüística y una cierta.adaptación al modo de comu
nicación social guaraní, se completaría con la adaptación "ecológica". En
tendemos bajo este término de adaptación "ecológica" aquella en que en
tran costumbres y etiqueta condicionadas en gran parte por el espacio cli
mático que habita al grupo. 

De la falta de adaptación ecológica suelen provenir desajustes fun
cionales, enfermedades, melancolías, nostalgias... La adaptación ecológica 
se da sobre todo en la comida, en la habitación, en el dormir, en ser capaz 
de sufrir clima, "aires" y plagas ... Pero se extiende también a la adaptación 
al "ethos" corporal: modo de sentarse, de caminar, de mirar, de satisfacer 
las funciones fisiológicas, y otras rutinas. 

El Padre Roque no parece haber sentido dificultad en adaptarse a 
la comida. Come lo que los indios, de quienes incluso mendiga su sus
tento (Blanco 598). Pero esto no va sin un cierto esfuerzo, señalado 
expresamente: 

"Nuestro pasar ordinario este año ha sido como hemos podi
do, acomodándonos a las comidas de esta gente, que son raí
ces y maíz, que esto, gloria al Señor, no nos ha faltado; 
aunque de lo demás de carne y pan ha habido falta y ham
bre ... " (Blanco 661). 

Roque González, criollo, acusa otro régimen alimenticio y cierta
mente otras apetencias y gustos, no sólo en desear comer carne y pan, sino 
hasta verduras: 
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"La comida unas veces un poco de maíz cocido, otras harina 
de mandioca que comen los indios, y porque solíamos enviar 
al campo a buscar unas hierbas de que comen bien los papaga
yos, los indios por gracia dijeron que lo éramos" (Blanco 
588). 

Es curioso que en esta adaptación a la comida el misionero, implí
cita e inconscientemente, reclama para sí el reconocimiento de un "m~_;i
to" que no suele reclamar, sin embargo, en tratándose de la adaptac10n 
lingÍiística. Y es un hecho que hasta ~l ~ía de hoy, la adapta~ión en la 
comida viene a constituir uno de los ultimas pasos en el cammo de lo 
posible y de lo franqueable, que sólo se le puede pedir al misionero con 
prudencia. 

El Padre Roque, cuando es necesario vive en una chozuela (ibid.) Y 
no hay duda de que es capaz de soportar cansancio e incomodidades del 
ambiente, pues de lo contrario no hubiera podido empr_e~der aquellas 
largas y continuas expediciones, como las que de hecho realizo. 

Para cerrar este apartado se puede decir algo análogo a lo dicho a 
propósito de la verificación. Roque no ha tenido que hacer cambios 
radicales ni en la adaptación lingüística ni en la adaptación "ecológica" 
superficial; él está en su patria sin ser indio, .una p~tri~ que, sin embargo, 
es todavía de los indígenas. Es paraguayo sm ser md1gena. Forma parte 
de esa nueva cultura paraguaya, adaptada, en la cual se ha iniciado un 
juego de_ interferencias de dos. sistemas qu~ ~an deserr:boc~ndo a una 
tercera situación -llegará un dia en que el md10 guaram este verdadera
mente desadaptado en el Paraguay-. 

La adaptación dd criollo tendrá la dificultad de ~a: el paso sut~ de 
la diferencia dialectal; usando las mismas palabras, v1v1~~do la misma 
patria, habla ya una lengua diferente, está ya en otra nac1on. De. ~echo, 
más que haberse adaptado a la lengua, se adapta la lengua, y el mlSlonero 
es entendido, no tanto porque habla el lenguaje del otro, cuanto porque 
el otro ya se ha hecho al lenguaje del primero. 

Roque no viene de fuera; vive lo guaraní en una transformació;i 
desde dentro, en un proceso cultural y político ya incoado, Y del cual el 
es incluso un gestor. Su adaptación le permite no estar fuera del proceso 
nuevo. 

Roque Gonzdlez en la. cultura indtgena /,/ ¡ 

3. La inculturación 

Dado el tipo de verificación y de adaptación reconocido en t•I Pm h •· 

Roque González, parecería que su inculturación está ya fuertenwnt•· h i1" • 
tecada y prejuzgada. 

Por supuesto, no se puede tomar la inculturación de Roqw) ( :< m.r.;1 

lez como la presentan -o la desean- los documentos actuales de la lglc·11m, 
no hay, en este sentido, integración del Padre Roque en el modo dP ~:4't 

guaraní tradicional. Es cierto que la integración no hay que tomarla rnw 0 

el registro pasivo de actitudes, el fundirse como agua dulce en la 1wu 

salada. Inculturación tampoco es permanencia estática en un modo d .. :••·• 
de museo ni disolución de libertades en una sociedad anónima, como 1H1 1·:; 

integración la integración a la sociedad nacional colonial que generalrrwul•· 
se pide y exige a los indígenas. Pero supone, sí, como dirá un escritor aun 
derno, "ser evangelizado", dejarse dar la buena nueva del otro. 

Roque González no parece haber sido sensible al mensaje relig10:.0 

que podían dar aquellos "sacerdotes" de la religión guaraní, proft'l~1s y 

videntes de intensa vida mística, "teólogos de la selva", leales y fieles a L• 
religión como núcleo fundamental de su vida toda. El Padre Roque Px11rc· 
sa más bien los prejuicios peyorativos sobre ritos y hechiceros, qtw 1 u•• 
lo demás han sido generales en casi todos los misioneros que se han rP f N 1 

do a ellos. Así está claro que no hay en él -y tal vez no se le puede rH·•lír 
una integración en la religión guaraní, por lo menos entendida a niv•·I ,J,. 
contenidos y fol'ijlas rituales. 

3.1. Dentro del prqceso colonial 

Pero hay otro concepto de inculturación. Es entrar en una cultura 
para, en ella, participar en un proceso/histórico. Es tomar la cultura, JH) 

como resultado de lo que fue, sino como energía de lo que será, y por lo 

tanto, como trabajo en la historia, "comercio", comunicación. 

Este tipo de inculturación toma al guaraní en un momento pn·nso 
y concreto de su proéeso histórico, y así no desconoce que el pueblo •~rn1 
raní está viviendo un proceso "colonial,,. Que este tipo de inculturann11. 
sea extremadamente difícil, ya que se injerta en el cambio mismo de· ··~. 
tructuras, sin modelos en wí pasado dado y conocido, que está d•·p rn lo 

de ser, y sin referencia a un futuro, que todavía no es, no debe e.xchm ln 
de entrada ni hacer renunciar a una acción política en esa historia t-:·.t a 

inculturación no puede darse sin un juicio histórico sobre el prese11f4._ •·n 
el que ya se instauran dos sistemas y se anunciá'~ un tercero; para q•w ···d u 
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inculturación llegue a ser auténtica, toda ruptura en la comunicación, 
cualquier aniquilamiento de la libertad del otro y las substituciones forza
das, vienen a ser un peligro de anomía y desintegración; el sistema colo
nial como tal opera precisamente por rupturas y substituciones forzadas, 
y por ello no es inculturación, sino asimilación. 

El Padre Roque, desde un principio, ya antes de entrar entre los 
guaraníes del Paraná aparece como un hombre convencido del cambio. 
Tal vez influye en él poderosamente el pertenecer a una familia, la de 
Hernandarias, que se esfuerza por hispanizar al Paraguay, que introduce 
la ganadería en el Río de la Plata, que es un propulsor decidido y con
vencido del sistema reduccional, como medio de pacificación y de civili
zación e instrumento de evangelización. 

"Estos pobres no tienen quién les mire a la cara y lo peor sin 
industria de labrar y hacer cassas, y así es menester que lo 
hagamos nosotros todo, y si no tenemos bueyes, es cansera 
pensar que habemos de hacer algo. Dios lo remedie, que todo 
lo veo "matas y por rozar" (Bonaeren 6). 

Esta carta del Padre Roque recién entrando en la Compañía de 
Jesús, y cuando está visitando a los guaycurfo~s, señala ya una de las pautas 
más claras de la acción reduccional, de la cual es un proyectista entusiasta 
y un realizador incansable. Su voluntad será después llegar a un nuevo 
modo de ser del pueblo guaraní, una nueva cultura en el sentido amplio 
del término; y para ello introduce medios de producción más eficaces y 
mejor organizados, una agricultura intensa, la reducción poblacional y la 
nueva religión. Todo esto servirá, si entendemos bien la mentalidad del 
Padre Roque, para que el indio sea un indio colonial, y no precisamente 
un esclavo dentro del sistema colonial. La Reducción es la base, la forma y 
la realización posible y prudente -la única, probablemente, para el Padre 
Roque- para que la nación guaraní viva su nuevo momento. Lo que el 
Padre Roque aporta y difunde ha de servirle al indio para su vida colo
nial, pero no propiamente para su vida guaraní tradicional; parece que él 
piensa que el indio guaraní tiene que dejar de ser (lo que es) para seguir 
siendo (de otro modo). Hasta qué punto sea esto posible y en qué medida 
las Reducciones, como obra total, lo hayan conseguido, queda todavía 
como una de las preguntas más pertinentes con que se puede abordar el 
problema de las Reducciones jesuíticas del Paraguay. 

Roque González en la cultura índfgena 

3.2. El papel de la nueva tecnología colonial 

Es fácil de ver que una inculturación entendida así, no opPra I'º' 
imitación sino por proyección de nuevas formas históricament<' viahl1·:; 
Aunque siempre permanece la cuestión de lo que es históricament(• viahl~· 

Hay dos importantes cambios utilizados en la Reducción qu<', :11111 

que no traídos ni inventados por el Padre Roque, tuvieron en él a u 11 pro 
motor convencido: nuevas casas y nueva agricultura. En el mismo J>rrn·c·:;o, 

aunque de otro orden, se da la conversión religiosa. 

a. Lo que es la casa guaraní tradicional está bien ilustrado <'n L1:: 

crónicas y diseños de la época, y aquí no volveremos sobre su descripcio11 
Sólo citamos a modo de ejemplo, lo que dice la Anua de 1626-27, r..f1 
riéndose a la Reducción de Nuestra Señora de la Concepción. 

"cada una [casa] (y lo mismo usan en todo el Paraguay) •·:; 
una gran pieza donde vive el cacique con toda su parcialidad, 
o vasallos que suelen ser veinte, treinta, cuarenta y a v<>cP:; 

más de cien familias; según la calidad del cacique: ni t.ie1w11 
otra división, o apartamiento estas casas, que unos pilares q1w 
corren por medio del edificio a trechos, y sirven para susl.c·11 

tar la cumbre, y de señalar el término de la vivienda de <'ad;1 

familia, que es el espacio que hay entre uno y otro pilar, un:• 
de esta banda, y otra de aquella" (Blanco 621). 

Ahora bien, ya en San Ignacio, la innovación que aporta el Padn· 
Roque va en el sentido de nuevas viviendas y nuevo ordenamiento Pspaci:d 
de la población, resultante que en. cierta manera llegará a ser definitoria , le· 
la Reducción" como se puede ver en el estudio de Gutiérrez ( 1 ~ni 
83-140). 

"Este año, habiendo de hacer pueblo estos pueblos, d ÍI'.º 
indios, nos pareció lo hiciesen con buen orden para irlo:; 
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que hay en unas casas largas, que tienen los indios en toda 1; 1 

sierra, y aunque entendimos que no lo tomarían hic ·11, prn 
quererles quitar eso tan antiguo de sus antepasados, w i rw · 
así; antes lo tomaron muy bien, están muy cont(•ntos c-n ~;11:; 
casas nuevas, a las cuales se pasaron aun antes dP ('SI.ar :w;d 1;1 

das, por estar holgados y anchurosos, y cantar, como d1cl'11, 

cada gallo de ... (ilegible). Está pues el pueblo <'ll mwvc· ni;1 

dras: la una sirve de plaza; cada cuadra seis casas d<· s(•1:: p•rn. 
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y cada casa tiene, digo hace, cinco lances de a veinte pies, Y 
en cada lance de estos vive un indio con su chusma" (Blanco 
660). 

Es interesante leer la transcripción resumida e interpretada que de 
este párrafo hace el Provincial Diego de Torres en su Anua de 1614: 

"Fue necesario construir este pueblo desde sus fundamentos. 
Para cortar la acostumbr~da ocasión para el pecado, me re
solví a· construirlo a la manera de los pueblos de los españo
les" (Blanco 570). 

Los dos textos citados son importantes para analizar el movimiento 
de inculturación. El Provincial ve en la nueva disposición una reducción "a 
la manera de los pueblos de los españoles", pero el texto del Padre Roque, 
aun señalando explícitamente el cambio operado, deja entrever que las 
nuevas casas permiten la continuidad con el sistema de distribución por 
familias extensas y cacicazgos. Por una parte las nuevas casas marcan una 
ruptura con la "materia" precedente; por otra, el cambio es tal q~e n? 
provoca ruptura. Esta es la cuestión que q1:1eda plantea~ y qu~ discuti
remos a propósito del paso de las cuñas de piedra a las cunas de hierro. 

De ella derivado aparece el problema total de la reducción, como 
lugar no sólo habitacional sino forma socio-~ultural y polí~i~ . ¿Era la 
"reducción" la única, o por lo menos la meJor respuesta histonca para 
formar el guaraní colonial, y para permanecer como nación? El Padre 
Roque actúa como si así lo creyeran él y sus compañeros jesuitas que en la 
época han estado trabajando esa realidad. La mejor manera de salvar la 
comunidad, eambiándola. 

b. La introducción de las cuñas /de hierro viene a plantear un 
problema similar. 

Las cuñas, a modo de hachas de piedra, eran ya elemento esencial 
de la cultura agrícola y canoera de los guaraníes. 

"Habían... (los indios) dado principio a desmontar para las 
sementeras, que es la primera cosa que se hace en la funda
ción de cada una de las reducciones., porque no usan los 
indios sembrar en campo descubierto, por estar la tierra más 
gastada, y así no se logran las sementeras, pero como en los 
montes está la tierra defendida por los árboles, que son muy 
coposos, se conserva más húmeda., y pingüe, y vuelve muy 

Roque González en la cultura indígena J.r/') 

colmados frutos. Para esto pues arrasan gran pedazo de mrn 1 

te conforme al número de familias, a cada una de las cual•·~. 
se les señala distinto pedazo para sus sembrados, y despm·~; 
de cinco o seis años la dejan por cansada e inútil y desmonta•• 
de nuevo otro tanto, por lo cual es necesario que donde s' · 
funda algún pueblo, haya muchos montes cercanos. P<H ,1 

derribar estos árboles, y lo que es más, para cavar sus canoa:; 
como no saben el uso del hierro (aunque hay minas de él <'n 

su Uruguay) usan las cuñas de piedra que es cosa que pone· 
admiración, corten con ellas cuanto es menester con grande· 
facilidad. Después de reducirlos nuestros Padres, les llevai 1 

esta misma forma de cuñas, pero hechas de hierro, y con ca<fa 
una de ellas se gana una familia que se reduce de buena gan; 1, 

por tener con que hacer sus canoas y sementeras" (Blann 1 

627). 

El papel convertidor de las cuñas aparece continuamente en los rela 
tos fundacionales para que se minimice su importancia decisiva. 

Entrando en el Uruguay el Padre Roque, y queriendo fundar una 
reducción, 

"envía pedir ... cuñas para comenzar a rozar ... que si hay 
cuñas estará hecha aquella reducción dentro de dos años n 

(Blanco 611). 

El último billete del Padre Roque todavía habla de las famosa:; 
cuñas, según testimonio del Padre Vázquez Trujillo. 

"Fueron juntándose los cacique comarcanos a ver los Padn·:; 
y tomar cuñas (que es con lo que se prendan) porque recibida 
la cuña se obligan a reducirse o si se quieren ir volverla ... Esk 
mismo día habiendo acabado de repartir doscientas cuñ:1:: 
antes de decir misa escribió un billete el Padre Roque al Padn· 
Pedro Romero (que fue el último que escribió en esta vi'b) 
en que decía que estaba aquella reducción cual se pod í • 1 

desear y que si tuvieran cuñas vendrían más de quiniento:: 
indios ... " (Blanco 486-87). 

El primer texto sobre las cuñas, que hemos citado, contiene en s1 

elementos reveladores para la inculturación que analizamos. Como se v1·. 
la cuña de hierro es con respecto a la cuña de piedra, apenas un caml>ii; 
"material", quedando -aparentemente- la forma y la función de la ct11L1 
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sin modificación; rozas y canoas se siguen haciendo de la misma manera' 
y para los mismos fines dentro de un mismo -por ahora- sistema. En rea
lidad, todo ha cambiado, porque sin cambiar los instrumentos de produc
ción ha cambiado profundamente la estructura formal de los medios de 
producción. De hecho, todo comienza por una mayor facilidad y gusto en 
el trabajo, que es lo que atrae a los caciques, pero enseguida la mayor 
facilidad de producción se traduce en excedente ganado en tiempo y en 
producción, tiempo y producción que a su vez generan nuevos modos de 
vida social y política. Se puede constituir un "pueblo", se instaura el 
comercio de excedentes, se diversifica la producción y la fuerza de trabajo, 
liberado en parte para la artesanía y hasta para un principio de vida 
"cultural", entendida esta última en su sentido restringido de formas 
cultivadas de expresión artística. 

Es aquí pues, donde la inculturación aporta un cambio estructural, 
no introduciendo elementos nuevos diferentes que correrían el peligro de 
ser ignorados y puestos de lado, sino reasumiendo lo que hay, para hacerle 
hacer y decir lo que todavía no es. 

Consecuencia ya solamente complementaria es que se vaya introdu
ciendo en el proceso, el arado y la yunta de bueyes (Blanco 581). El papel 
que en todo este proceso juega Roque González es claro. 

"Todo esto se ha levantado mediante los increíbles trabajos 
del Padre Roque González. ,El mismo en persona es carpinte
ro, arquitecto y albañil; maneja el hacha y labra la madera, 
y la acarrea al sitio de construcción, enganchando él mismo, 
por falta de otro capaz, la yunta de bueyes. El hace todo 
solo" (Blanco 581) .. 

Pero aquí está precisamente la ambigüedad de un trabajo que 
desemboca fácilmente en la sustitución de roles, de lo que ni las Reduccio
nes antiguas, ni las Misiones modernas, han logrado liberarse y que sigue 
siendo su "juicio". 

Con dos cambios típicos y significativos -el orden espacial de la 
vivienda y la introducción de cuñas- queda, creemos, planteado el proble
ma de la inculturación y la cuestión de si los cambios aportados son de 
contenido, manteniéndose una estructura formal análoga, o si hay un 
cambio propiamente dicho de estructuras. 

Roque González en la, cultura indígena /)/ 

3.3. Dios de los españoles, no más 

La respuesta creemos que no puede ni siquiera abordarse sin hacc-r 
intervenir a la religión. ' 

La inculturación ¿ha mantenido la estructura religiosa fundamenta 1 
guaraní o la ha destruído y desintegrado, anomizándola, dejándola ~in 
palabra y sin sentido? 

Hay que partir del hecho que la religión gü.araní no podía ser act>p 
tada por el misionero que viene con otra vetdad. Pero, cabe preguntarse iü 
la r;~igión, c~mo la cuña, es más bien sólo forma y función para que (•I 
espmtu trabaje el mundo y poco importarían sus contenidos material<·!{ 
así_~~ guaraní habría aceptado la religión, aunque sea cristiana, por S('; 
rehg10n. 

. . Fue ~ét~aux quien con perspicacia lanzó la hipótesis de que I( •s 
m1s10neros Jesmtas son otros "chamanes", y así a la nación guaraní no :-><' 

I_e presentaba la alternativa de una religión u otra, sino la elección entn· 
dos. tipos de "chamán" o profeta religioso, cada uno de ellos representan 
do mcluso un orden socio-político diferente y antagónico (Métraux 1967: 
11-41). Haubert (1967) sobre todo en su capítulo: "les nouveaux sor 
ciers" (pp. 101-39) Y el párrafo donde habla de "messies contre messíes" 
(pp. 146-158), divulga ese punto de vista, y un trabajo muy reciente, el <h· 
Necker (1975) lo coloca como gozne para su tesis (ver pp. 47-53). 

Que los indios hayan conceptuado como "hechiceros" a los misiorw 
ros, hay suficientes testimonios. Ya a Bolaños se le había llamado "hechi
cero de Dios" (Necker 1975: 48). 

Quiene~ instigaron la ejecución de los Padres Roque GonzálPz, 
Alonso Rodnguez y Juan del Castillo, toman motivo de que éstos son 

"hechiceros" falsarios (precisamente por representar otro orden culturiJ y 
político). ' · 

"~atemo~. a este hechi;ero de burla ... " (Blanco 533). ";.Para 
que quereIS tener aqm este fantasma o hechicero?" (Blanc1. 
450). 

. ~acerdotes guaraníes y caciques en esta época parecen mostrar u na 
fisura mterna, tal vez ya provocada por el primer contacto colonial. M1e· 11 

tras los pr~eros .. se aferran." de~speradamente al orden tradicional, le ... 
segundos están mas o menos atra1dos por las nuevas oportunid.:u.l.-s y ha:.Li 
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inclinados a deshacerse de la autoridad "divina" de sus sacerdotes, encon
trando en los nuevos sacerdotes una visión más secular del ejercicio polí-
tico del poder. 

Que los nuevos sacerdotes "cristianos" han entrado en la vida guara
ní, y la han sacudido hasta la crisis política y religiosa, no hay duda y es 
lo que aquí analizaremos, dentro de los solos límites de los testimonios 
que se refieren al martirio del Padre Roque y sus compañeros. 

Hay en quienes deseaban la muerte de los sacerdotes "advenedizos", 
un discurso político-religioso, de una coherencia y lógica, que no tienen 
nada de los "disparates" con que se los califica (Blanco 410). 

Tanto las palabras de Potirava como las "profecías cataclísmicas" 
de Ñesú, constituyen, a pesar de llegarnos a tr~vés del prejuicio distorsio
nador de quien les condena, una pieza maestra de la dialéctica guaraní 
frente al contacto colonial y del pensamiento religioso, rastreable hasta 
hoy en expresiones análogas de aquellos guaraníes tribales actuales que 
tienen que hacer frente a una situación colonial del mismo género. 

3.3.1. Política y religión 

Potirava es un "apóstata", es decir un fugitivo de la opresión colo
nial. Su discurso recuerda el de aquel otro fugitivo que aparece en la 
"entrada" que hizo el Padre Roque, Paraná arriba, y sus palabras: 

"estoy harto y cansado de oir estas cosas que dices, porque 
soy cristiano de los de fray Alonso de Buenaventura, yo era 
el que llevaba su habla a los indios y predicaba las cosas de 
los cristianos ... ya conozco a vosotros y a los e~pañoles ... : 
los españoles envían a éstos a explorar nuestras tierras con tí
tulos de religiosos y luego tras ellos a echarnos de ellas y 
llevar nuestros hijos y mujeres" (Blanco 596). 

Otro caso de un fugitivo (pero que al fin se convierte) aparece en 
Concepción del Uruguay (Blanco 621 ). 

El discurso de Potirava, aunque tra!)ladado del guaraní y prejuicia
do, como decíamos, muestra todavía su trabazón interna y su densidad. 

"Y a ni siento mi ofensa ni la tuya; sólo siento la que esta 
gente advenediza hace a nuestro ser antiguo (así llaman 
ellos su antiguo modo de vida) y a lo que nos ganaron las 
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costumbres de nuestros padres. ¿Por ventura fue otro el 
patrimonio que nos dejaron sino nuestra libertad? ¿La misma 
naturaleza que nos eximió del gravamen de ajena servidumbre 
no nos hizo libres aun de vivir aligados a un sitio por más que 
lo elija nuestra elección voluntaria? ¿No han sido hasta ahora 
común vivienda nuestra cuanto rodean esos montes, sin que 
adquiera posesión en nosotros más el valle que la selva? ¿Pues 
por qué consientes que nuestro ejemplo sujete a nuestros 
indios y lo que peor es a nuestros sucesores, a este disimulado 
cautiverio de reducciones de que nos desobligó la naturaleza? 
¿No temes que estos que se llaman Padres disimulen con ese 
título su ambición y hagan presto esclavos viles de los que 
llaman ahora hijos queridos? ¿Por ventura faltan ejemplos en 
el Paraguay de quien son los españoles, de los estragos que 
han hecho en nosotros, cebados más en ellos que en su utili
dad? Pues ni a su soberbia corrigió nuestra humildad, ni a su 
ambición nuestra obediencia: porque igualmente esta nación 
procura su riqueza y las miserias ajenas. ¿Quién duda que 
los que nos introducen ahora deidades no conocidas, mañana, 
con el secreto imperio que da el magisterio de los hombres, 
introduzcan nuevas leyes o nos vendan infamemente, adonde 
sea castigo de nuestra incredulidad un intolerable cautiverio? 
¿Estos que ahora con tanta ansia procuran despojarte de las 
mujeres de que gozas, por qué otra ganancia habían de inten
tar tan desvergonzada presunción, sino por el deseo de la 
presa que han de hacer en lo mismo que te quitan? ¿Qué les 
va a ellos, si no las quisieran para su antojo, en privarte de 
que sustentes tan numerosa familia? Y la que es lo principal, 
¿no sientes el ultraje de tu deidad y que con una ley extranje
ra, y horrible deroguen a las que recibimos de nuestros pasa
dos; y que se deje por los vanos ritos cristianos los de nues
tros oráculos divinos y por la adoración de un madero las de 
nuestras verdaderas deidades? ¿Qué es esto? ¿Así ha de 
vencer a nuestra paterna verdad una mentira extranjera? Este 
agravio a todos nos toca; pero en tí será el golpe más severo: 
y si ahora no lo desvías con la muerte de estos alevosos tira
nos, forjarás las prisiones del yerro de tu propia tolerancia'' 
(Blanco 525-26). 

El ser guaraní se define por una "libertad" ecológica y se opone al 
disimulado cautiverio del trabajo en la Reducción. Pero lo que llama la 
atención es el análisis del mecanismo colonial y su dialéctica, que hemm; 
querido subrayar en el texto. La oposición "religiosa" toma como punto 
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de apoyo el hecho de su extranjería. El texto no es xenófobo, como 
podría pensarse a primera vista, sino anticolonial. 

Cuando el misionero es tratado de extranjero con motivo, es decir, 
porque aparece excesivamente ligado al orden político y cultural de los 
invasores -"el que los Padres predicaban, era dios de los españoles no 
más" (Blanco 437)-, debería preocuparse, porque de hecho se le está 
acusando con razón de falta de "catolicidad", catolicidad que no es 
imposición de una forma religiosa a todos, sino encarnarse en todos. 

3.3.2. Religión política 

Las palabras atribuídas a Ñesú son más específicamente religiosas 
y muestran que se mueve en un pensamiento mitológico y en una práctica 
ritual, que por otra parte han entrado en él en crisis. 

En primer lugar los nuevos religiosos, esos nuevos "hechiceros", 
eliminan el ritual tradicional, que es palabra inspirada y danza sacramento 
(véase Meliá 1974 a: 4-10). 

"óiganse sólo en nuestra tierra el sonido de nuestros calaba
zos, y tacuaras" (Blanco 447). 

(Y hay que haber participado en danzas rituales guaraníes para pre-
sentir de alguna manera el alcance místico y comunitario de este ri~ 
tanto en el plano emocional como en el social). 

Las categorías y expresiones míticas que maneja Ñesú ofrecen 
llamativas coincidencias hasta verbales con cantos y discursos recogidos 
por Cadogan entre los guaraníes actuales, en su Ayvu rapyta (1959 a), y 
antes por Nimuendajú (1914 y 1944), al referir el juicio final de los apapo
kuváes, guaraníes del Brasil. ÑeSÚ, como también se puede comprobar por 
comparación con la mitología recogida por los prinleros cronistas, se man
tiene en la más pura "ortodoxia" guaraní, al recurrir a los temas de las ti
nieblas, de los tigres devoradores, de la reversión de la tierra, del diluvio 
y de la ascensión al cielo del mismo Ñesú, que va a abandonar esta tierra 
llena de males traídos por los invasores. Por otro lado, el anti-ritual que 
crea, está centrado sobre la reimposición del nombre, que para un guaraní 
no sólo dice cómo se llama una persona sino lo que es. Un guaraní es su 
nombre. Numerosos testigos atribuyen a Ñesú el mismo discurso, lo que 
sería una prueba de cierta autenticidad. 

Roque González en la cultura indtgena I ·, ·. 

"Hasta que un indio hechicero llamado Ñezú, que era t,·111d1¡ 

por dios y lo temían mucho los demás indios cacique~; v 
hechiceros, hizo junta en el pueblo del Iyuí, adonde él asisi.1.1 

y estaba el Padre Juan del Castillo doctrinando a los ind1• 1:. 

de él: y allí dijo a los demás indios que convenía que niaL1 

sen aquellos Padres todos, y quemasen todas las iglesias qw· 
habían hecho en el Uruguay, y consumiesen aquellas crm :< ·:; 1 • 

ímágenes que traían: y los que se habían bautizado se volv11· 
ran a su ser antiguo y gentilidad, porque él lo quería y m;w 

daba así: Y para que viesen el modo que había de tener •·11 

borrar el bautismo, llamó a unos niños bautizados, y con 1111 

agua que sacaba de debajo de sí, diciendo que era sudor " 
licor que él destilaba de su cuerpo, les lavó la cabeza, pe<fo > 

espaldas, y rayó la lengua, diciendo que así se quitaba c • 1 

bautismo y lo había de quitar a los demás cristianos de todo 
el Uruguay: y a los dichos niños los bautizó y puso noml m ., ; 
gentiles diciendo: esta sí es nuestra ley perfecta, y no la que 

estos Padres enseñan. Y mandó que todos se apercibü •se· 11 

para poner en ejecución lo que él mandaba que era matar ;1 

todos los Padres y destruir el nombre cristiano en la dicha 
provincia. Y que no temiesen: que él, como dios que er:1, 

les favorecería, y pondría tinieblas muy oscuras a los qtw 
quisiesen defender a los Padres, y les enviaría tigres que l c ):; 

comiesen. Y que si ellos no harían aquello que les mandaba, 
los haría comer a los tigres, y enviaría un diluvio de agu;1~; 
que los anegase, y criaría cerros sobre sus pueblos y se subirí:• 
al cielo, y volvería la tierra lo de abajo arriba. Con que todo:; 
los indios creyeron y temieron, como le temían siempn·" 
(Blanco 437). 

Este texto como el anterior discurso de Potirava, muestran que por 
parte de los guaraníes la acción misionera es política y religiosa a la vez_ 
Para un guaraní la trabazón dialéctica entre religión y política es una catt•
goría fundamental de su modo de ser (ver infra: 163-166); y una manera 
diferente de pensar esta relación carece de sentido. 

Así carece de sentido la cuestión, por lo demás agudamente plantPa 
da por el "abogado del diablo", Salvator N atucci, cuando expone 811:; 

dudas sobre las verdaderas causas de la muerte de los Padres Roque, Al 
fonso y Juan, Y pregunta si la muerte inferida a los misioneros, no ti .. 
ne en realidad una causa política, por ser "españoles". "Verum odiun 1 

huius venefici contra missionarios, quod ut causa religiosa mo~tis SS_ 

De.~ perhibetur, specie tenus fuit religiosum, reapse vero politicum" (Bo 
naeren 1933: 153). No se puede negar que hay en quienes mataron a lo:; 
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ne en realidad una causa política, por ser "españoles". "Verum odiun 1 
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misioneros una carga enorme de odio contra el español y al mismo tiempo 
un perspicaz análisis político del proceso etnocida que puede representar 
esta avanzada de pacificación, como bien argumenta, leyendo los textos de 
la época, el ya citado "abogado del diablo". La acción llevada a cabo 
contra los misioneros no deja de presentar aspectos análogos y muchas 
coincidencias con los numerosos levantamientos y rebeliones con que los 
indios guaraníes respondieron a la conquista española, invasora y domina
dora y cuyos verdaderos propósitos se mamfestaban pronta y cruelmente 
aun ante los más ingenuos y confiadÓs indios guaraníes (cfr. Necker 1974) 

Por otro lado, los defensores de la dimensión exclusivamente religio
sa de la muerte de los misioneros, si bien infirman las razones únicamente 
políticas de esas muertes, muestran manejar categorías de lo que es la 
religión, que tal vez se avengan con una cierta teología de los años treinta 
de este siglo, pero que no convienen para un análisis de la religión como 
tal y menos de la religión guaraní. 

Una y otra posición en el juicio del martirio del Padre Roque, cree
mos desconoce la realidad guaraní en la cual se dio el enfrentamiento, y 
esto a pesar del testimonio "etnográfico" del Padre Federico Vogt, S.D.V., 
que desde principios de este siglo había estado en contacto directo con los 
guaraníes actuales, de la zona del Monday en el Paraguay y de la provincia 
de Misiones en Argentina (cfr. Bonaeren 1932: 537-39 y Bonaeren 1933: 
151-62). 

La confrontación religiosa tiene en realidad dos vertientes: del lado 
cristiano, vivido por los españoles (y por los promotores de la causa del 
martirio), la religión cristiana y la religión guaraní chocan en una especie 
de área espiritual, donde lo que entra en lucha es la "verdad" contra el 
"error y la superstición", la "virtud" contra el "pecado y el vicio"; del 
lado guaraní, sin embargo, la religión cristiana viene a introducir un dios 
de los españoles, y los dos términos de la relación -dios y español- son 
inseparables históricamente. 

Así lo que matan los guaraníes es una religión, pero una religión 
pensada guaraníticamente, es decir como amenaza y desestructuración 
del orden tradicional, ya que viene introduciendo el desorden colonial 
que es fundamentalmente esclavitud, cautiverio, humillación, sumisión, 
pobreza y miseria, tal como lo conceptuó magistralmente Potirava. 

Esto no invalida para nada la dimensión religiosa de la muerte de 
Roque González de Santa Cruz. El muere por su religión, que es fe y amor 
en Cristo; esta fe que debe ser predicada con la palabra en guaraní y con 

25. La representación barroca del martirio del padre Roque y sus compañeros en uua 
lámina del sigl.o xyn. "Convenía ~ue matasen aquellos Padres todos, y quema 
sen todas las 1glestas ... , y consumiesen aquellas cruces e imágenes que tra ía11" 
(Blanco 437), (cf. Furlong 1962: 355). 
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el lenguaje de los sacramentos y otrns signos sacramentales -bautismo, 
matrimonio, santa misa. cruz, iglesia, procesiones, campanas- y este 
amor, que es amor de hermanos y que se traduce en una nueva economía 
de trabajo más desarrollado y más productivo, casas más cómodas y sóli
das, vestidos. régimen alimenticio abundante y estable, y también libera
ción de los abusos de hechicerías y de la eventual arbitrariedad de los 
brujos. 

En una palabra, el Padre Roque, como mlSionero, quiere fundar 
la Reducción. propuesta concreta, al mismo tiempo que "utópica", de 
la caridad de Cristo. Pero como no puede hacer abstracción del modo 
concreto como se procesan las fundaciones de Reducciones y el modo 
como se extiende la dominación colonial, a pesar de que quiere tomar 
distancia y desligarse del "abuso" colonial exigido por su propia gente 
-y para ello es la Reducción-, su muerte acusará toda la ambigüedad 
propia de los movimientos de expansión religiosa concomitantes con la 
expansión colonial. Al Padre Roque lo matan tanto los "sacerdotes 
jefes" de la religión guaraní como el sistema colonial, esos españoles 
"figuras de cristiano". Si su muerte es religiosa -y lo es- es la "falsa" 
religión colonial la principal responsable de su martirio. 

Esta larga discusión sobre la posición de la muerte del Padre Roque 
dentro del sistema guaraní y dentro del sistema colonial español debería 
haber permitido arrojar alguna luz sobre el sentido que puede tener la 
entrada de un misionero en una cultura, y sus eventuales ambigüedades. 

Que la situación del Padre Roque dentro de la cultura guaraní pue
da ser designada como inculturación es en gran medida una cuestión de 
palabras -y debemos reconocer, también una concesión a una moda teo-
1 ógica actual, que proponiéndose la inculturación como esencial para la 
misión, busca en misioneros insignes del pasado las líneas paradigmáticas 
de sus actuales proyectos pastorales-. 

4. La cultura de las reducciones y su crisis 

Con el nuevo sistema de casas, con la introducción de las cuñas de 
hierro y la predicación de la nueva religión cristiana, el P~dre Roque Gon
z:Hez ha entrado en la cultura guaraní y se ha situado dentro de ella. La 
constante de esta inculturación, si todavía se la puede llamar así, aparece 
en que hay una entrada en . el modo de ser guaraní; hay entrada geográ
fica, se va a buscar al indio en su hábitat y se lo mantiene en él, no se lo 
trae de ninguna manera al poblado español, del cual incluso se desea man
tenerlo alejado; en esta entrada hay verificación etnográfica y un relativo 

Roque González en la cultura ind(gena I 'i 4J 

avance en la adaptación sobre todo lingüística. Pero hay también una c'n 

trada cultural, de mayor alcance incluso que el aparentemente percih1do 
p()r el mismo misionero. 

En el tipo de inculturación que desarrolla Roque González de San b 
Cruz hay rnucho de criollo y jesuita, en el sentido de que el indio guaran 1 

es visto como entrando en un nuevo proceso histórico emergente, que ti4 • 
ne que ser así; el indio tiene que ser cristiano y súbdito del rey de 
pero no debe ser sujeto de encomiendas ni de servicio personal y meno:; 

esclavo; no necesita hablar español (ni siquiera teóricamente, ni para ~n 
"político", ni para ser "adoctrinado"); por fin, no es deseable que se mes 
tice. De esta manera, aunque nunca explicitado en estos términos, estari;1 
latente el pensamiento de que hay un destino histórico propio a los guara 
níes que no es precisamente el paraguayo. La reducción sería el 
-causa, condición y fundamento- de esa nueva cultura, que en sus conk 
nidos ha operado sustanciales substituciones -vivienda familiar individua 
lizada, cuñas de hierro, religión cristiana-, pero que en un primer momen
to no habría destruído aparentemente las estructuras formales del modo 
de ser guaraní; la Reducción seguía siendo una comunidad de economía 
agrícola con un modo de ser religioso que lo informaba todo. Promotor y 
trabajador de estas Reducciones fue el Padre Roque González. 

Que los cambios aportados o la historia de la Provincia del Paraguay 
hayan llegado a deshacer la estructura formal del pueblo guaraní y lo ha
yan desculturizado en el sentido fuerte del término, llevándolo por fin a 
un callejón sin salida -impasse tanto en la vía indígena como en la vía 
colonial- es el gran juicio y la crisis histórica que todavía pesa sobre las 
Reducciones. 

Pero hacer recaer toda esta problemática sobre la acción del Padre 
Roque González en el inicio de las Reducciones sería retrotraer la historia 
de un futuro -que un día debía ser- hacia una profecía, que sólo los sa
ce~dotes de la r:Iigión guaraní estaban en condiciones de proferir, pero no 
qmenes se movian -y nos movemos- dentro de la mentalidad colonial. 
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DE LA RELIGION GUARAN! A LA RELIGIOSIDAD PARAGUAY A: 
UNA SUBSTITUCION * 

Se piensa generalmente que la religiosidad popular. en lo que tie~e 
de supersticioso, de caótico, de conf~so Y. ambig:io, ~e s~mple Y emocio
nal, de mágico y fetichista, es la perv1venc1~ d~ r~1ce~ m~1genas mal corta
das o insuficientemente transformadas. M1 h1potes1s, sm embargo, P3:ra 
entender la religiosidad popular paraguaya sería absolutamente la contraria. 

fLa religiosidad paraguaya, si es supersticiosa, si es fetichista, amarrada a 
1 sus santos de madera y de papel, si es irracional e ilógica, si es por lo tanto 
incoherente y en fin de cuentas poco cristiana -o todavía no es cris~iana .º 
ya no es cristiana-, ello no se debe en ninguna manera a una perv1vencia 
de un sistema religioso autóctono, sino al transplante de formas de cultura 
religiosa demasiado ligadas a la dominación colonial, que el pueb~o .nunc~ 
ha podido integrar y que ha rechazad~ ~o~o amenaza a su propia identi
dad. En otras palabras, se dan en la rehg10s1dad popular paraguaya, las tre
mendas ambiguas marcas de la dominación colonial desintegradora de pue
blos, pero al mismo tiempo la continuidad de un pu~blo _que quiere ser, Y 
que en la religión, en sus creencias y su~ ~eremomas rituales, sabe que 
podrá afirmar su modo de ser humano y cristiano. 

La religión guaraní despreciada 

Se debe aquí retrazar, aunque no sea más que a grandes rasgos, el 
proceso de la penetración de la religión cristiana en el Paraguay. 

Todo proyecto colonial tiene como ideología subyacente la impl~n
tación de un nuevo orden cultural, entendiendo cultura en su sentido 
más amplio de modo de ser, de pensar y de actuar sobre el mundo Y orga
nizar la sociedad. De una manera u otra hay en el proyecto colonial una 
voluntad decidida de substituir y suplantar un pueblo por o~ro pueb~o -o 
nueva masa de hombres-. Es normal que el conflicto colomal se extienda 
a todos los órdenes de la vida, y por tanto también al sistema religioso. 

+ Publicado en Acción 23 (Asunción 19 74) pp. 4-10 

De la religión Guarant a la religiosidad parnguaya: una substitución 161 

Hay un aspecto del enfrentamiento colonial -porque enfrentamien
to lo hubo- que ordinariamente se pasa por alto o queda minimizado: es 
el enfrentamiento religioso. Hay qu~ reconocer que este enfrentamiento 
religioso no aparece con mucho relieve en las crónicas de los conquistado
res e incluso aparece muy difuminado en los relatos de los misioneros. 

La nueva religión llegada con la conquista, la del obispo y su clero, 
la de los misioneros, franciscanos y jesuitas, sobre todo, y la del colono, 
pronto se sitúa con su visión particular frent;e a la religión -o lo que les 
puede parecer falta de religión o falsa religión- de los indios. Para la reli
gión autóctona, la nueva religión tiene una triple actitud: de menosprecio 
(que conlleva ignorancia), de desprecio (que provoca rechazo) y de oposi~ 
ción (que requiere destrucción). Muy raramente se da un reconocimiento 
del otro que sería, sin embargo, el fundamento de una conversión verdade
ramente cristiana. 

Ejemplos de estas distintas actitudes serían estos testimonios: La 
religión guaraní está toda llena de "supersticíones", "abusos", "malos 
hábitos", "ritos, ceremonias y cantos", de todo lo cual el Padre Luis de 
Bolaños quería librar a los indios. (Molina 1954: 488, 490, 492, 494, 
501). "Tengan los curas cuidado de inquirir y castigar a los indios hechice
ros, que son pestilencia que inficiona a los pueblos, y particularmente ten
gan cuidado de quitar los llantos y ritos supersticiosos que tienen en las 
muertes de los indios y así mismo les encargamos que procuren evitar las 
borracheras que son origen de las idolatrías y horribles incestos, muertes y 
otros daños ... y hay unos pájaros de diversos colores, que llaman guacama
yos, que los naturales tienen por cierto género de superstición e idolatría 
y como a tales adoran particularmente ... ", ordena el primer Sínodo de 
Asunción de 1603, conforme a la caracterización que de la religión indí
gena hace (Mateas 1969: 101). Por su parte, los misioneros jesuitas ten
drán de 'la religión guaraní un concepto que, de una cierta consideración 
inicial, deriva con el tiempo hacia el desprecio y el menosprecio: "Es toda 
esta nación muy inclinada a religión verdadera o falsa ... · Y esta propensión 
suya a obedecer, a título de religión, ha causado que no sólo muchos 
indios infieles se hayan fingido entre ellos hijos de Dios y maestros, pero 
indios criados entre españoles, se han huido entre los de guerra, y unos 
llamándose Papas, otros llamándose Jesucristo, han hecho para sus torpe
zas monasterios de monjas quibus abutuntur; y hasta hoy, los que sirven y 
los que no sirven tienen sembrados mil agüeros y supersticiones y ritos de 
estos maestros, cuya principal doctrina es enseñarles a que bailen, de día 
y de noche, por lo cual vienen a morir de hambre, olvidadas sus semente
ras", decía en 1594 el Padre Barzana recién llegado al Paraguay (Furlong 
1968: 93). El Padre Antonio Ruiz de Montoya~ otro jesuita, ofrecía de la 
religión guaraní una síntesis que por mucho tiempo ha quedado como 
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referencia obligada para los historiadores de la evangelización en el Para· 
guay y que aquí no podemos analizar con detalle (Montoya 1892; 49--54). 
Más limitada y tremendamente despectiva es la visión que de la religión 
guaraní tiene el Padre Cardiel, para quien "estos (indios) no piensan en 
otra cosa que en comer y beber yerba, jugar a los naipes, emborracharse, 
lujuriar y hurtar y algunas niñerías que hacen sin reflexión ni culto"; "si 
les dijeran que hay cinco dioses, y que uno se llama tal o cual, todo lo 
creyera luego porque lo dice el Padre, a quien considera como un ente 
superior a lo que ellos son. Así son todos los infieles de aquellas tierras o 
regiones. No alcanza a más su corto entendimiento" (Cardiel, en Hernán
dez 1913, II: 597-98). 

Si éstas eran las actitudes de los misioneros más o menos ilustrados 
(y compañeros al fin y al cabo, de aquellos misioneros que en la India y 
en la China hacían el esfuerzo de adaptarse a los ritos malabares y a las 
ceremonias chinas), hay que pensar que los colonos cultivaban para con el 
indio no bautizado aquel desprecio que perdura hasta hoy, de que el no 
cristiano, no es gente; es decir, es un animal. 

Puede llamar la atención, aunque por otro lado es muy explicable, 
la relativa superficialidad y hasta la incapacidad del sacerdote y el misio
nero católico, ante el fenómeno religioso guaraní, como si el sacerdote de 
la nueva religión colonial temiera encontrarse con un alma sólidamente 
religiosa y necesitara primero quebrarla y debilitarla para mejor sojuzgarla. 
A manera de referencia quiero señalar que en este siglo, a pesar de ciertos 
avances en el espíritu de la catolicidad y por lo tanto de la universalidad, 
no han sido en ninguna manera los misioneros que estuvieron en contacto 
con los Guaraní -pjlta convertirlos- quienes entendieron algo de la reli
gión guaraní, sino dos antropólogos, que a sí mismos se denominaban 
"agnósticos", quienes penetraron profundamente en lo religioso guaraní,\ 
para dejarnos de este encuentro humano un testimonio espiritual que 
camino hacia el Espíritu; me refiero, claro está, a Nimuendajú y a León 
Cadogan, el primero alemán, el segundo paraguayo. 

La palabra inspirada 

La religión de los Guaraní actuales, que en su estructura y en su 
función, perpetúa la religión de los antiguos Guaraní, puede ser definida 
como inspiración, sacramentalizada en el canto y en la danza, dirigida por 
"profetas.,, en búsqueda de la tierra sin mal. 

De la religión Guaran( a la religiosidad paraguaya: una suhstitución 163 

De los-que-están-encima-de-nosotros recibe todo buen Guaraní una 
J>~~bra-alma, un alma que es palabra. "La función primordial, básica, del 
alriia es la de conferir al hombre el don del lenguaje ... se coloca en primer 
lugar la idea de comunicación in ter humana... que encara al ser humano 
ante todo como un animal social, como fragmento del grupo,, (Schaden 
1954 a: 132-33). 

Uno de los himnos sagrados de los Mbyá, expresa esta idea verdade
ramente central de la religión guaraní "ortodoxa": 
Habiendo creado el fundamento del lenguaje humano 
habiendo creado una porción de amor, 
de la sabiduría contenida en su propia divinidad 
y en virtud de su sabiduría creadora 

, ' creo en su soledad, 
el origen del himno sagrado (Cadogan 1959 a: 20) 

Palabra, amor, y el himno que se engendra en la palabra amorosa, 
hace que el Guaraní sea un bueno y auténtico guaraní; si pierde la palabra 
si deja de escuchar a los-que-están-encima-de-nosotros y si a su vez no s~ 
comunica amorosamente con los demás, dejará de ser Guaraní, estará sin 
palabra-alma, será un des-almado. 

. "En la superficie de la tierra, no hay por cierto, pueblo o tribu, a 
q~1en se aplique mejor que al Guaraní aquella palabra evangélica: 'Mi 
remo no es de este mundo ... ' Toda la vida mental del Guaraní converge 
hacia el Más-allá ... Su ideal de cultura es la vivencia mística de la divinidad 
q~e no ?~pende de las cualidades éticas del individuo, sino de la disposi: 
c1on espmtual de oir fa voz de la revelación. Esa actitud y ese ideal son los 
~ue le determinan la personalidad. Y como las aves del cielo que no 
siembran y no cosechan y que no recogen en graneros, el Guaraní va 
viviendo su vida sin preocuparse con necesidades económicas que tal vez 
le puedan sobrevenir" (Schaden 1954 b~ 248-49). 

. ~Frente a esta religión profundamente religiosa --valga la redundan-
cia- se presenta una religión históricamente dualista, socialmente dividida 
ideologizada a partir de una cultura extraña] No es raro que para los cha: 
ma~es-hechicero~ guaraníes, verdaderos sacerdotes que hallan en la inspi
rac1on ~-en la busqueda de la perfección su razón de ser,la nueva religión, 
toda temda de extranjería, foránea en sus términos, discriminatoria en sus 
relaciones sociales, sea una tentación rechazable, una pérdida de la libertad 
antigua, "tan opuesta a los ritos y costumbres de nuestros antepasados .... 
por cierto que es locura que dejadas las buenas costumbres y buen modo 
de vivir de nuestros mayores, nos sujetemos a las novedades que estos Pa
dres quieren introducir ... " (Montoya 1892:221, 228). 
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No hay duda que, históricamente hablando, la religión cristiana se 
presentaba como una ruptura con lo tradicional, con lo socialmente 
admitido. Y por lo tanto no se puede despreciar y considerar como simple 
mala voluntad las objeciones que los indios pueden oponer a lo nuevo y 
foráneo. La fidelidad a su modo de ser humano, a su espíritu, a su teko 
marangatú, les hace rechazar esas innovaciones del invasor. Si lo nuevo 
está además confundido con un proyecto colonial dominador y explota· 
dor, su sentimiento de aversión ante lo extranjero adquiere una lógica y 
una racionalidad difícilmente argumentable. 

La situación colonial y el contacto con los primeros conquistadores 
puede ser comparada, sin demasiado peligro de extrapolación, con lo que 
ocurre actualmente, según lo hemos podido comprobar en el trato-asiduo 
con grupos de Guaraní tribales actuales, concretamente los Par del 
Ainambay. 

"La religión de los Pru-Tavytera es determinante para su identidad 
étnica. Pese a los decenios de convivencia con católicos paraguayos, no 
existen católicos entre los Pai, porque abandonar la religión Paí significa 
excomunión por parte de su pueblo. El bautismo significa deserción hacia 
el opresor y la negación de su propia responsabilidad, porque la situación 
histórica actual les hace parecer antagónicas su identidad Pai y la religión 
cristiana ... Creen que para preservar la existencia del orden universal 
deben observar sus propias leyes y realizar su propia liturgia, lo que bene. 
ficiaría a todos los seres humanos. Ininterrumpida comunicación con 
Dios, adorándolo, previene el inminente fin del mundo. De ahí las oracio
nes nocturnas y las consecuentes restricciones materiales que su práctica 
religiosa exige, son observados como un peso que no puede ser compen
sado en esta vida. Así, los esfuerzos proselitistas, a veces hasta violentos 
de misioneros extranjeros son incomprensibles para los Pai'-Tavyterá que 
sin embargo, lo reconocen como una directa amenaza al centro mismo 
de su existencia y a la existencia continuada del orden cosmológico uni
versal. 

"Hasta el presente, las persecuciones emprendidas contra los Pa1 
por parte de los "invasores" (españoles, paraguayos y brasileños) han to
mado formas tales como violentas apropiaciones de tierras, de mujeres 
y de mano de obra, con lo cual solamente la existencia física de los Pai 
era amenazada. Pero con la agresión espiritual por parte de las misiones 
mencionadas se amenaza la vida después de la muerte en la ""tierra sin 
mal", razón de la misma existencia de los Pai'-Tavytera" l *). 

("') Considerandos formulados en el "Proyecto Pai'-Tavyteri", dirigido por el Dr. 
Georg Griinberg. 

26. 
El "cantor" -oporafru 
prolonga su canto-daJ11;1 
hasta el amanecer. 
"Conocieron que hab fo 
Dios, y aun en cierto 
modo su unidad ... Nu1H ;1 

tuvieron ídolos ... " 
(Montoya 1892: 50). 
Chamán avá chiripá de 
la región de Acaray-m í 
Foto Chase-Sardi 

27. En la misma ocasión, las mujere3 acompañan el canto con el ritmo de sus tacua
ras. 
Foto Melia 
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Hay un aspecto de la religión que los estudios antropológicos ponen 
muy de relieve: la religión penetra toda la vida social, todos los compor
tamientos sociales valorizados. "La teoría de R. Firth ... se sitúa en la línea 
de las investigaciones de B. Malinowski, encarando la religión como un 
instrumento indispensable para la persistencia de la organización social, 
y para la adaptación de los individuos al conjunto de su vida. Pero ella les 
da una nueva dimensión, insistiendo en el caraéter simbólico de la reli
gión" (Mercier 1968: 982). 

Por esto,: una nueva religión -aunque sea la cristiana- es siempre 
una amenaza dé subversión del orden social y político establecidofEl pro
blema viene agravado con el hecho de que la misión cristiana y la~evangeli
zación se presenta en muchos casos muy ligada y hasta confundida con 
los proyectos coloniales. 

Era el caso de la evangelización de América y en ella, del Paraguay. 

Religión y colonización 

La evangelización de los Guaraní del Paraguay presenta la fluctua
ción propia del proyecto hispánico de misión en tiempos de Colonia: una 
identificación con el proyecto mercantilista colonial, pero en algunos 
casos también un distanciamiento de este proyecto colonial, defendiendo 
al indio del peonaje esclavizante y de la encomienda inhumana. 

: Y a en aquel tiempo, muchos misioneros saben que no es la forma 
colonial de cristiandad la que podrá salvar al indio, sino más bien el aleja
miento de esas formas sociale.s., de colonia que ya llevan en sí la destruc
ción de la hermandad cristiana.; La colonia de por sí lleva al racismo, a la 
esclavitud, a las discriminacioiles sociales, al desprecio cultural, a la margi
nación política; es la fuerza de las cosas coloniales. La mision, pues, sólo 
podía ser cristiana en la medida en que se alejaba del mecanismo colonial; 
sólo fue cristiana en la medida en que realmente se alejó. No es por un 
arranque de mal humor que muchos misioneros denunciaron enérgicamen
te a la colonia y a sus hombres -"nombrar español entre ellos no es sino 
nombrar un pirata, ladrón, fornicario y adúltero, mentiroso" (Cortesao 
1951: 168), denuncia que después se ha querido minimizar bajo el rótulo 
de "leyenda negra"; en realidad, la colonia no soporta dentro de sí ningún 
plan de evangelización. Hay que reconocer que los intentos de los misione-

ros por zafarse, dentro de la colonia, no resultaron {ver supra. 121-129); 
es ésta la gran pesadilla y la angustia de quien quiere predicar a Cristo, 
el Cristo de Dios vivo y de los hermanos, a partir de (y ligado con) un 
proyecto colonial. 

De la, religión Guaram' a la religiosidad paraguaya: una substitución 16 / 

Creo que con el respaldo histórico con que contamos ahora, no po
demos dudar de que la alternativa social -entendiendo lo social como 
práctica de vida y libertad humana- que ofrecía la colonia autodenomina
da cristiana, era una alternativa que impedía la eclosión de la vida en Cris
to. 

Es en nombre de su alma "naturalmente cristiana" que muchos 
indios huirían de tener que ser cristianos para no ser esclavos y sólo 
podrían permanecer en sus "valores cristianos", permaneciendo en el paga
nismo. Porque así como la colonia introdujo la destrucción del sistema de 
parentesco y desestructuraba la organización social guaraní, introduciendo 
las variadas formas de la esclavitud y las clases sociales como sistema, así 
traía también en, su realización histórica un tipo de religión dicotómica, 
realmente sobre-natural (en el sentido peyorativo del lérmino ), en que lo 
sagrado se diferenda y se distancia de lo profano. 

Si el 'cristianismo, de una manera u otra, se hace agente de domina
ción cultural y entra en connivencia con los proyectos coloniales de des
trucción del pueblo, pagará pronto su pecado, el pecado de no haber sido 
cristiano, de no haberse hecho débil con los débiles, guaraní con los 
Guaraní, humano con los hombres. Esa forma de cristiandad colonial ten
drá que luchar enormemente para, de las ruinas y restos de un pueblo des
hecho por los colonizadores de toda especie, encontrar de nuevo a su pue
blo, encontrar de nuevo a una comunidad. Es por esta razón por la que el 
pueblo no colonizado, aunque no sea bautizado, conserva una dimensión 
religiosa que es más auténticamente "cristiana" que la del no~pueblo 
denominado cristiano. Cuando no hay pueblo es muy difícil que haya 
religión. Y el gran problema de la religión cristiana en América será que, 
imJ?lantada y transplantada sobre un proceso colonial, que divide al pue
blo en clases sociales, sólo con mucha dificultad podrá desarrollar sus ver
daderas virtualidades cristianas, su Espíritu, y, más colonial que cristiana, 
desarrollará, por la fuerza de las cosas, una id~gl9gí~ .. del dualismo, que 
justifica la posibilidad de que puede haber cristianos "objetivos", salvados, 
uno a uno, por un bautismo más ritual qu€ verdaderamente sacramental, y 
dentro de un individualismo de prácticas moralizantes; mientras declina su 
verdadera responsabilidad de hacer un puebio de Dios, un pueblo. Pueblo 
-o despueblo- que queda entonces librado a las fuerzas opresoras socio
económicas y políticas surgidas, del pecado del Príncipe de este mundo. 

De hecho con estas "teologías" coloniales mal apañadas la misión 
evangelizadora sólo podía engañarse a sí misma y apartarse de su misión. 
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En cada indio sometido y explotado, la colonia, en vez de ser ins
trumento de civilización, se hace más salvaje; en cada indio convertido por 
la fuerza -la fuerza del desprecio que se hace recaer sobre esas almas de 
Dios, o el látigo del trabajo forzado o el temor de una predicación' aterra· 
dora-, el evangelio deja de ser buena nueva y se hace inútil. 

Sin palabra 

Es d~ntro del contexto colonial que surge la religiosidad popular 
paraguaya; 'religión de un pueblo que sufre las presiones disgregadoras del 
proJ.7ecto colonial, de un pueblo que ya no es pueblo, pero también reli
gión de hombres que en el evangelio nuevo encuentran la voluntad de ser 
pueblo, aunque todavía no lo son. 

Dos serán las principales miserias de la religiosidad popular paragua~ 
ya: su incapacidad para conservar o restaurar una sociedad de justicia e 
igualdad (o si se quiere, en términos más cristianos, la incapacidad de 
construir una fraternidad) y su despalabramiento, su falta de teología, 
su a~logía. -

Sobre la primera de estas limitaciones no nos podemos extender; 
baste lo dicho subre los condicionamientos implacables y anticristianos del 
proyecto colonial en cuanto a su economía y modelo social, que el espíri
tu cristiano sólo pudo mitigar, pero no superar. 

Más grave fue su a-logía, que se prolonga hasta hoy. Los grandes 
mitos y las largas plegarias de los Guaraní -que para los misioneros no 
eran más que incomprensibles relatos, oscuramente contados, y ridículos 
cantos- fueron dejados de lado; en ninguna manera se pensó en convertir
los, sino en substituirlos. Los sacerdotes guaraníes -esos teólogos de la 
selva- pronto se callaron. Ciertamente, el misionero no encontraba en la 
estructura de la palabra religiosa guaraní, lo que él creía como más consti
tutivo de su teología, de su catequesis: unos textos litúrgicos fijos, intoca
blemente repetidos, una argumentación catequética que avanza por pre
guntas y respuestas -catecismos del tercer Concilio Limense. de Ripalda 
y de Astete-, una predicación dogmática y moralizante. 

Los Guaraní eran demasiado "cristianos', .. p~ después de, bautiza
dos, serlo de cualquier manera, es decir para serlo colonialmente. El indio 
Guaraní, mientras todavía es pueblo. y por lo tanto religioso, dice más 
o menos esto: lo que hace que yo sea pagano para vosotro~ esto mismo 
hace que vosotros no seáis cristianos para mí. Yo, para vosotros~ no soy 
cristiano porque tengo mis danzas rituales y fuis largas oracíqnes y vivo 
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una vida de comunidad sin clases sociales, sin propiedad privada y creyen
do e~ que todos somos hijos de Dios, bautizados y no bautizados, gringos, 
~:asiler~s y ~araguay~s; y vosotros sois hombres sin rezo y sin inspira
c1on, sois eg01stas y v10lentos y engañadores, usando de la fuerza y del 
desprecio, para tenernos atemorizados y disminuidos y en nombre de 
vuestra religión, nos tenéis por animales. Aunque n~sotros somos los 
verdaderos habitantes de la tierra, los hijos predilectos del Gran Abuelo 
sabemos que para todos hay lugar en los cielos que El creó(**). ' 

Es cierto que hubo un intento por usar la lengua guaraní y en ella 
verter los conceptos de la religión cristiana, pero hay que reconocer tam
bién que en estas traducciones, no hay en ninguna manera una asunción 
de la estructura de la lengua religiosa guaraní, del paradigma ritual de 
inspiración guaraní, sino una simple substitución de palabras; los textos 
guaraníes coloniales son en realidad textos castellanos (o de la cristiandad 
europea) en guaraní; lo que vulgarmente se llama traducción literal. En 
adelante habrá textos cristianos en guaraní, pero no cristianismo 
La palabra guaraní ha sido sólo exteriormente convertida; más exactamen
te, sólo ha sido trocada. Conste que esto será todo el drama de la 
guaraní no sólo en lo religioso, sino en todos los dominios de la expr~~s11on 
socio-cultural, cuando la lengua ya no recibe del hecho social -que ahora 
es la colonia- el mismo fundamento. 

Por muy deplorable que haya sido este uso de la lengua guaraní en 
la evangelización, hubiera sido más lamentable todavía una evangelización 
en castellano (tesis que por lo menos en aquel tiempo tenía pocos susten
tadores, pero que es practicada en la actualidad por muchos "inteligentesH 
misioneros de nuestros días). 

Silenciada la inspiración de los Guaraní, su palabra despalabrada, 
inmovilizadas sus danzas, truncadas sus plegarias, el pueblo hablará ya po:r 
boca de otra gente. 

Primera consecuencia de esta situación de despalabramiento 
so: ya no habrá sacerdocio entre los Guaraní cristianos. Un pueblo sacer
dotal por excelencia, como es el pueblo guaraní tribal, tendrá que estar 
pendiente de una palabra dicha por los sacerdotes extranjeros, algunos de 
ellos manejando perfectamente el vocabulario y la gramática guaraní, pero 
no la estructura formal de la palabra religiosa guaraní (un fenómeno qm• 
tiene sus paralelos aún hoy día). Se engañaría quien pensara que los sacer
dotes nacidos en el país son guaraníes: su estructura lingüística, en lo que 

(**) Estas reflexiones son transcripción libre de propósitos escuchados de boca de u11 
dirigente Paí del Amambay. Véase también León Cadogan 1971; 11. 
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se refiere a religión, es tan extranjera como los libros en que estudiaron, 
los profesores que tuvieron, las teologías que bebieron en lejanas tierras 
europeas, alejados de cercano pueblo. El carisma sacerdotal, como tal, 
estaba perdido, tal vez definitivamente. Es bien sabido que la formación 
del sacerdote se hace como en un orfanatrofio cultural, sin padre, sin ma
dre y sin parentela; sin pueblo. 

Un pueblo reinventando su religión 

Sin palabra y sin sa~erdotes, el pueblo paraguayo tenía que reinven
tar su religión, un cuerpo de creencia,s y sobre los gestos de su expresión 
religiosa, que en definitiva llegarán a constituir un lenguaje sin casi pala
bras. 

La religión popular paraguaya -como en gran parte la. religiosidad 
del pueblo latinoamericano, cuyas raíces coloniales son. análogas-, desa
rrollará su sistema de expresión en tres niveles: 

- la letanía, con sus rezadores; 
- la imagen, con sus santeros; 
- la ofrenda, con sus promeseros. 

Estos tres niveles rituales no agotan toda la religiosidad popular pa
raguaya, pero creemos que la significan suficientemente. 

La letanía es una forma de culto que hace de la repetición del soni
do de las palabras, consideradas ellas mismas rituales, un instrumento de 
comunicación con Dios, los santos u otros seres del más allá. La letanía no 
es de por sí una forma espúrea de religión, pero a veces cae en instancias 
mágicas. En la religiosidad paraguaya están diversas formas de plegarias 
fundamentalmente litánicas: son los rosarios, las oraciones de velorios, los 
largos cantos de pasión ... El pueblo encontró en la repetición de estos tex
tos cuajados, rítmicos a veces, más pronunciados que realmente entendi
dos en muchas ocasiones, una forma legítima de expresión y de comunica
ción religiosa que no puede ser juzgada desde la sola perspectiva del senti
do y contenido de las palabras, sino que tiene que ser tomada en su com
plejidad ritual. Ahí no importa tanto lo que se dice sino cómo se dice y 
para qué se dice. La palabra es aquí no sólo una palabra, sino un hecho. 

Un relevamiento sistemático de las oraciones del pueblo paraguayo 
Y la forma de decirlas -relevamiento que creemos que hasta ahora no se 
ha hecho- podría señalar las grandes características religiosas del pueblo, 
y hacer ver los contenidos realmente evangélicos de este tipo de expresión. 

28. Procesión del entierro. El Viernes Santos en Valle Pucú, cerca de J\~11w í••11 

Foto Blanch 

29. Lo~ e:->L1n11111-1 ••" 

Tal vez lo~ ··1 .1111 .. 11 .. 1·-

de Ja rcl1f~111·;i1Lid 
paraguaya V .ill.- 1·11. 11 

Foto Blaud1 
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En algunos· lugares aparece claramente que elrezador y el que dirige los 
rezos detenta un verdadero carisma sacerdotal ·dentro de la comunidad 
(aunque muy empobrecido con respecto a los sacerdotes de la religión 
guaraní). Este carisma, la Iglesia lo ha intentado a veces orientar hacia 
la catequesis, con sus éxitos cuando se trata de catequesis repetitiva Y 
con más limitaciones cuando se trata de crear una palabra nueva que sea 
adecuación explicativa de evangelio y vida. 

Las imágenes de Cristo crucificado, de la Virgen María (de las Vir
genes, para ser más exacto) y de los santos, constituyen un elemento 
importantísimo de la representación religiosa del pueblo paraguayo. Las 
imágenes con sus a tribu tos bien estereotipados configuran un un~rso de 
significación religiosa no tan sencillo como podría parecer a primera vista. 
El gran peligro de la imaginería religiosa está sin embargo en su abuso fe
tichista · es este objeto como tal la morada del espíritu y de la virtud Y 
tener -1~ imagen es tener y poseer lo que ella representa. La acumulación 
de "santos" en un mismo nicho y su jerarquización sería también tema de 
una investigación sobre la religiosidad paraguaya que probablemente mos
traría interesantes constelaciones según las regiones y según los estratos 
sociales. 

El refugio del espíritu religioso en la imagen, a pesar de sus poten
cialidades expresivas ciertas, no deja de ser casi siempre una limitación 
"materialista" de la palabra religiosa, y en el caso de la religiosidad popu
lar paraguaya trasunta la ausencia de una creación teológica Y:-. de una 
inspiración viva. De nuevo aquí, la comparación con el ritual deflos Gua
raní, que no conocen ni conocieron imágenes representativas de 'Ia divini
dad, muestra en la religión guaraní un grado de espiritualización que la 
religión colonial perdía, perdie~do la palabra y agarrándose a representa
ciones sensibles más materiales. 

Sobre la función de los "santeros" no nos podemos detener, pero 
se puede señalar que como tales no tienen un especial prestigio religioso, 
como si la imagen una vez terminada (y vendida) se les despegara de sí, 
objeto ya al servicio de su poseedor. 

La ofrenda forma parte de las acciones cQn que el promesero para
~uayo cumple los actos de su religión. Formas ligadas con la ofrenda son 
los "caminos" de la ofrenda y de la promesa: la peregrinación y la proce
sión. Ir a Caacupé puede llegar a ser más importante que haber estado en 
< :aacupé o haber escuchado en Caacupé este o aquel sermón; el sacramen
to y el signo es aquí el sacramento de la peregrinación y de la procesión. 
l ,o que se ofrece -las velas, los frutos en el pesebre ae Navidad, las tortas 
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de chipá en el día de la Cruz, las limosnas al templo (que no son dichu 
sea de paso, excesivamente populares), el vasito de caña a San Onof1·c· 
tienen carácter propiciatorio o de intercesión y buscan la bendición de lo 
sobrenatural sobre la tierra y sus hombres. Es el gesto en sí que tiene va1<>1 
religioso y no necesariamente la palabra que a veces va consigo. 

La religión del pueblo 

Esta caracterización de la religiosidad popular paraguaya, a pesar d<" 
su carácter fragmentario, muestra en líneas generales una religión popular 
distorsionada por el proceso colonial que en gran parte expolía al puebl<, 
de su palabra y de la posibilidad de su propia inteligibilidad, estableciern I<' 
dicotomías muy propias de toda colonización -junto a una variedad ''al 
ta" de religión oficial y jerárquica el pueblo tiene que reinventar una ex 
presión religiosa considerada "baja", poco formalizada, en gran parte des 
palabrada, sin formulaciones teológicas, que le dan un aspecto de caos, 
de confusión, de sincretismo y de superstición, que las élites culturalPs 
desprecian. 

El catolicismo oficial, el catolicismo de los "curas", muchas veces 
extranjeros, y de los extranjerizados, demasiado ligado al proyecto colo
nial sobre todo en sus aspectos culturales, ha dejado a la religiosidad 
popular en gran parte librada a su propia suerte, dimisión que está en 
concordancia con su ausencia del proyecto popular como tal. 

Y sin embargo, el pueblo ha encontrado y sigue teniendo en l;1 

religión, como lo tuvo el pueblo guaraní, una voluntad de ser comuni 
dad y de ser fraternidad. La religión define esencialmente su modo dt· 
ser -ñande reko-.. En espera de encontrar la nueva palabra que, liberan
do, haga caer los muros de la división. 
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EL GUARAN! REDUCIDO* 

La historiografía dominante reprodujo durante años la imagen de 
un Guaraní servicial y servil, de un aliado que en realidad es un dominado. 

Sin embargo los textos documentales que se refieren al primer siglo 
de la dominación española, muestran suficientemente la resistencia activa 
de los Guaraní contra aquellos "1.500 parásitos europeos" (Necker 1979: 
23) que se habían establecido en sus tierras, y luego reclamaban los pro
ductos de la tierra, el servicio personal de los indios, sus mujeres y su li
bertad. El detalle de los movimientos de la resistencia activa contra los 
conquistadores y colonos cuenta con nada menos que 23 acciones de 
leV$ntamiento y rebelión entre 1537 en que se funda la casa fuerte de la 
Asunción, y 1609, en que se inician las reducciones de los jesuitas (Nec
.ker 1979: 249-54). A estos ataques y reacciones armadas hay que añadir 
las huidas, la pasividad y la inercia con que los Guaraní, hombres y muje
res, respondían contra aquella dominación; voces y silencios de un pueblo 
que sufre (cfr. Susnik 1965: 30-33). 

Para la mentalidad española resultaba indignante que muchos de los 
levantamientos eran ~iderados por los "hechiceros", hombres que se de
cían dioses o hijos de Dios. Eran los "payé", aquellos chamanes inspirados 
que con sus cantos y danzas interminables, dinamizaban y encauzaban 
simbólicamente la desesperación de un pueblo que se ve amenazado en las 
tradiciones de sus antepasados, burlado políticamente en una alianza no 
correspondida, y explotado económicamente en el don sin reciprocidad. 
La rebelión de Oberá-el resplandeciente- hacia 1579, puede considerarse 
como un paradigma de lo que fueron muchos de los movimientos de libe
ración guaraní. 

Oberá decía que era hijo verdadero de Dios, nacido de una virgen, 
encamado para la liberación de su pueblo. Su hijo Guyraró era su pontí
fice, "con cargo de que fuese borrando los nombres que a toda su nación 
habían impuesto los cristianos, y confiriéndoles con nuevo bautismo, nue
VOF; nombres según sus antiguos ritos" (Lozano 1873 - 75, III: 212). Los 
Guaraní de Oberá cantaban y danzaban durante días y días. Pero no era sola-

* PUblicado en Christus 46, 551(México1981) pp. 30-36. 
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mente la danza ritual la que hacían revivir para oponerse a la dominación e~; 
pañola que había llegado imponiendo otra religión. Para marcar su reacción 
contra el sistema colonial y sus novedades económicas, la gente de Oberá lh-
gó a hacer "sacrificio de una ternera ... hasta que reducida a cenizas, las espar 
cieron al viento, queriendo significar con esta supersticiosa ceremonia qm· 
como la ceniza se disipaba por el aire, así habían de acabar ellos a todon 
los cristianos" (Lozano 1873-75, 111: 223). 

Por desgracia, el movimiento fue dominado, los indios se rindieron 
y "se fueron reduciendo a servir a sus encomenderos" (Ibid.: 229). 

En las rebeliones de los Guaraní sobresale su carácter profético. 
pero esta respuesta profética contra los abusos coloniales no es una simpk 
rebelión contra la opresión, y una liberación de la esclavitud, sino mfü: 
bien una afirmación de la identidad y una voluntad de autenticidad. La 
religión guaraní no es instrumentalizada en vistas a la liberación, sino qm· 
es la forma que en sí da sentido al movimiento. Más que una reacción e~ 
una búsqueda del propio modo de ser. De ahí la gratuidad de la danza 
ritual como expresión sin más de un modo de ser irreductible, contrario 
la cultura del nuevo dominador . 

Todavía surgieron otros movimientos de rebeldía y en casi todos 
ellos se deja adivinar una estructura profética que se enraíza en la religión 
guaraní. 

A fines del siglo XVI los Guaraní habían organizado suficientemen 
te su reacción contra la dominación española, y estaban copsiguíendo neu
tralizarla, limitando la expansión colonial, y en algunas regiones, haciéndo
la incluso retroceder. 

Fue en este momento político en el que surgen las reducciones dd 
Parag1iay, las de los franciscanos, primero; las de los jesuitas, después. 

El recurso de la reducción 

La reducción surgió en América como proyecto político de integrn
ción del indio dentro del sistema colonial (cfr. Necker 1979: 57; ver infra 
193-194). 

En este proyecto colonial el sacerdote, y el religioso más que el eh~ 
rigo secular, iba a jugar un papel de primera importancia. La reducción ern 

vista también como un excelente método misional. 
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En el Paraguay el réldnien de reducciones se instaura y afirma a par
tir de los años 1580. conl()S franciscanos. Con ellas la colonia conseguiría 
de hecho "reducii" la confrontación y el conflicto, tanto militar como 
social que oponía indios y españoles. "La intervención de los franciscanos 
produjo un efecto procurado, pero jamás alcanzado por las armas: la paci
ficación y sumisión de los Guaraní a íos españoles. Esto permitió no sola
mente la evangelización de los indios, sino también su sujeción a la enco
mienda" (Necker 1979: 81). 

Las reducciones de los jesuitas se inscriben en un contexto histórico 
análogo, pero con una diferencia de intención significativa. En la concien
cia de los primeros Padres -y esto aparece muy claro en las "instruccio
nes" del Provincial Diego de Torres Bollo- la reducción es un lugar de 
protección contra la encomienda y cualquier forma de esclavitud. Los 
franciscanos, de hecho convivían con el sistema encomendero; los jesuitas 
quieren prescindir de ella, hacen todo lo posible para desprestigiarla moral 
y politicamente, y hasta pretenden suprimirla quitándole simplemente sus 
condiciones de posibilidad; esto es, dando a los indios otro espacio de vida 
colonial independiente de la encomienda; una especie de proyecto antico
lonial dentro de la misma colonia. De hecho los jesuitas en ningún mo
mento cuestionarán el patronato real o cualquier otro aspecto del orden 
colonial como tal (cfr. Villegas 1975: 65-70). 

Al indio encomendado se opone el indio reducido. Para los jesuitas 
esta diferencia es sustancial y satisfactoria. Hoy sabemos cuánto de ilusión 
había en esta perspectiva. Las reducciones nunca dejarían de ser un pro-

1 dueto de la norma colonial, cuya práctica abusiva querían corregir. De 
ahí, a mi modo de ver, procede la alta dramaticidad histórica de esta expe
riencia. 

Cómo vieron los jesuitas esa singular realización misionalt no dejan 
ron de explicarlo a sus superiores y al mundo entero durante decenas de 
años. Tuvieron sus defensores y sus detractores. 

Pero no se trata de exponer aquí los objetivos de la reducción según 
los jesuitas ni la evaluación de .sus resultados supuestos. Mi perspectiva es 
otra: ¿cómo vieron los Guaraní su propia reducción? 

Es claro que tendré que usar casi exclusivamente documentación 
jüsuítica, pero aun así creo que se pueden rescatar muchas expresiones y 
actitudes auténticas de los mismos indios, siempre que se aplique una 
adecuada corrección hermenéutica. 
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Las hachas de hierro 

Delante de la reducción jesuítica, la actitud de los indios es aparen
temente contradictoria: francam.ente aceptada y hasta solicitada por unos, 
es contestada y vehementemente rechazada por otros. 

Los testimonios de la buena aceptación qu,e tenía la entrada de los 
Padres entre los Guaraní se repiten con frecuencia. 

"Nueve caciques, todos ellos muy cuerdos, se han ofrecido a 
venirse con su gente desde y han comenzado algunos 
de ellos a hacer sus chozas, que es la mejor señal que podía-
mos tener" (Lozano II: 17.9). 

Esta es la impresión entusiasta que tiene el P. L_?renzana fil .. fundar la 
primera reducción de San Ignacio Los Guaram del Guayra se mues-
tran igualmente abiertos.' 

"Varios caciques desde el primer momento se apalabraron Y 
dieron su noll\bre para hacer dos pueblos, uno en .el mism~ 
Pirapó de tres mil que contados con las muJeres e h1~ 
jos y toda la chusma a cada casa, son diez y ocho mil ai .. 
mas •.. y es tanta la de la circunvecina que piden sacer-
dotes,· que me a el Padre Joseph ( Cataldini) para 
otras tantas reducciones otros seis padres" (Pastells I: 153-55, 
citado por 1962: 104 ). 

En otros lugares se da misma acogida a los misioneros: 

"Un cazique llamado Ytupayu ... vino a pedir Padres para su 
tierra... me recibieron con mucha alegría y me dijeron 
que en el río donde estaban sus tierras avía mucha gen-
te· y ·que se todos juntar y tener pueblo grande y Pa~ 
m:es que les cruz ... " (MCA III: 86-37). 
"En un antes de llegar a él levantaron al Padre sobre 
sus brazos y y le llevaron un buen trecho ... " (MCA 
11: 33). 

La acogida dispensada a los jesuitas por p~ de los GuaI'anÍ puede 
explicarse por las normas de la hospitalidad indígena, por la curiosidad que 
despertaba sil llegada, y por la simpatía que se establecía con esos hom0 

bres amables y desarmados que sabían acariciar a niños y viejos. 

El Guaran z' reducido 

"El fruto que hasta ahora experimentamos es haberk·8 ¡.~nna 
do (a los indios) la voluntad; en especial a los viejos y 
que se precian mucho de que los quiero y regalo máH 
los demás'\ confesará el Padre por Fm~~ 
1962: 97; Pastells I, 163). 

Alfred Métraux, uno de los mejores analistas de la relación 
guaraní en términos antropológicos, se hace la i!'t'lll"nl 11101ll"'>'ll".'Oi> ,..,.~M'.•"""11~,.,.;hb 

"¿Por qué los indios recibieron a los 1esiLUU:tS 

aceptaron incluso su tutela? La retJ¡pu.em:;a 
es La política de los jesuitas - ....... ~ ..... 
tivos; pero si leemos atentamente cartas y ret~,C'.ll·OlrM~§ 
describen sus primeros cont.actos con una tribu 
remos el que el hierro r1°·~""""'"'""'"'~·"" 

En hachas de hierro y aparecen con '•'-l?""d'll"""."""·P"'" 

trecha.mente unidas. ''Presentada a un cacique una. cuña. .. 
tes'\ dice el Padre (1892: 197). Neolíticos de la 
los y usaban las hachas de piedra pani 
y pa.ra mu; rozas. 

ue~sn1J.es de reducirlos nuestros les 
forma de pero hechas de hierro; y 
ellas se gana una familia que se reduce de 
ner con qué hacer sus canoas y semente:rasn 
627). 

como motivo para reducirse"'"''""""'"'"'.·'·"' 
testim.on.io sobre la actividad nn~one1rlf1 

HFueron los ""'ª''"' ..... '"'""'º 
y tomar cuñas es con lo que se 1--'"'~'""""~· 
bida la cuña se obligan a reducirse ... Este 
acabado de repartir doscientas cuñas antes de 

un billete el Padre Roque al Padre Pedro Romt"'ro (q1w 
fue el último que escribió en esta \ida) en que decía q1w 

estaba aquella reducción tal cual se podía desear, y qw· m 

tuvieran cuñas vendrían más de quinientos indios.. ( Blmico 

1929: 486-87). 
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Las hachas de hierro 
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"El hierro crea entre quienes descubrieron su uso, una tiranía inven
cible. Una vez conocido el metal no se vuelve a la edad de piedra", consta
ta Métraux con toda verdad en el ya citado estudio. 

Otras ventajas que pueden considerarse menores pero que probable
mente ejercieron una considerable influencia psicológica en los indios, 
eran también motivo de atracción. A veces eran los presentes y regalos de 
ropas y objetos de metal: cuchillos, tijeras, anzuelos, agujas ... Otras era 
incluso la repartición de alimentos (MCA III: 39-40; 76). La agrupación 
en poblados mayores y la adopción de la casa particular para una familia 
nuclear, parece también haber sido recibido con agrado (Blanco 1929: 
660). La previdencia del misionero que poco a poco se ocupaba y se preo
cupaba de todo -"él hace todo solo", se dirá del Padre Roque Gonzá
lez (Blanco 1929: 581)- no desagrada tampoco a los indios. Son los tan
tos imponderables del régimen patemalista que tanto atrae y ata. 

Un espacio de libertad 

Las reducciones jesuíticas se presentan en un momento histórico en 
que la libertad de los indios ha sido ya repetidamente maltratada y conti

, núa siendo amenazada por varios frentes. 

La defensa del indio contra el servicio personal que exigían los en
comenderos, constituía un principio básico del plan jesuítico de reduc
ción. Los Padres que fueron a fundar las reduccionés del Guayrá. llevaban 
instrucciones precisas de su Provincial Diego Torres Bollo, para que se 
controlara la entrada de españoles en los pueblos y de ningún modo se 
permitiera que éstos sacaran "piezas", es decir, indios de servicio. Estas 
normas fueron siempre seguidas. 

A un cacique que había llegado a la reducción de Guarambaré, el 
Padre Francisco de San Martín "le tranquilizó además en lo referente a las 
temidas invasiones de parte de los españoles, sus vejaciones y cruelda
des ... " (CA 1: 296). La posición de los Padres fue en este punto de notable 
firmeza, y los Guaraní entendieron que no se trataba de meras palabras. 

"El hecho es que se ha düundido el buen olor de los nuestros 
entre los habitantes de Guarambaré, y esto mismo saca a los 
indios de sus escondrijos, adonde se habían refugiado por 
miedo de los españoles, animándoles a ponerse a salvo bajo 
nuestro amparo" (CA I: 299). 

¡Í, 

El Guaran (reducido / ,\' I 

Llegó a arraigarse firmemente la convicción de que "donde los in 
dios reciben a los Padres, no entran los españoles a inquietarlos" (MCA 11-
37). 

Que las reducciones jesuíticas no estaban ordenadas en función <k 
los pueblos de españoles, fueron éstos los primeros en sentirlo. El Para 
guay criollo miraba las reducciones como un cuerpo extraño que no 0«' 

dejaba asimilar. Una lucha sorda y continua dominó durante décadas laH 
relaciones entre españoles, jesuitas y Guaraní de las reducciones. 

La reducción, sin embargo, no pretendía ser una organización eco 
nómica o una protección política. Para los jesuitas era decididamente una 
misión y una doctrina que llama a la conversión. 

¿Cómo aceptaron los Guaraní esta misión? Creo que con los datos 
que se tienen en la documentación hay que admitir que los Guaraní acep
taron la fe cristiana, de la que la vida en la reducción era como el sacra
mento. La devoción a la cruz, a María, a los santos, la participación en la 
liturgia, el aprendizaje de la doctrina cristiana, la moralidad de las costum-· 
bres, significan una sinceridad en la aceptación de la fe en Jesucristo, que 
no es justo poner sistemáticamente en duda. 

Un disimulado cautiverio 

Paralelamente con la visión que asume y asimila la reducción, se dio 
otra de marcada oposición. En medio de los indios reducidos, quedaba to
davía el Guaraní irreductible. Lo característico de esta actitud de rebeldía 
y crítica es que viene identificada con una categoría especial de personas: 
los "hechiceros", los payés, los chamanes. Para los Padres la actitud y ar
gumentación de estos críticos .del sistema reduccional tiene mucho de 
ridículo, insensato y hasta diabólico, lleno de "disparates" (Blanco 1929: 
410). 

He aquí algunos de sus discursos y puntos de vista retenidos por la 
misma documentación jesuítica. 

"¿Por ventura fue otro el patrimonio que nos dejaron nues
tros padres, sino la libertad? La misma naturaleza que nos 
eximió del gravamen de ajena servidumbre, ¿no nos hizo li·· 
bres aun de vivir aligados a un sitio? ¿No ha sido hasta ahora 
común vivienda nuestra cuanto rodea estos montes, sin qlw 
adquiera posesión en nosotros más el valle que la selva? 
¿por qué consientes que nuestro ejemplo sujete a """'·""""1'""' 
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indios y lo que es peor a nuestros sucesores, a ~~ disimulado 
cautiverio de reducciones de que nos desobligo la naturale
za?" (Blanco 1929: 525). 

El instigador de la muerte del Padre Roque, el indio Potiravat hace 
un análisis muy correcto del significado P.º~~ti.co de la reducci~!1· El Y 
otros como él manifiestan su recelo y opos1e1on contra la reduc~1on, por-
que c¡tptaron, creo yo, el co!onialismo intei:io ~ inher~nte al. sistema re
ductor. Otro dirigente guaran1 se expresa en tkrmmos análogos. 

"La libertad antigua veo que se pierde, de di.sculrir por va
lles y selvas, porque estos sacerdot.es extranjeros n~s hacinan 
a pueblos, no para nuestro bien, sino para que oigamos la 
doctrina tan opuesta a los ritos y costumbres de nuestros 
antepasados" (Montoya 1892: 228.29). 

Los dirigentes no se engañan sobre los cambioa radicales 
de estructura. que producirá la reducción. Es ~t.e;e&8.1;t:e notar que .. la .reo 
ducción haya sido conceptuada por l~ Guaran~ mas ::1 ticos como ~;r~~ 
de libertad; en otros términos, opres1on y no liberac1on. La expresion di-
simulado cautiverio" queda ahí como toque de alerta inquietante. 

Si por una parte la reducción es aceptada y acogida como novedad 
tecnológica protección contra la esclavitud y afirmación política de algu~ 
nos caciqu;s, por otra no consigue apagar ni suprimir la conciencia .q~e 
muchos tienen, en especial los cha.manes de que su modo de ser tradic1<r 
nal, su telco, está siendo Es la identidad guaraní la que 
está siendo amenazada. Es la identidad la que en 
a través de la reducción. De ahí la oposición de los Guaraní contra los 
suita.s en varios casos. Al jesuita que entra en el Itatín para fundar reduc~ 
ciones, 

"uno de los principales caciques le dijo con mucha determi~ 
nación y dureza que se volviese para su tierra porque ellos no 
habían de admitir otro ser (su frase es ésta) al que sus abue-. 
los heredaron" (Carta Anua 1632: t 273). 

"Los demonios nos han tnúdo a estos hombres -decía otro 
dirigente guaraní a su gente- pues quieren con nuevas doctri0 

nas sacarnos del antiguo y buen modo de \ivir de nuestros 
antepasados ... No es razón que esto pase adelante, sino que 
los desterremos de nuestras tierras, o les quitemos las vidas'~. 

El Guaran z' reducido I ; 

Y encarando a los Padres: 

"Salió diciendo a voces: Ya no se puede sufrir la lih.-rtud ck 

éstos que en nuestras mismas tierras quieren reducímrn~ n 

vivir a su m& modo" (Montoya 1892: 57-58). 

Otro chamán se ex.presa de modo parecido: 

"Vivamos al modo de nuestros pasados; ¿qué hallan t·ul.on 

Padres de mal en que tengamos mujeres en abundmwm"' 
Por cierto que es locura que dejadas las costumbres y hum 
modo de vivir de nuestros mayores, nos su.jetemos a lnu rn, 
vedades que estos Padres quieren introducir" (Monloyn 
1892: 221). 

La reducción tiene un carácter totalizant.e y sus consecuencias ~·nü 1 

irreversibles en todos los órdenes. La reducción perturba la ecologi a t1m 

dicional, trae una nueva morfología social, dispone del espacio urbanq) r;~··· 
gún intenciones precisas, modifica el sistema de pa:rent.esco. En la i~·(hW· 
ción la religión guaraní es atacada, ridiculizada, suprimida y en fin sustitui 
da. Los "hechiceros" son acosados y o domea:·utan~ 
dos. No hay duda que la reducción ser H .~f'~ 
chamán Guyraverá se dice, cuando se f-wr, 
y se va humanando" {MCA I: 302). 

Si la intención de la reducción es ésta, no es extraño que 
Guaraní que tienen de su ser una conciencia más aguda y cuales m HA 

los chamanes, se levanten proféticamente contra la Y o veo lu 
muerte de los Padres Roque González, Alonso . y Jum del < ;uu 
tillo, como el precio de una invasión colonial, por lo menos en la mcntn 
lidad indígena. 

La resistencia contra la reducción, muda sin embargo de tono. 1 .n 

lucha no es contra un conquistador sin escrúpulos, un cazador de esclnvma 
o un encomendero brutal; el jesuita no es visto así. A lo más llegótw n 

sospechar que él fuese el portaestandarte y la punta de lanza de unn invu 
sión post.erior. Hubo fugitivos provenientes del sector ya colonizado <1m· 
esparcieron esta inquietud (vfa ~upra: 152). Pero en el fondo la oposie1 .... 
contra la reducción es más sutil. Es la conciencia más o menos exprcs;1 d .. 
que quien entra en la reducción, queda reducido. 

La resistencia de los Guaraní contra la reducción raramente s<· I•· 
vantó en armas. Se manifiesta por el contrario uespirituahncntt"'. ( :on 
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razón se ha podido hablar de "guerra ~e mesí~" (Métraux 1~67:. ~1-4~; 
(ver supra: 151). Los chamanes guaram, a traves aE: H comumcac10n pri
vilegiada del canto y de la danza, intentan poner a si gente en estado de 
rechazo contra la reducción-pueblo. 

"Despacharon (los "hechicetos") a toda aquella tierra mu
chos discípulos suyos que llaman jerokyhára (danzantes) ... 
trayendo los que estaban e!1 los pueblos, con danzas, b~es Y 
cantos diciendo en ellos como aquellos pueblos se habian de 
acabar:.. Con esto la gente comenzó a temer, ,Y muchos se 
iban del pueblo y dejaban perder sus casas, estándose en sus 
chácaras y pueblecillos" (MCA IV: 254). 

Contra la reducción la resistencia guaraní se estructura del mismo 
modo como se presentó contra la dominación colonial de los primeros 

· tiempos de la conquista. Esto induciría a pens:;r que para los "~rof~!~:' 
guaraní se trata todavía de la misma invasion y "desnaturahzac10n , 
siendo ias diferencias entre ambas actuaciones -las de los colonos Y las 
de los jesuitas- sólo accidentales. 

"Preguntando un día a los indios que ~ónde estaban Y. qué 
era la causa de perderse sus casas, me diJeron que unos 1ero
kyhára (danzantes) que andaban por los tetaminf (aldeas), 
los engañaban diciendo que este puebl:> se habta ?e des
truir ... decían que ellos eran dioses y cnaban los mru.zales Y 
comida y eran señores de los fantasmas de los montes, de los 
itakyseja (dueños de las piedras cuchillo) y de los yvytypo 
(habitantes de los cerros) y que los tigres andaban a su vo
luntad y mataban a !os que ellos querían, y que los primeros 
que habían de perecer habían de ser los va~uer~s _Y los 
yvyrapondára carpinteros) y los que se hacia? cnstianos, 
y que los que trabajaban en el pueblo se les habta de perder 
las comidas" (MCA III: 106). 

La tierra que Di os nos dio 

Con los años el sistema de las reducciones se afianzó, se extendió Y 
consolidó. Desde la segunda mitad del siglo XVII cualquier re~itencia acti
va contra él puede darse por eliminada; por lo menos no deJa ras_tros. ?e 
consideración en la documentación. Aunque en el sector d~,. dommac1?n 
criolla no jesuítica tuvo lugar en 1660 la gran rebelion de los m
dios de Arecayá (Velázquez 1965: 307-25). 

El Guaraní reducido 

Es cierto que los padres, a medida que pasaba el tiempo, se ququn 

con más frecuencia de la pereza, dejadez y desinterés de los indios ('11 um 1 

mir sus trabajos; lo que podría ser interpretado como una forma de n·11rn 

tencia pasiva contra aquella vida. Estaban también los fugitivos; pero •·11ln11 

en general no volvían al monte, sino que se huían a los pueblos de f•sp:11 
les donde mal vivían de changas y conchabas ocasionales, fenómeno q1w 

se acentuó todavía más después de la expulsión de los jesuit.as (Swuuh 
1966: 44-46). 

Los chamanes guaraní habían desaparecido o su influencia eoLd •a 

enteramente neutralizada. Los Guaraní cantaban y danzaban ahora cu 1,. 
iglesia y en la plaza el nuevó orden reduccionai~ La vida había sido ríl.11;1 

!izada según pautas nuevas que los Guaraní aparentemente asumierou v 
asimilaron con agrado (ver infra: 199-203). En la literatura jesuític;1 \' 
pro-jesuítica se difundía la imagen de un pueblo feliz, felizmente rP1h1 

cid o. 

¿Cuál era la visión que tenían los propios Guaraní de su reduccim1· 1 

Durante la llamada guerra guaranítica (1753-56) apareció una oportw11 
dad extraordinaria para que los Guaraní expresaran lo que sentían soh1e· 

sus pueblos. 

Por el Tratado de Madrid de 1750 entre España y Portugal si~·¡,. 

pueblos de las reducciones debían pasar al dominio portugués. Esl(' 
equivalía a tener que abandonarlos. Los Guaraní se rebelaron y t'xpli 
ca.ron su actitud en numerosas cartas que son otros tantos manifü•slos 
Es en estos escritos donde aparece fehacientemente un modo de s• ·r 
guaraní ya transculturado, pero relativamente autónomo y decidH 11 • 
en su resistencia. Todas estas cartas escritas por los cabildos y caciq1w:; 
argumentan con una dialéctica similar: el mandato del rey es absurdo 
e incomprensible porque va contra los mismos intereses de la cor< nw 

española. Es además injusto. Ellos no fueron conquistados por las arm:1s, 

se sometieron voluntariamente. Sus servicios en la defensa de la cororrn, 

especialmente contra las invasiones de los portugueses, no merecen c·str 

trato. Es insoportable tener que entregar sus pueblos a sus enemigc '"· 
españoles y portugueses. Por otra parte, ¿dónde encontrar tierras b111 

buenas? 

No se trata de hacer aquí W1 análisis de la articulación d.iali-ctwn 
de estas cartas. Sólo voy a en el tópico de lo que significa 1)JI1 11 

el indio esta su reducción, su pueblo. 
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La tierra en la que ahora están, es ante todo "la tierra en donde 
Dios nos puso", "la tierra que Dios nos dio", "donde Dios nos crió,,, 
"donde Dios nos reunió". Esta tierra es una especie de sacramento de 
vida cristiana. 

"(Los portugueses) quieren y pretenden destruir nuestro 
cristiano modo de proceder en nuestras tierras que J esu
cristo nos dio y en que nos bendijo con el mérito de su 
santísima sangre ... la sangre que siguiendo los ejemplos de 
Jesucristo derramaron los dichos padres Mendoza y los 
demás la derramaron para que los indios después de ya 
cristianos poseyésemos aun mejor que antes estas nuestras 
tierras, y no para que las lograsen y gozasen los portugue
ses, que son una gente del diablo" (cfr. Mateos 1949, y 
Rabuske 1978, para todos estos textos). 

Los indios aprecian con orgullo la construcción majestuosa de 
sus famosas iglesias. 

"También se llega que tenemos una iglesia grande donde 
nos juntamos, que nos ha hecho sudar y dado mucho tra
bajo, y no sólo sudar sino que por ella hemos derramado 
mucha sangre y acabado las vidas". 

"La iglesia está fabricada de piedra de sillería ... " dicen los indios 
de San Miguel. Las ruinas de esa iglesia barroca están ahí con toda su 
grandeza adivinada. Desde un punto de vista socio-econón:Uco los 
indios tienen clara conciencia de que sus pueblos son fruto de su trabajo. 

"Nuestro Santo Rey no sabe ciertamente lo que es nuestro 
pueblo ni lo mucho que nos ha costado. Mirad, señor, más 
de cien años hemos trabajado nosotros, nuestros padres y 
nuestros abuelos para edificarlo y ponerlo en el estado que al 
presente tiene, habiendo todos tolerado con incesante tesón 
por tan dilatado tiempo increíblPs fatigas hasta derramar 
nuestra sangre para concluirlo y perfeccionarlo... consta el 
pueblo de 72 grandes hileras de casas, tiene hierbales muy 
grandes, y seis algodonales de mucha extensión. Las chacras 
de los indios de todas suertes de semillas son como mil y 
quinientas. Hay en fin otras innumerables obras de toda 
suerte de labor". 

31. La cruz misionera de San Miguel. "Se querían todos juntar y tener pueblo ¡•1:111< 1, 
y Padres que les levantasen cruz ... " (MCA II: 37). · 
Foto Blanch 
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Los de San Lorenzo hablan también de "cuatro yerbales, cuatro 
grandes algodonales". Los de San Miguel advierten que no han de dejar 
ms yerbales, su gran algodonal y la enorme estancia que poseían. 

Se había corrido la voz de que los jesuitas habían vendido los 
pueblos por cuatro mil pesos cada uno, lo que naturalmente les había 
llenado de indignación. 

"Nosotros somos cristianos. Los cuatro mil pesos que reci
bió del Gobernador por esta tierra, dígale V. Ra. que luego 
los vuelva". 

Y ahí empiezan a sospechar traición en los jesuitas: 

"Los padres juegan con nuestros pueblos, con nuestras her
mosas iglesias, con nuestras tierras y hacienda". 

Buscar otra tierra no es solución: 

"No hemos hallado tierra alguna buena para hacer iglesia, 
para fundar el pueblo, ni para .un buen hierbal, ni aun para 
buena estancia; y así sólo padeceremos y tendremos una 
suma pobreza y trabajo". 

Algunos padres escribieron a los indios de los pueblos rebelados: 

"No os dejéis engañar, hijos, del apego y excesivo ªIl"!ºr a las 
cosas de la tierra". '"" 

''""· 
En aquellas circunstancias estas palabras no podían ser más ino-

portunas. Los indios sienten por esa tierra un amor entrañable en el sen· 
cido más visceral del término: 

"Aun los animales se hallan y aquerencian en la tierra que 
Dios les dió" ... "Aun los animales más bravos, afligiéndolos 
alguno, se vuelven y acometen contra él. Cuánto más noso~ 
tros que somos cristianos, amamos muy mucho el pueblo que 
Dios nos dió". 

Hay que notar, sin embargo, que el amor por la tierra no es de 
modo alguno un sentimiento "natural", y mucho menos animal. Para ellos 
la tierra es la reducción y el pueblo, como realidad social, cultural y reli
giosá: lugar de hombres y de personas que no consienten ser tratados cow 
mo animales. 

El Guaran f reducido 18') 

"¿Queréis por ventura tratarnos como animales cansados qw· 
echan al campo, echándonos y apartándonos de la tierra qw· 
Dios nos crió?". 

Les di~en los. ind~os_ de Sant;> An~el a los Padres Femández y Balles
ter. Y el cacique N1colas Neengyru repite casi lo mismo dirigéndose al co-
misario jesuita, Padre Alta.mi.rano: ' 

"Nos quiere echar como si fuéramos conejos a los montes o 
al campo raso como si fuéramos caracoles" ' 

Este amor por la tierra se manifiesta incluso con tonos delicada
mente bucólicos: 

"Dios nos ha proveído de todo lo necesario en esta nuestra 
tierra. Hay montes de madera buena para iglesias y casas. 
Hay arroyos cristalinos para los cristianos. Por eso no dejare
mos a Dios que los crió para nuestro alivio". 

(El poeta paraguayo canta hoy todavía el arroyo que brilla: ysyry 
poraite remimbiva ... ) 

Estos sentimientos por la tierra, aunque parezcan naturales y primi
tivos, son en realidad el producto de una transculturación. ~o son la año
ranza de un modo de vida anterior, sino la afirmación de la vida en reduc
ción Y se expresa a través de ella. Es la reducción a la que ahora defienden 
pro aris et f ocis. 

"Hinc inferes quod latet in cordibu.s eorum. Y o no dudo que 
todos pelearán pro aris et focis, como muchas veces el P. 
Rafael y yo decíamos al Padre Comisario". 

\ Los indios repiten una y otra vez en sus cartas que no quieren la 
fierra, p~ro tampoco la temen si es el único medio para conservar sus tie
rras y hacienda. 

"Aunque no queremos la guerra, mas por si la hubiere sólo 
decimos a los nuestros: Prevénganse sólo para ella, componga
mos bien las armas, busquemos a nuestros parientes que nos 
h~ de ayudart y confiando en Jesucristo nuestro ayudador 
d~cunos: 'Salvemos nuestras vidas, nuestra tierra y nuestros 
bienes todos, porque no nos comiene que con la mudanza 
quedemos pobres y afligidos de balde, ni que nos perdamos 



188 Bartomeu Melüi S.J. 

Los de San Lorenzo hablan también de "cuatro yerbales, cuatro 
grandes algodonales". Los de San Miguel advierten que no han de dejar 
ms yerbales, su gran algodonal y la enorme estancia que poseían. 

Se había corrido la voz de que los jesuitas habían vendido los 
pueblos por cuatro mil pesos cada uno, lo que naturalmente les había 
llenado de indignación. 

"Nosotros somos cristianos. Los cuatro mil pesos que reci
bió del Gobernador por esta tierra, dígale V. Ra. que luego 
los vuelva". 

Y ahí empiezan a sospechar traición en los jesuitas: 

"Los padres juegan con nuestros pueblos, con nuestras her
mosas iglesias, con nuestras tierras y hacienda". 

Buscar otra tierra no es solución: 

"No hemos hallado tierra alguna buena para hacer iglesia, 
para fundar el pueblo, ni para .un buen hierbal, ni aun para 
buena estancia; y así sólo padeceremos y tendremos una 
suma pobreza y trabajo". 

Algunos padres escribieron a los indios de los pueblos rebelados: 

"No os dejéis engañar, hijos, del apego y excesivo ªIl"!ºr a las 
cosas de la tierra". '"" 

''""· 
En aquellas circunstancias estas palabras no podían ser más ino-

portunas. Los indios sienten por esa tierra un amor entrañable en el sen· 
cido más visceral del término: 

"Aun los animales se hallan y aquerencian en la tierra que 
Dios les dió" ... "Aun los animales más bravos, afligiéndolos 
alguno, se vuelven y acometen contra él. Cuánto más noso~ 
tros que somos cristianos, amamos muy mucho el pueblo que 
Dios nos dió". 

Hay que notar, sin embargo, que el amor por la tierra no es de 
modo alguno un sentimiento "natural", y mucho menos animal. Para ellos 
la tierra es la reducción y el pueblo, como realidad social, cultural y reli
giosá: lugar de hombres y de personas que no consienten ser tratados cow 
mo animales. 

El Guaran f reducido 18') 

"¿Queréis por ventura tratarnos como animales cansados qw· 
echan al campo, echándonos y apartándonos de la tierra qw· 
Dios nos crió?". 

Les di~en los. ind~os_ de Sant;> An~el a los Padres Femández y Balles
ter. Y el cacique N1colas Neengyru repite casi lo mismo dirigéndose al co-
misario jesuita, Padre Alta.mi.rano: ' 

"Nos quiere echar como si fuéramos conejos a los montes o 
al campo raso como si fuéramos caracoles" ' 

Este amor por la tierra se manifiesta incluso con tonos delicada
mente bucólicos: 

"Dios nos ha proveído de todo lo necesario en esta nuestra 
tierra. Hay montes de madera buena para iglesias y casas. 
Hay arroyos cristalinos para los cristianos. Por eso no dejare
mos a Dios que los crió para nuestro alivio". 

(El poeta paraguayo canta hoy todavía el arroyo que brilla: ysyry 
poraite remimbiva ... ) 

Estos sentimientos por la tierra, aunque parezcan naturales y primi
tivos, son en realidad el producto de una transculturación. ~o son la año
ranza de un modo de vida anterior, sino la afirmación de la vida en reduc
ción Y se expresa a través de ella. Es la reducción a la que ahora defienden 
pro aris et f ocis. 

"Hinc inferes quod latet in cordibu.s eorum. Y o no dudo que 
todos pelearán pro aris et focis, como muchas veces el P. 
Rafael y yo decíamos al Padre Comisario". 

\ Los indios repiten una y otra vez en sus cartas que no quieren la 
fierra, p~ro tampoco la temen si es el único medio para conservar sus tie
rras y hacienda. 

"Aunque no queremos la guerra, mas por si la hubiere sólo 
decimos a los nuestros: Prevénganse sólo para ella, componga
mos bien las armas, busquemos a nuestros parientes que nos 
h~ de ayudart y confiando en Jesucristo nuestro ayudador 
d~cunos: 'Salvemos nuestras vidas, nuestra tierra y nuestros 
bienes todos, porque no nos comiene que con la mudanza 
quedemos pobres y afligidos de balde, ni que nos perdamos 



190 Bartomeu Melúi S.J 

en balde por estos campos, por los ríos y agua, y por esos 
montes. Y así sólo decimos que aquí sólo queremos morir 
todos si Dios nos quiere acabar, nuestras mujeres y nuestros 
hijos pequeños juntamente. Esta es la tierra donde nacimos 
y nos criamos y nos bautizamos, y así aquí sólo gustamos 
de morir, dicen los de San Luis" 

La visión que tienen los indios de 1753 sobre la reducción estaría 
en la línea de aquella aceptación que mostraron en los tiempos fundacio
nales. La reducción representa un modo de vida con ventajas nada des
preciables. Y este modo de vida, en 1 753, parece plenamente, asumido a 
través de una ideología que podemos calificar de reduccional. )3a 
de la reducción sería una nueva realidad sociocultural y religiosa. · 

Si es así, ¿cuáles son los alcances de la reducción? ¿Los mismos que 
los producidos por la colonial sin 

"El esforzado y guerrero cario que acompañaba a los conquisª 
tadores en todas sus el rebelde gua
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raco S. Miguel marangatu 
ybagagui, co yby ore recoha 
poriahurehe, ore 
(El mismo Dios N.S. envió a 
Miguel del cielo a nuestros abu1 ¡,, 
por esta pobre tierra en que 
estamos) (Carta del Cabildo , .. 11 

Miguel, de 20 de julio de 
Archivo Histórico Nacional 
Madrid,Leg.l ' 
Museo de Santa 
Foto Blanch 

33. E~ templo de S~n Miguel, como símbolo de la resistencia de los Guaraní dt· 1., 
Siete Pueblos. Mabyte tenanaa Tupa robusu Tupa upe ~ t ñ 

. . e , no e ore emoc:111·-·. 
°:a1ca~u 1 ore heya haguama" (Mucho menos está bien que dejemos nuesl 1 

gr~nde igle~ia: en la que sólo para Dios nos cansamos) (Carta del cabildo de ~-;,111 
Miguel, 20 JUho 1753; A.H.N., Leg. 120 j., 39). 
Foto Blanch , 
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Después de años de reducción, y privados de sus "~echiceros" tradi
cjonales, los Guaraní van a la guerra en defensa de una ti~r~a y de un pue
blo que "Dios les dió"; defienden hasta la muert:e las cond1c1ones d: poder 
vivir su reducción como modo de ser nuevo, mcluso en lo que tiene de 
específicamente religioso. 

LAS REDUCCIONES JESUITICAS DEI, PARAGUAY: 
UN ESPACIO PARA UNA UTOPIA COLONIAL * 

La descripción que da el Padre Antonio Ruiz de Montoya en su 

Conquista Espiritual, de lo que son las reducciones del Paraguay, constitu
ye todavía, a mi modo de ver, el esquema mejor y más pertinente para (·I 
análisis de su formación y de su realidad. 

"Llamamos reducciones a los pueblos de Indios, que viviendo 
a su antigua usanza en montes, sierras y valles, en escondidos 
arroyos, en tres, cuatro o seis casas solas, separados a legua, 
dos, tres y más, unos de otros, los redujo la diligencia de los 
Padres a poblaciones grandes y a vida política y humana, a 
beneficiar algodón con que se vistan'' (Montoya 1639 a: 
f. 6r). 

En esta descripción del proceso de formación de las reducciones 
todo parece jugarse alrededor del concepto de organización espacial: <h· 
la espacialidad tradicional guaraní, definida como dispersión y juzgada 
negativamente, se pasa a la creación de una nueva espacialidad, caracteri
zada como concentración urbana. El resultado del nuevo espacio produci
do es un nuevo orden, una "vida política y humana". El proceso lo opera 
históricamente la reducción, en el que actúa la "diligencia de los Padres" 
jesuitas. 

De la dispersión a la reducción 

La idea de reducción no es una ori:ginalidad jest1Ítica. Juntar a los 
indios en pueblos es una idea que se remonta por lo menos al año 150:~, 
cuando ya se señala expresamente que "por lo que cumple a la salvación 
de las ánimas de los dichos indios ... es necesario que los indios se repartan 
en pueblos en que vivan juntamente, y que los unos no estén ni andPn 
apartados de los otros por los montes" (Konetzke 1953, I: 9). Sólo la 
reducción podrá remediar a la "irracionalidad" de andar 108 indios cl<•s, 
parramados por los montes, "viviendo bestialmente y adorando a sus 
ídolos'' (Ibid.: 416). 

* Publicado en Estudios Paraguayos VI, 1(Asunci6n1978) pp. 157-67. 
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El indio di,;1perso, se piensa, no puede ser ni "político" ni "huma
no". Ahora bien, !según el segundo Concilio de Lima en 1567, las costum
bres salvajes y bárbaras no se compaginan con la fe cristiana, y por ello, 
si se quiere cristianizar, hay que enseñar a los indios a vivir "políticamen
te" (Mateos 1950: 578), lo que requiere un cierto grado de urbanización. 

Cuando los jesuitas comienzan en el Paraguay lo que iban a ser las 
famosas reducciones de Guaraníes, la reducción como método misional 
y como parte integrante de la política que hay que seguir con los indíge
nas, está sustentada en una abundante legislación y tiene el precedente 
de algunas realizaciones prácticas (cf. Morner 1970). 

También aquí se parte de un juicio negativo respecto a la estructura 
socio-cultural de los Guaraníes, y concretamente contra su organización 
espacial. 

Por las noticias de los primeros cronistas coloniales del Paraguay, 
así como por las mismas relaciones de los misioneros jesuitas de principios 
de siglo XVII, se sabe que no todas las parcialidades guaraníes presentaban 
exactamente la misma forma de agrupación: ésta iba desde simple casa 
comunal que reunía a una familia extensa hasta l1n conjunto de casas que 
bien podía llamarse aldea (Susnik 197 4: 103-104). A esta realidad variable 
se refiere Montoya en el texto citado. De todos modos para la intención 
misionera, aun las pequeñas aldeas significaban una excesiva atomización 
de la población que restaba mucha efectividad al trabajo misional, aparte 
de seguir favoreciendo los antiguos ritos, considerados causa y signo de 
desorden y barbarie. La dispersión imposibilitaba una comunicación esta
ble del misionero con los indios, la cual, sin embargo, era necesa~~ si se 
debía enseñarles la "doctrina", que no podía hacerse en contactos p~,~aje-
ros. 

Es por estas razones, entre otras, que la reducción se consideraba 
un instrumento esencial para el cambio que se pretendía en los indios, que 
era hacerlos pasar de la "infidelidad" al cristianismo y de la barbarie a la 
vida política. 

Que la reducción traía una profunda modificación de la estructura 
de la sociedad guaraní, no solamente lo sabían los misioneros y los gober
nantes civiles que la patrocinaban, sino que lo sentían, con más clarividen
cia que éstos, los mismos dirigentes guaraníes, sobre todo aquellos que ya 
habían hecho alguna experiencia de la vida colonial. 

34. La redu~ción d~ .la C~ndelaria. "Llamamos reducciones a los pueblos de indios ... 
los redujo la d1hgenc1a de los Padres a poblaciones grandes y a v·da l 't. 
h " (M 1 po 1 1ca y 

umana ontoya 1639 a: f. 6). · 
~raba?o que aparece en la obra del padre M. Peramás, De vita et moribus trede
czm Virorum Paraguaycorum, Faenza 1793. 

35. Red~cción de la .santísima Trinidad. "La edificación de las ciudades guaraníticas 
tend1a a proporcionar la máxima comodidad" (Peramás 1946: 24 ). 
Foto Blanch 
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En estos términos· se oponía alguno de estos dirigentes a la introduc
, ción amenazante del nuevo sistema reduccional: 

"La libertad antigua veo que se pierde, de Oiscurrir por valles 
y selvas, porque estos sacerdotes extranjeros nos hacinan a 
pueblos, no para nuestro bien, sino para que oigamos la doc
trina tan opuesta a los ritos y costumbres de nuestros antepa
sados" (Montoya 1639 a: f. 74v). 

Otro de ellos hacía un análisis realmente político del significado co-
lonial de la reducción: 

"Por ventura fue otro el patrimonio que nos dejaron nuestros 
padres, sino la libertad? La misma naturaleza que nos eximió 
del gravamen de ajena servidumbre, no nos hizo libres aún de 
vivir aligados a un sitio ... ? No ha sido hasta ahora común vi
vienda nuestra cuanto rodean estos montes, sin que adquiera 
posesión en nosotros más el valle que la selva? Pues por qué 
consientes -le dice Potirava al jefe-sacerdote Ñesú- que 
nuestro ejemplo sujete a nuestros indios y lo que es peor a 
nuestros sucesores, a este disimulado cautiverio de reduccio
nes de que nos desobligó la naturaleza? (Blanco 1929: 525) 

La importancia de estos juicios estriba en que, desde perspectivas 
opuestas, estos dirigentes guaraníes coinciden con los misioneros jesuitas 
en atribuir a la reducción y al nuevo espacio por ella producido, una cau
salidad decisiva en el cambio de estructuras y en la aparición de uQ. nuevo 
orden: más político y humano, para el misionero, pero destrud\tor del 
modo de ser antiguo y pérdida de la libertad, para el dirigente gharaní. 
Para el sistema tradicional guaraní, la relativa dispersión es la espacialidad 
que asegura la libertad y la posibilidad de mantener la identidad étnica. 

Históricamente, sin embargo, las reducciones del Paraguay fueron, y 
fueron incluso relativamente un éxito. Es aquí donde hay que analizar una 
serie de factores históricos que intervinieron en su formación y proceso, 
y que hicieron de ellas esa experiencia singular que, dentro del cuadro 
general de la colonia, parece incluso original y única. 

La creación de un nuevo espacio guaraní-jesuítico 

En primer lugar se dio un cierto aprovechamiento de la realidad an
tropológica guaraní. Una serie de categorías de la cultura guaraní fueron 
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reasumidas y potenciadas como base del nuevo orden reduccional, micn 
tras que otras que eran juzgadas rechazables, eran sustituidas con estmc 
turas aparentemente análogas. 

La reducción, casi por definición, buscaba producir una nueva espa 
cialidad, y ésta a su vez exigía un nuevo tipo de vivienda. 

Ahora bien, al introducir un nuevo tipo de casa, ocurrió un fenÚ·· 
meno que no dejó de sorprender incluso al misionero, si nos atenemos a 
su mismo testimonio: 

"Este año habiendo de hacer pueblo estos indios, nos pan· 
ció lo hiciesen con buen orden, para irlos poniendo en buena 
policía, y quitar muchos inconvenientes que hay en esas casas 
largas, que tienen los indios en toda la tierra, y aunque enten
dimos que no lo tomarían bien, por quererles quitar eso tan 
antiguo de sus antepasados, no fue así; antes lo tomaron muy 
bien, y están muy contentos en sus casas nuevas, a las cuales 
se pasaron aun antes de estar acabadas, por estar holgados y 
anchurosos y cantar, como dicen, cada gallo en su corral. Est:í 
pues, el pueblo, en nueve cuadras: la una sirve de plaza, cada 
cuadra seis casas de cien pies y cada casa tiene cinco lances de 
a veinte pies y en cada lance de estos vive un indio con su 
chusma. En una de estas casas, la más vistosa y acomodada, 
y junto a la plaza, se señala el sitio para la iglesia, que espera
mos ahora con la venida de Vuestra Reverencia se dará orden 
cómo se ha de hacer, según la cédula de su majestad" (Blanco 
1929: 660). 

En esta relación de cómo se estaba formando la primera reducción 
del Paraguay, San Ignacio Guasú, está claro que el jesuita está ensayando 
el modo de poner en práctica la idea general de reducción, según las indi
caciones de la política colonial española, pero sin tener un plano fijado 
de antemano, y sin saber tampoco a ciencia cierta cuál será la reacción y 
aceptación indígena. Al misionero no se le oculta que la nueva urbaniza
ción es una intorsión al módulo cultural de los Guaraníes, y no deja d<· 
extrañarse que el cambio sea tan fácilmente aceptado. 

Lo que ha podido ocurrir es lo siguiente: a pesar de que el cambio 
propuesto es profundo, los indios encuentran en la nueva vivienda un;i 
cierta continuidad con sus casas tradicionales, al mismo tiempo q~e <'I 
desarrollo de una organización social para la que se sentían potencialmen-· 
te predispuestos. 
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La casa tradicional guaraní está bien ilustrada en las crónicas y dise
ños de la época de los primeros contactosr A modo de ejemplo véase la 
descripción que hace un misionero de estas casas comunales, su tipo de 
construcción y la función social que cumplen. 

"Cada una (casa) es una gran pieza donde vive el cacique con 
toda su parcialidad, o vasallos, que suelen ser veinte, treinta, 
cuarenta y a veces más de cien familias, según la calidad del 
cacique: ni tienen otra división o apartamiento estas casas, 
que unos pilares que corren por medio del edificio a trechos, 
y sirven para sustentar la cumbre, y de señalar el término de 
la vivienda de cada familia, que es el espacio que hay entre 
uno y otro pilar, una de esta banda, y otra de aquélla" (Blan-
co 1929: 621). 

En la casa reduccional, la familia ha sido individualizada y separada 
de las otras por sólidas paredes, pero la casa contiene tcxlavía bajo la 
misma techumbre un buen número de familias. Una cantidad proporcional 
de estas casas era ocupada por un cacicazgo, de manera que su gente venía 
a constituir un "barrio" del pueblo. Se sabe, por documentos que se con
tinúan hasta la expulsión de los jesuitas y aun después, que ~la estructura 
de cacicazgos estuvo siempre presente en las reducciones; ésta era una ins
titución que el método reduccional asumió orient.ándola a sus propios 

fines. 

En cuanto a una tendencia de los Guaraníes hacia aglomeraciones 
más amplias, es un rasgo que se hacía notar en algunas comunidades, aun
que no todas, en la época de los primeros contactos coloniales. Algunas 
comunidades guaraníes ya se presentaban como verdaderas alde~ agríco
las con una densidad de población relativamente alta. Ahora bien, "<\entro 
de esta tendencia, se puede leer en el origen de algunas reducciones el in
terés que mostraban ciertos caciques hacia la formación de aldeas mayores 
y potencialmente más fuertes. Un jefe guaraní prestigioso o ambicioso 
podía encontrar en el misionero y en la reducción que éste traía, un aliado 
virtual para sus propósitos; lo que a su vez servía también al plan misione
ro. La Conquista Espiritual de Montoya, así como las cartas que relatan 
los pasos fundacionales de una nueva reducción, están llenas de estas 
convenciones pasadas entre el misionero y uno o varios caciques. 

Como, por otra parte, el cacique solía errcontrar en su comunidad o 
en su contorno, algún chamán o ''hechicero'' que, con sus visiones profé
ticas y con sus apelaciones radicales a la tradición, se oponía al pacto colo
nial, cacique y misionero llegaban a veces a convertirse también en aliados 

Las reducciones jesuíticas: un espacio para una uto¡J1íi co/011111¡ / •Jl) 

para eliminar el carácter contestatario del "hechicero" rnargm;ilu,ar In, v 
así anular su posible influencia. ' 

Sería largo discutir aquí si el misionero ha sido verdaderanw11lr v1:; 

to,yor los Guaraníes de las reducciones como un nuevo "hechíc<'r"" (d 

Metraux 1967: 23-?8). Se puede señalar, sin embargo, que la rPdt1ff1n11, 

aui:~ue no fuera mas que por su misma estructura espacial, dificultah:1 b 
ac~mn de los "hec~icero~", quienes actuaban cada vez más en despohbdo. 
mientras que al mismo tiempo ordenaba la vida religiosa alrededor d4• lo:• 
nuevos sacerdotes, quienes generalmente mostraban un misticismo nwuo· 

acentuado, pero .ofrecían recursos más efectivos en el orden providPnnal·: 
asegurando ~ubsistencia regular, defensa contra los colonos y celehrac1on 
de grandes fiestas. 

Socialización sacralizada 

. La red~cción, toda ella orientada sobre la plaza y ésta mirando a (;1 

Igl~s1~, o~:ecia una estructura apropiada para lo que podría llamarsP 11n;1 

socm~izacion sacralizada. Llamaba la atención de los visitantes de fw·r;1 
Y m~s de los eclesiásticos, la ordenada ritualización de toda la vida n.' 
ducc10nal .. Las ... relaciones de la época suelen alargarse siempre en su dda 
llada descripcion. 

Rito ~ra la distrib:ición religiosa del día~ desde el pregón para lcva11 
tarse Y la misa de la manana, hasta la oración \vespertina. Era rito el n•z,, 
p:olongado en la iglesia, las largas letanías, los cantos y ceremonias de Jo~; 
dias festivos. Rito er~ ~ncluso la ida al trabajo, cuando los niños se dirigían 
ª. la c?acra en procesion, con sus tambores y sus atipladas voces. Estaba 11 

ri~~al1zadas las grandes celebraciones que consistían en vistosas parada~; 
mihtares Y representaciones alegóricas, dentro de la tradición de los aut.• )~; 
sacr~entales Y del teatro jesuítico, espectáculo y danza a la vez. Rito 
tamb1en los convites y bien abastecidos banquetes, sobre todo con mot.ívj} 
de l~s. ,celeb~aciones de bo~as. El buen uso del tiempo, sobre el que :->t. 

escnbm un hbro en guaram con est~ :rp.ismo título: Ara poru aguyyeyha
ba, (*) era el uso religioso del tiempo detalladament.e ritualizado Por su 
p~esto este ri~alismo encontraba en la organización espacial de ia red¡i<· 
c1on sus cond1c10nes de posibilidad. 

(*) Se trata de un libro póstumo del Padre José Insaurralde publicado en dos h 
mos en Madrid, 1759-60. ' · ·' 
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36. Arcos de las casas de indios, en Trinidad. "Un pórtico de tres brazas, bajo el cual 
se podía recorrer a cubierto la ciudad, defendía del sol y de la lluvia las puertas 
y fachadas de las casas" (Peramás 1946: 26). 
Foto Blanch 

37. Fachada del templo de Trinidad. "En los pueblos guaraníes ... el templo era mag
nífico, con sus tres naves y otras tantas puertas que daban a la plaza ... " (Pera
más 1946: 36). 
Foto Blanch 

38. Angeles músicos del friso del templo, en Trinidad. "Esméranse en tocar instrn 
mentos, bajones, cornetas, fagotes, arpas, cítaras, vihuelas, rabeles, chirimías v 
otros instrumentos ... " (Montoya 1892: 198). 
Foto Blanch 
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También en este punto hay un aprovechamiento de la base etnográ
fica guaraní, aunque modificada ahora hacia contenidos cristianos. Casi 
veinte años antes de que comenzaran las reducciones jesuíticas del Para
guay, un misionero que estuvo en contacto con los Guaraníes, decía de 
ellos: "Es toda esta nación muy inclinada a religión, verdadera o falsa ... " 
(Furlong 1968: 93). Esta era también la impresión que sacaban quienes 
entraban en una reducción de Guaraníes. 

Característico y significativo del aprovechamiento que hacía la re
ducción de la realidad cultural guaraní, es el tratamiento que recibió por 
parte de los misioneros el problema lingüístico, diferente al que recibió 
el religioso. 

Se sabe por datos etnográficos que 'kl máximo valor cultural de los 
Guaraníes es la religión, en el cual se estructura su modo de ser auténtico 
y específico .. Su religión es una religión de la palabra "soñada" y dicha por 
los chamanes y "rezada'' en prolongadas danzas rituales. Ahora bien, este 
dato cultural, dada la mentalidad de la época con la que estaba ligado el 
misionero, fue prácticamente ignorado y ciertamente no ap~ovechado 
dentro de la religión reduccional, que en este campo pretendia la total 
sustitución. Tal vez se aprovechó esta realidad a nivel de práctica de ritos 
análogos, como fueron las oraciones en la iglesia, las grandes ceremonias 
y los cantos con gran aparato musical, pero no expresamente. 

La religión de Jesucristo que también era una religión de la palabra, 
en el siglo XVI, en pleno estilo y cultura europea barroca, era preferente
mente palabra localizada en un templo y se apoyaba enormemente en la 
representación plástica -pintura y escultura-, hasta tal punto que, para 
muchos misioneros, un pueblo como el guaraní, que no mostraba ~i tem
plos ni ídolos, prácticamente n _ _o tenía religión: .. La r7d';lcción ~tro~u~o el 
nuevo espacio de templo y en el la representac1on plastica, al m1sm1b tiem· 
po que la nueva religión. En este punto pues, se da novedad y una cierta 
ruptura con el sistema religioso tradicional guaraní. La reducción no 
realizaba propiamente una conversión de la r~ligión guaraní, sino su susti-
tución. 

En el terreno meramente lingüístico se operaba diferentemente. 
Todo el desconocimiento y desprecio que podía sentir el misionero 
frente a la religión del infiel, se volvió admiración y estudio tratándose 
de la lengua guaraní. 

Los misioneros hicieron gramáticas y diccionarios, que era también 
una manera de organizar esa realidad cultural que es una lengua, llevándola 

Las reducciones jesutticas: un espacio para una utopía colonial 20.I 

a la "literatura" y gracias a ella a una mayor standarización. Se produjeron 
textos no sólo catequéticos, sino socio-políticos, sobre todo cuando los 
mismos Guaraníes escribieron las actas de sus propios cabildos. Con motí
vo de la llamada guerra guaranítica los cabildos de siete pueblos enviaron 
cartas al rey, que quedan como monumento único de literatura indígena 
aéulturada (Mateos 1949:547-72; cf. Mellil 1970: 113-161). 

Los jesuitas estaban convencidos de que la lengua guaraní se basta
ba a sí misma, tanto para la vida social, como para la vida religiosa Para 
ser político y humano, y para ser cristiano, no era necesario hablar espa
ñol, a pesar de que algunos gobernantes y eclesiásticos eran de opinión 
contraria. No faltarían quienes acusarían a los jesuitas de haber "encerra
do" a los indios en su lengua. 

En las reducciones se desarrollaba con el tiempo una lengua que 
puede ser llamada jesuítica en contraposición a un guaraní paraguayo que 
hablaban los Guaraníes asimilados y deculturados en la sociedad colonial, 
y los hijos de la tierra, más o menos mestizados, lengua que alguien, ya 
en el siglo XVIII, calificó como una ''tercera lengua", castellano con pala
bras guaraníes, guaraní con palabras castellanas (Dobrizhoffer 1784, I; 
1967, 1: 149-50). 

La lengua guaraní jesuítica había perdido ciertamente la densidad 
mitológica que tenía antes en boca de los chamanes inspirados y en los 
cantos religiosos de la comunidad, pero había adquirido un cierto carácter 
de generalidad que se iba extendiendo sobre todos los pueblos y en los 
que llegaron a contarse hasta cerca de ciento cincuenta mil personas. Era 
la lengua de esta nueva realidad que eran las reducciones y era el instru
mento de su cohesión y un nuevo espacio de comunicación. 

El aprovechamiento de ciertas caracteri sticas culturales de los Gua
raníes se dió también en otros campos, como el de la agricultura, el de la 
artesanía y hasta en el de la defensa militar, pero no hay lugar paradeta
llar cómo se hizo el paso, aunque siguió un proceso análogo al que se ha 
visto a propósito del aprovechamiento de la \iYienda y del sistema lin
güístico. 

Una discusión acabada sobre el alcance real que haya podido tener 
el aprovechamiento de la realidad antropológica guaraní en las reduccio
nes jesuíticas, y si éste es aceptable éticamente, implica formular un juicio 
sobre la legitimidad de la entrada colonial en general y del método rt:'duc
cional en particular. 
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Baste dejar aquí abierta la cuestión y haber intentado solamente 
mostrar el modo de operar de la reducción y su relativo éxito en uno de 
sus aspectos por lo demás nucleares, cual es éste de la introducción de un 
nuevo or,den espacial, que esto es lo que quiere decir propiamente la re
ducción. La reducción, como nuevo producto espacial, producía un nuevo 
modo de ser, es decir, se orientaba a crear cultura en todos los órdenes: 
político, económico y religioso.' Y precisamente porque pretendía cambios 
profundos, aprovechaba parte de lo que había, tomaba la lengua guaraní, 
por ejemplo, para hacerse entender en cierta manera dentro del mismo 
sistema guaraní, y desde lo que era, provocaba la eclosión de lo que debía 
ser, pero no era todavía. 

Un espacio de libertad posible 

Por fin habría que decir dos palabras sobre el carácter histórico, es 
decir, concreto, que la reducción tuvo dentro del marco colonial paragua
yo. Las reducciones que son un producto tí pico de la norma colonial, 
hicieron, sin embargo, estallar dramáticamente sus contradicciones. 

Es de ahí de donde procede, junto con el aprovechamiento de la 
base antropológica, el carácter de originalidad y de relativa unicidad que 
presenta la experiencia jesuítica en el Paraguay, y su paradoja. Queriendo 
ser la realización de la idea misma de reducción colonial, tal como apare
cía en la legislación hispánica sobre indígenas, las reducciones jesuíticas 
del Paraguay, poco a poco se colocaban fuera de la práctica colonial, y se 
manifestaban, a medida que la colonia definía sus intereses específicos, 
como utopía, lo que equivale a decir, sin lugar y sin posibilidad de tener 
un lugar dentro de la misma colonia que las había engendrado. Como lo 
harían ver los años, la práctica concreta de ese "idealismo histórico" 
no era viable. 

He aquí algunos datos significativos para el proceso reduccional 
jesuítico en el Paraguay. 

A fines del siglo XVI, el sistema encomendero, instaurado formal
mente por el gobernador Martínez de Irala en 1556, ya había manifestado 
claramente sus principales vicios, y una Cédula real de 1582 lo hacía res
ponsable de graves injusticias y de muertes. 

"Somos informado -dice el rey al obispo del Río de la Plata 
y lo mismo repite a su gobernador- que en esa provincia se 
va acabando los indios naturales de ella por los malos trata
mientos que sus encomenderos les hacen y que, habiéndose 
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disminuido tanto los dichos indios que en algunas partes 
faltan más de la tercia parte, les llevan las tasas por entero ... 
y los tratan peor que esclavos y como tales se hallan muchos 
vendidos y comprados de unos encomenderos a otros y 
algunos muertos a azotes, y mujeres que mueren y revientan 
con las pesadas cargas, y a otras y a sus hijos les hacen servir 
en sus granjerías, y duermen en los campos y allí paren y 
crían, mordidos de sabandijas ponzoñosas, y muchos se ahor
can y otros se dejan morir sin comer, y otros toman yerbas 
venenosas, Y que hay madres que matan a sus hijos, en pa
riéndoles, diciendo que lo hacen para librarlos de los trabajos 
que ellos padecen, y que han concebido los indios muy gran
~e odio al nombre cristiano y tienen a los españoles por enga
nadores y no creen en cosas que les enseñan ... y ya que por 
haberse hecho, ha llegado a tanta corrupción y desconcierto 
conviene que de aquí adelante se repare con mucho cuidado" 
(Gandía 1939: 347). 

En 1603, Hernandarias, tomando sobre sí esta denuncia y aplicán
dola al presente, en el que la situación en vez de mejorar ha empeorado si 
cabe, no ve otro remedio que dar ordenanzas para que se hagan reduc~io
nes, conforme también lo ha dictaminado el primer Sínodo de Asunción 
de ese mismo año (Ibid.: 353-363). ' 

Sin embargo, Hernandarias piensa todavía la reducción como com
plemento del sistema encomendero; una manera de perfeccionarlo inclusi
ve, evitando precisamente sus abusos. Reducciones fundadas por '1os años 
1580 por los franciscanos hacían esperar resultados satisfactorios para la 
nueva política colonial. La reducción franciscana de Caazapá, de la cual 
Hernandarias puede ser considerado cofundador, había pacificado a los 
indios del Paraná, hasta entonces siempre rebeldes a los intentos de con
quista encomendera 

Es dentro de este contexto donde se desea la presencia de los jesui
tas, quienes podrán contribuir a extender la obra reduccional. 

Ahora bien, el provincial de los jesuitas, padre Diego de Torres 
Bollo, el verdadero iniciador de las reducciones en 1609, es un antienco
mendero convencido y un fanático defensor de la libertad absoluta de lm; 
indios. Según él,, reducción y encomienda, lejos de complementarse, s<' 
destruyen Y anulan mutuamente. Frente al problema del servicio personal 
largament.e denunciado, se manifestaban dos tipos de mentalidades: 1;: 
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39. Los treinta pueblos, un espacio de libertad y un singl.l.lar espacio político. "No 
han entrado españoles a aquella tíerra por haberla conquistado sólo el evangelio, 
y porque nuestro deseo ha sido que estos indios los ampare su Majestad ... " 
(Montoya 1892: 199). 
Mapa de la Governación del Paraguay y de la de Buenos Ayres, por el padre José 
Cardiel, en 1752 (cf. Furlong 1936: mapa XXIII (Véase el no. 53 del Catálogo, 
p. 78 del texto). 
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40. Mapa de las Doctrinas del Paraná y Uruguay (cf. Furlong 1936: mapa nº 
XXXIII, véase el nº 71 del Catálogo, p. 98 del texto: ·'es el único que seftala las 
estancias que poseían las diversas reducciones"). 
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simplemente reformista, que apelaba a la conciencia moral de los enco
menderos amenazando incluso con penas eclesiásticas contra los infracto
res; y otr~ más radical, de supresión, simple y llan?111ente, de, todo se:vicio 
personal, con lo cual el sistema mismo de encomienda perdia su razon de 
ser. La reducción, como cumplimiento del mandato encomendero y por 
tanto dentro de su sistema, explotando sus virtualidades, al mismo tiempo 
que queriendo corregir sus abusos, me parece estar más en la mente de 
Hernandarias e incluso en la de los franciscanos, sus sinceros y compene
trados colaboradores. La reducción como alternativa y negación del siste
ma de encomiendas, no tanto desde un punto de vista teórico, cuanto 
proyecto práctico y posible en el Paraguay, me parece ser la clave para 
entender el proceso de lo que llegaron a ser las reducciones jesuíticas con 
los Guaraní es. 

Muy pronto los encomenderos, y el mismo Hernandarias, no tuvie
ron dudas sobre la intención antiencomendera con que se estaban desarro
llando las reducciones nuevas de los jesuitas. Para ello los jesuitas no sólo 
recurrían a instrumentos jurídicos incontrovertibles, que insistían en la 
prohibición del servicio personal(**), sino que practicaban concretamente 
la legislación del dualismo social y la separación de no-indios e indios. 

La reducción debía posibilitar un nuevo orden social y cristiano, 
hispánico incluso en su orientación cultural profunda, pero sin españoles 
dentro de ella. Para ello se practicaba la separación residencial, no per
mitiendo la permanencia de españoles, ni "mestizos" ni "negros", según 
lo preveía la misma legislación, que los jesuitas interpretarían, sin embar
go, en un sentido todavía más restrictivo (Morner 1970:315-325). 

A través de no pocas vicisitudes y tensiones, que duraron desde casi 
la misma fundación de las primeras reducciones jesuíticas en 1609 hasta la 
expulsión de los jesuitas en 1768, los jesuitas entendían crear y organizar 
un espacio de libertad para el indio guaraní, contra el encomendero colo
nial. Porque si la reducción era una libertad reducida respecto a aquella 
libertad más auténtica que tenía el pueblo guaraní antes de la entrada 
colonial, era también una liberación respecto a la amenaza continua de 
las agresiones encomenderas. 

Y así como la producción del nuevo espacio urbano de la reducción 
quería producir vida "política y humana" para los indios guaraníes, el 
conjunto de los treinta pueblos guaraníes sobre un área compacta, libre de 

(**) Prohibición del serv1c10 personal hecha por Felipe III, 24 de noviembre de 
1601, en Konetzke, o.e., II, p. 72-73. l. 
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otras intromisiones coloniales, producía un espacio político que llegó a 
parecet"Yn Estado dentro del Estado; lo que era una fuerza para defender
se de las amenazas coloniales particulares, pero que vino a ser la realidad 
que el mundo colonial como tal no podía aceptar. 

Es muy probable que aun sin la expulsión de los jesuitas, las reduc
ciones hubieran llegado a ser destruidas, dado el incremento que tomaba 
en toda la región del Río de la Plata el sistema colonial, qu~ en siglo XVII 
ya no admitía la autonomía de las comunidades indígenas. La historia de 
los dos últimos siglos de vida americana muestra claramente que nunca 
más se han producido lugares de libertad para el indígena, ni siquiera de 
libertad reducida. 

Las ruinas de las reducciones, ese espacio producido también por la 
historia, no son más un lugar de vida guaraní, son una "utopía", que el 
visitante intentará reorganizar idealmente, aunque con dificultad, ya que 
sus elementos están dispersos, como piedras esparcidas por campos de so
ledad. 
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LA VIDA EN LAS REDUCCIONES JESUITICAS DE GUARANIES 
O EL USO PERFECTO DEL TIEMPO * 

Leyendo relaciones y cartas de misioneros jesuitas de la época (1), 
las horas y los días, las semanas y las estaciones del año parecen sucederse 
en una Reducción guaranítica con la regularidad de un reloj bien monta
do. Las mismas figuras salen a las mismas determinadas horas, se ponen 
en movimiento, hacen sus gestos con la misma controlada exactitud que 
el paso de las horas, siempre fieles a sí mismas, iguales, repetidas en su 
rutinario volver, constantes en su distribución. 

Y en efecto, "en cada pueblo hay uno o dos relojes de ruedas, unos 
hechos por los indios, otros comprados en Buenos Aires, por los cuales nos 
gobernamos en la distribución religiosa", según escribe el Padre José 
Cardiel en 1747 (Cardiel, en Furlong 1953: 134). La primera figura de 
esta mecánica es un indio viejo y ejemplar, el portero, "el cual gobernán
dose por un reloj que hay siempre en el corredor del primer patio, toca a 
levantar en invierno a las 5 y en verano a las 4 ... Toda otra distribucion y 
disciplina religiosa se hace con mucho orden y sosiegan. 

Después de este levantarse con el canto del gallo y cuando ya empie
za a clarear el nuevo día -hora en la que de esos campos y húmedas selvas 
paraguayas se desprende una tenue y vivificante neblina, morada de los 
dioses en el pensar mítico de los Guaraníes--, la iglesia y la casa de los 
Padres serán el centro adonde concurrirá toda la gente de la Reducción. 
Primero es el catecismo para todos los de menos de doce años, "y los 

* Publicado en El barroco paraguayo, Madrid: Instituto de Cultura--l:!ispánica, 
1977' pp. 10-14. -

( 1) Para la descripción de la vida de las Reducciones m:amos sólo tres obras funda· 
mentales, de referencia obligada: 
José Cardiel y su Carta-Relación (1747), ed. por Guillermo Furlong. Buenos 
Aires 1953. 
José de Escandón S.J. y su Carta a Burriel (1760), ed. por Guillermo Furlong. 
Buenos Aíres 1965. 
José Manuel Peramás, La República de Platón y los Guaraníes. Buenos Aires, 
1946. El original latino es de 1793. 
Hacen una descripción sintética de la vida de las Reducciones: Pablo Hernández, 
Organización social de las Doctrinas guaraníes de la Compañía de Jesús, 2 t. Bar
celona 1913. 
Guillermo Furlong, Misiones y sus Pueblos de Guaraníes. Buenos Aíres, 1962. 

41. Reloj de sol, en Santos Cosme y Damián. "Al rayar del día en todo el año oy.·11 

misa, y desde la iglesia acuden al trabajo" (Montoya 1892: 197). 
Foto Blanch 
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42. Del buen uso del tiempo. "En estos libros enseña el autor a los indios, cómo p;1 

sar el día íntegro santa y dignamente, ya sea trabajando en casa, ya cultivando •·I 
campo, ora camino de la iglesia o asistiendo a la santa misa ... " (Peramás 19'1h · 
9~). Frontispicio de la. obra del padre J. Insaurralde, asunceño (1633-17 30) 
Ejemplar de la Biblioteca Nacional de Madrid. 
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* Publicado en El barroco paraguayo, Madrid: Instituto de Cultura--l:!ispánica, 
1977' pp. 10-14. -

( 1) Para la descripción de la vida de las Reducciones m:amos sólo tres obras funda· 
mentales, de referencia obligada: 
José Cardiel y su Carta-Relación (1747), ed. por Guillermo Furlong. Buenos 
Aires 1953. 
José de Escandón S.J. y su Carta a Burriel (1760), ed. por Guillermo Furlong. 
Buenos Aíres 1965. 
José Manuel Peramás, La República de Platón y los Guaraníes. Buenos Aires, 
1946. El original latino es de 1793. 
Hacen una descripción sintética de la vida de las Reducciones: Pablo Hernández, 
Organización social de las Doctrinas guaraníes de la Compañía de Jesús, 2 t. Bar
celona 1913. 
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Foto Blanch 
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sar el día íntegro santa y dignamente, ya sea trabajando en casa, ya cultivando •·I 
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9~). Frontispicio de la. obra del padre J. Insaurralde, asunceño (1633-17 30) 
Ejemplar de la Biblioteca Nacional de Madrid. 
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muchachos a un lado del pórtico y las muchachas al otro, empiezan a decir 
en voo alta toda la Doctrina Cristiana desde el persignarse .. !' (Escandón, 
en Furlong 1965: 88). Para esta convocación se ha tocado en la plaza y 
por las calles un tamborcito. Y sigue después la misa, cantada o rezada, 
según días y ocasiones; cuando cantada, ncon muy buena música; tal que 
aun acá en España se reputaría por más que medianamente buena, y allá 
en aquellas Indias es el non plus ultra. En cada pueblo hay una capilla de 
música, tan completa de voces e instrumentos, que ninguna tendra, entre 
chicos y grandes, menos de veinte o 24 músicos, bien diestros todos en 
la solfa_, (Ibid.:89). 

Muchachos y muchachas, por grupos de edades, reciben su desayu
no en el patio de los Padres, los primeros, y en la plaza, las segundas: 
"almuerzo caliente que suele ser de maíz cocido o de tripicallo, hígado, 
bofes y menudos de vacau (Ibid.: 91). 

Viene una media hora después la distribución del trabajo a esta m~ 
ma muchachada. "Y entonces a son de tamborilillo se juntan todos los que 
ya son capaces de trabajar, y los que tienen oficio se van a sus oficinas, 
que todas están en un patio grande de la casa del Padr~ ,,º contiguo ª.ella, 
y los demás al son del mismo tambor van como procesion a su trabajo de 
campo llevando consigo algún santo en sus andas, que por lo común es 
San Isidro Labrador, con quien los pobres Indios tienen particular devo
ción en todos aquellos pueblos, y en llegando al sitio de trabajo, ponen a 
su santo en un sitio decente, y allí se les hace otra comida para medio día, 
semejante a la de la mañana, y trabajan como muchachos en los que se les 
manda hasta cerca de la media tarde. Semejantemente las muchachas. .. H 

(!bid.: 92). De éstas cuenta otro jesuita que se ocupan, entre otras cosas, 
en la bien divertida tarea de "espantar del campo comunal a los loros y 
demás aves -que allí se en cu entran en bandadas- profiriendo gritos o pal
meando con las rnanos" (Pera.más 1946: 71). 

En las mismas horas los hombres suelen trabajar en oficios artesana-
. les propios o en las chacras familiares, excepto en algunos días en los que 
se trabaja en el campo del común. Las mujeres están ocupadas principal
mente en el hilado de algodón y en el cuidado de la casa y de sus hijos más 
pequeños. 

A media tarde, de nuevo el catecismo pare. los ni¡l<JSque están ya de 
vuelta de su trabajo en el campo o de sus lugares dé~ aprendizaje, y poco 
después el rezo del rosario para todos los que voluntariamente quieran 
venir, que son en realidad los más. Los niños y muchachos reciben la cena 
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del común, los hombres retiran la porción de yerba mate que les distrihu 
yen desde el almacén también común, mientras en algunos días de la serna 
na, las mujeres vienen a buscar las raciones de carne que les conesponden 
de hasta cuarenta vacas que en un solo día se matan para una sola Reduc
ción. 

"Todo se acaba cerca ya de las Ave-Marías, y éstas rezadas, cada 
cual se recoge a su casa a descansar, o a dormir, y ya cenada la noche se 
toca la queda, y empieza la ronda toda la noche en vela para la guarda y 
quietud del pueblo, y para que cada cual se quede recogido en su casa, sin 
ir a casa ajena" (Escandón, en Furlong 1965: 93 ). 

El sol está ido y los indios descansan, esperando un nuevo día tan 
igual al día anterior y tan igual en un pueblo como en otro, que sólo las 
personas diversas y algún detalle pueden orientar la diferencia. 

Están ciertamente los jueves, en que incluso los adultos volvían a 
entrar en el catecismo; están los sábados, siempre más festivos por estar 
dedicados a Nuestra Señora, con misa y letanías cantadas, y está el domin
go, "día grande", día de prolongadas ceremonias religiosas en la iglesia y 
día también de fiesta en la plaza, y de diversión. "Durante los días hábiles 
cada cual se ocupaba de su trabajo. Los días de descanso se dedicaban a la 
caza por las selvas y bosques apartados. Es tanta la abundanda de aves y 
tanta la hermosura de sus variados plumajes, que no puede darse nada más 
hermoso y vistoso. También cazaban y pescaban, ya que abundan allí los 
animales de carne sabrosa, y los ríos son verdaderos viveros de peces. 
Según Miguel Marimón (un jesuita mallorquín que estuvo de misionero 
por aquellas regiones paraguayas) se dan allí ciento tres géneros de aves, 
cuarenta y cinco de cuadrúpedos y cuarenta de peces ... En los días festi
vos, después del oficio de la tarde, hacían los hombres un simulacro de 
guerra en la plaza, lanzando flechas a un blanco. Son tan diestros en este 
arte que, ora persigan una fiera en su carrera, o a una ave en su vuelo, casi 
nunca yenan el tiro. Solían también jugar a la pelota, la cual, aunque de 
goma maciza, era tan liviana y ligera que, una vez recibido el impulso, se
guía dando botes por un buen espacio, sin pararse, y repitiendo los saltos 
al rebotar por su propio peso. Los guaraníes no lanzan la pelota con la 
mano, como nosotros, sino con la parte superior del pie descalzo, envián
dola y devolviéndola con gran ligereza y precisión" (Peramás 1946: 93). 

Semana Santa, la fiesta del Corpus y la fiesta del santo del pueblo, 
eran la ocasión de bien formadas procesiones, de músicas y cantos, de dan
zas, de representaciones a modo de autos sacramentales y de graciosos en
tremeses. 
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"Su procesión del Corpus puede infundir devoción y respeto a cual
quiera. Tres o cuatro días antes se alza mano de todo otro trabajo, y se 
emplean los hombres en adornar la plaza, que en cualquier pueblo es tan 
grande o mayor que ésta de Madrid. Pero, ¿con qué adornos? Con ramas 
de árboles, de que forman una bien ancha calle alrededor de toda la plaza: 
y a uno y otro lado ponen lo más precioso que tienen, que es todo una 
pobreza; pero todo lo sacan para adorno del camino del Señor. Hasta sus 
sacos de maíz, legumbres y otros bastimentas ... A las cuatro esquinas de 
la plaza forman cuatro altares, nada ricos, pero muy aseados y bastante
mente vistosos y decentes para poner allí al Señor cuando allí llegue. 
Cuantos pájaros y animales particulares cogen aquellos días en el campo 
los llevan vivos o muertos a la plaza para ponerlos en su ramada, y aun al 
pie de sus cuatro altares,, (Escandón, en Furlong 1965: 99-100). 

Ciertamente esta ordenada vida reduccional se ve entrecortada por 
tres acontecimientos para los que no hay reloj ni calendario: nacimiento, 
casamiento y muerte, pero aun los bautismos, las bodas y los entierros se 
realizan programadamente. Los bautismos, generalmente después de la 
misa del domingo; las bodas en determinadas fechas y entonces suelen 
casarse 15, 20 y más parejas en un solo día, siendo el marido de unos 
diecisiete años y la mujer de quince. El entierro, cuando ocurre, se lleva 
a cabo como última ceremonia del día, al atardecer, lo traen hasta la 
iglesia, hay rezos y cantos de los músicos, pero también "desentonados" 
lamentos de indias viejas -antigua costumbre que muchos años de misión 
no han podido desarraigar- y en los que lloran y elogian al difunto por lo 
que ha sido y ha hecho o al menos por lo que hubiera podido hacer y 
hubiera podido ser, de haber seguido viviendo. 

Un libro fue escrito en guaraní: Ara porú aguiyey hába ("del uso 
perfecto del tiempo"), y en él "enseña el autor a los indios, punto por 
punto, cómo pasar el día íntegro santa y dignamente, ya sea trabajando 
en casa, ya cultivando el campo, ora camino a la iglesia o asistiendo a la 
Santa Misa, ora recitando el Santo Rosario o haciendo cualquier otra 
cosa" (Peramás 1946: 96). 

En verdad, en los misioneros que relatan la vida en las Reducciones, 
aparece siempre esta estereotipada repetición de actividades y movimien~ 
tos, ql1e no sólo se extiende y cubre toda el área y todos los pueblos de 
las Misiones, sino todo el tiempo que duró lo que se ha~ado en llamar el 
"santo experimento". "Muy desde el principio de su redu~ión y conver
sión a vida política y cristiana los impusieron los Padres e~\ la diaria dis
tribución, que uniformemente se guarda hoy día en todos los 30 pueblos, 

La vida en las reducciones jesu(ticas de guarantes 21 ', 

desde la mañana a la noche, sin que en tal distribución haya diferenci;1 
algun~~_ntre pueblo Y pueblo" (Escandón, en Furlong 1965: 87). 

Reducción a vida política y humana 

Tan uniforme e invariable es la vida descrita y el tiempo corre t.:u 1 

sobre sí mismo que se tiene la impresión que la historia, una historia lineal 
no enti:a en las Re?ucciones. Hay, sí, una historia externa en que h: 
Reducc10nes son obJe:~ de ataques de bandeirant;es paulistas, son afecfa 
das por tratados poh bcos entre las coronas de España y Portugal, srn 1 

motivo de controversias jurídico-religiosas, mientras que ellas llegan a 

inte1".'enir en acciones a~adas, ya sea para defenderse a sí mismas, y;i 

para ir a defender lo que fiel y lealmente se piensa son los intereses milita 
res ~políticos del !le~ ~e ~~paña; recuérdese que las Reducciones ocupa11 
un area de gran s1gnif1cac10n y vienen a constituir por sí mismas un;1 
"frontera" a la expansión portuguesa. 

pe todos modos, estos contactos y salidas hacia la historia colonial 
del R10 de la Plata, parecen no haber sido nunca intemalizadas en la pro 
gram~da ~ida re~uccional, ~unque por otra parte no se debe pensar que b 
~xpenencia de vida reducc10nal haya aparecido desde la primera mañana, 
implantada desde el primer día como modelo acabado~ la vida en las 
Reducciones -y más a medida que se presenta como, absolutamenu· 
normalizada- se fue haciendo de hecho año a año, pueblo por pueblo. 

Los misioneros jesuitas de la última época anterior a la expulsión 
gustan ~e presentai: la ordenada vida reduccional como un todo, práctica
men~ ~m etapas m tanteos. Es cierto también que en la mente del primer 
Provmc1~ del Paraguay jesuítico, el Padre Diego de Torres Bollo, hay una 
proyecc1on bastante clara de lo que debe ser una Reducción. Para él, como 
se desprende de l~ ?os "Instrucciones" (cf. Hemández 1913, I: 580-89) 
que d1e:a a los mlSloneros que iban a fundar las Reducciones ( 1609 y 

1?10), ~s~as deben se: un lugar en el que el cristianismo sea posible no 
solo religiosamente, smo incluso social, polúica y económicamente ha 
blando. Desde el emplazamiento y el ordenamiento urbanístico de b 
planta de los pueblos hasta el hacer la .. doctrina" y las ceremonias religio 
sas, pasand~' por el alejamiento. prudentet pero también firme, de lo~ 
~sp:m~!es - ,.para que no en~en en el pueblo y no hagan agra\io a lo:; 

md10s --:' as1 com.o la organización del sistema producti\·o -agricultur:1, 
ganade.na, y trabajos artes¡males-, t<Xio converge a .. reducir a los indios ;1 

P.oblac10~~s grandes Y a \·ida política y humana". Como se entiende PsL1 

vida pohtica y humana es lo que los jesuitas, siguiendo en mucho l< >:. 

modelos prescritos por las Leyes de lndi$ -y pudiéndolo hacer porqiw 
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43. Libro de bautismos de Santa Rosa. "Tengan libros del Bautismo y Casamientos. .. y en el mismo libro pue
den hacer catálogo general de toda la gente por sus parcialidades, caciques, marido, mujer é hijos" (Prime
ra instrucción del provincial, padre Diego de Torres. Para el Guayrá, 1609, en Hernández 1913, 1 583. 
Véase en el Apéndice Núm. 40, 
Foto B!anch 
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están relativamente alejados de las presiones coloniales inmedia~- irán 
poniendo en práctica día a tlía, fundación por fundación, aprovechando 
algunas intuiciones exitosas en el modo de tratar a los indios guaraníes y 
aportando buen espíritu cristiano y sacrificio, sin dejar de lado tampoco 
una comprensión perspicaz de lo que es la política y la sociedad de la 
época. Es así como casi sin sentir, cristaliza una forma que los mismos 
misioneros presentaron siempre como típica y que alguno de ellos llegará 
a comparar con la utópica república de Platón, ahora ya no ideal y pro
yectada, sino concreta y realizada. 

La trayectoria que haya seguido la vida ordinaria en las Reducciones 
hasta llegar al "uso perfecto del tiempo", y cuales hayan sido sus condicio
nes de posibilidad, es un aspecto de la cuestión que ha quedado frecuen
temente en la penumbra, debido en gran parte a que la documentación de 
la época releva casi exclusivamente la experiencia ya conseguida y los 
éxitos alcanzados, mientras los historiadores y "filósofos" que comenta
ron dicha vida estaban como ofuscados por la perfección de este "cristia
nismo feliz", esta bien ordenada república, esta gran racionalidad en que 
se convirtió la "barbarie" anterior; pero unos y otros olvidaban tanto el 
punto de partida como las etapas del proceso. 

¿Qué ha ocurrido para que la libertad de la selva se convierta en una 
vida según reloj, el "salvajismo" en idealidad platónica, el paganismo en 
reedición de la comunidad de la primitiva ·iglesia? 

Nuestra explicación sería la siguiente. /La Reducción ideal pensada 
por los políticos "civilizadores" de las Leyes'-de Indias, y por los misione
ros humanistas, encontraba entre los mismos Guaraníes precoloniales, es 
decir entre los indios "primitivos, bárbaros y paganos", una doble base 
religiosa y racional, que los primeros jesuitas auscultaron y aprovecharon 
para su proyecto -al menos implícitamente-, pero que los posteriores 
dejaron de considerar .• La Reducción jesuítica de los Guaraníes no tiene 
éxito a pesar de lo que eran los Guaraníes, sino precisamente por lo que 
eran estos Guaraníes. Así a la Reducción de los Guaraníes hay que darle 
no tanto el sentido de substituir una cosa por otra, cuanto la de mudar 
una cosa en otra. 

Ha habido por parte del misionero, aunque no sea más que incons
cientemente y por la vía de la comprensión intuitiva de las estrµcturas fun
damentales del modo de ser guaraní, un aprovechamiento ext~aordinario 
de la realidad social y político-religiosa de los Guaraníes. Y a~í está en 
gran parte "la clave" del éxito sociológico de las Reducciones Jesuíticas 
de Guaraní es en el Paraguay. 

l 

La vida en las reducciones jesuíticas de guaralll<'S • } / 'J 

Los Guaraníes se han reducido a vida "política y humana" c1 Hl rd;1 

tiva fª-~lidad porque su comunidad precolonial <~rn ya una soci<'< 1:1< 1 1111 

preg11ada de una peculiar lógica socio-religiosa, un JH•nsamiento alL111u·11ir 
simbólico y bien estructurado y una religión que vivía en su amplio <' i11 

tenso ritual, el sacramento de la vida perfecta en la "tíPrra sin males" hací:1 

la cual la comunidad guaraní, a veces inclµso con marchas y traslado:; 
físicos, está en continua búsqueda. 

Son tres los pilares principales sobre los que se basa la vida en la n,., 
ducción: casas iguales en que se albergan las familias todavía agrupad:1:: 
por cacicazgos, una agricultura comunitariamente realizada y un aprov<· 
chamiento en común de los productos tanto agrícolas como ganaderos, 
y por fin una religión cristiana presentada de tal forma que llega a ritua 
lizar todas las actividades del día y ofrece una extensa e intensa ceremo 
nialidad. Ahora bien, todo ello mantiene analogías extraordinarias con lo~; 
aspectos fundamentales de la cultura guaraní, de tal manera que, para l< lS 

Guaraníes, tal vez más que cambios, las Reducciones sólo presentan apa 
rentes modificaciones y mudanzas. 

Los misioneros, sobre todo los fundadores, captaron muy bien qt11 · 

"toda esta nación es muy inclinada a religión verdadera o falsa y es pn' 
pensión suya obedecer a título de religión" (Barzana, en Furlong 1968: 
93). Y al final de la vida reduccional, en la época previa a la expulsión el<> 

los jesuitas (1767-68), todavía se repite que "no parece sino que es innata 
en aquella gente la piedad y veneración a todas las cosas sagradas, funcio 
nes y ceremonias de la Iglesia,, (Escandón, en Furlong 1965: 105 ). 

La vida en la Reducción ha mantenido una socialización ritualizacb 
que perfecciona el uso del tiempo y le da sentido. El mérito de esta utópi 
ca realidad proviene principalmente de los mismos Guaraníes, y en segun 
do término de los jesuitas en la medida en que no destruyeron ni la comu 
nidad ni la sacramentalidad de la gente guaraní, sino que con amor cristia 
no y fe le dieron una forma de actualidad histórica muy adecuada par:1 
aquellos tiempos de Colonia. 
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LAS SIETE EXPULSIONES* 

El destierro y la expulsión de los jesuitas del Paraguay, al menos de 
la ciudad de Asunción, se ha repetido con tant.a frecuencia que casi se le 
puede considerar una tradición. Dicen que la historia se repite; sería más 
exacto decir que la historia continúa. 

Estos destierros se cuentan en número de siete. En est.as not.as hare
mos simplemente la reseña de los años y algunas circunstancias que moti
varon y acompañaron dichas expulsiones. Que no se nos tome a mal la 
actualidad de esas historias; en realidad la imaginación de los hombres es 
muy limitada, y para qué invent.ar nuevas razones cuando las antiguas ya 
sirven con suficiencia; y así recurre una y otra vez a los mismos métodos. 

La primera: 1612 

"Cuatro veces nos han dest.e:rrado de esta Gobernación -dice el 
Padre José Cardiel en una carta de 174 7-. La 1 ª muy a los principios, 
porque predicaban nuestros Padres contra el servicio personal de los indios, 
pues salían los españoles de mano armada a cazarlos como a fíe~, estan
do de paz, y los hacían sus esclavos, cosa vedada de Dios, del Papa y del 
Rey" (Furlong 1953 a: 120). 

Don Francisco de Alfaro publicaba el 11 de octubre de 1611 unas 
Ordenanzas, contra el servicio personal de los indios y en favor de su liber
tad. No era ningún secreto que los jesuitas apoyaban plenamente estas 
Ordenanzas, tanto en público -en sermones- como en privado gravando 
las conciencias de quienes tuvieran indios "esclavos" en sus casas. La 
reacción no se hizo esperar. Los vecinos de Asunción la emprendieron 
contra los jesuitas. 

"Llegó a t.al punto la persecución que no sólo nos han negado las 
acostumbradas limosnas, sino que hasta han prohibido que nos vendieran 
lo necesario en el mercado público ... Con los españoles no tenemos que 
ver ninguno de nuestros cuatro sacerdotes,. porque están completamente 

* Publicado en Acción 29 (Asunción 1976 )pp, 24-30. 

45. San Ignacio de Loyola, fundador de la Compañía de Jesús, en San Ignacio 
GuastE ''Y en ef altar principal pongan imágenes de nuestros BB. Padres Ignacio 
y Javier ... " (Instrucción del padre Diego de Torres, 1609, en Hernández 191J, 
I: 581. Véase en el Apéndice Núm. 40, 3). 
Foto Blanch 
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hostiles a nosotros a causa de la esclavitud de los indios, practicada injusta
mente por ellos. Un coadjutor tan sólo enseña a los chicos a leer, escribir 
y también cantar; siendo éstos hijos de aquellos españoles, retribuimos de 
este modo lo que contra nosotros hacen ellos... Nuestros predicadores 
incesantemente reprendieron desde el púipito a los ciudadanos por no 
obedecer ellos a las leyes reales referentes a la libertad de los indios, y en 
consecuencia de esto de tal modo se exasperaron los ánimos de los ciuda
danos contra los nuestros que todos tenían que refugiarse en una vecina 
casa de campo .•• " (CA I: 271-3; cf. Astrain 1913, IV: 663-64) 

Tratar con los jesuitas e ir a hablar con ellos se tenía que hacer en 
la clandestinidad. 

"Nadie había que quisiese acudir a nuestra casa, unos de t.emor de 
los otros por no ser aborrecidos, y una persona grave que vino una vez a 
casa, entró por la iglesia como quien iba a rezar y no quiso salir por la por
tería, porque no se atrevía a salir por allí en público, por temor de los 
demás del pueblo; a esto se añadió el negamos el comercio y venta de las 
cosas necesarias •.• " (CA I: 151). 

El Beato Roque González de Santa Cruz, en carta a su hermano, 
analiza las causas de este primer destierro en términos muy claros: 

"No es de ayer sino muy antiguo a esos señores encomendadores 
y soldados el quejarse... levantando grandes contradicciones contra la 
Compañía con mucha honra y gloria de los que la han padecido, por ser 
causa tan justa como volver por los indios, y por la justicia que tenían y 
tienen de ser libres de la dura esclavitud y servidumbre del servicio per· 
sonal; los de la Compañía apoyaron que los indios fuesen libres de la ser· 
vidumbre en que estaban y como esto lo conf'mnase la real Audiencia 
(no obstante la apelación) y los indios fuesen entendiendo la libertad ... , 
temiéronse los encomendadores que por esta causa les habíamos de ser 
graves daños... Y que las causas hayan sido las que he dicho, fuera de 
que me consta claramente, me lo escribió un encomendero de la Asun
ción que me hacía y hace mucha caridad, diciendo que si mudáramos 
de dictámenes en materia de tasa y tributos, se holgaran los encomende
ros de que estuviéramos aquí y de darnos lo necesario; de donde ver-d. 
V m. señor General el fundamento que tienen las quejas y en que estri
baba el esfuerzo que hicieron los vecinos por echamos de aquí" (Blanco 
1929: 540, 542). 

Este es el tono en que escribe el hermano jesuita al otro su her
mano el General. 

l. 

Las siete expulsiones 

Algo sosegado el ambiente, los jesuitas volvieron a Asunno11" t 111111 , 

años después el Padre Marciel de Lorenzana, el que había sidc1 ,., furub 
dor del pueblo de San Ignacio Guasú, recordaba el episodio: 

, "Se le~antó el mundo contra nosotros; convirtieron el amen- q U(• nos 

ten1an ,en odio .•• ; deseaban que nos fuésemos; no nos querían d;u- ''" 4-0 

mer~ aun por n~estro dinero; no nos querían oir en el 'púlpito, 111 ;iún (·u 

particular; cargabannos de maldiciones; ... pero ha sido el Señor s<'rviclo 

que la verdad haya prevalecido en parte .... aunque nunca faltan tr"J~os q 114 • 

pasar" (1 ). 

De hecho, ya en 1617 la tormenta parece haber pasado: 

"Como destruidores de su república nos deseaban ver fuera <le t'I b 
(por este negro servicio personal) y en esto habían conspirado con t.ra 1 w 

sotros... pero ya por la bondad de Dios los cabildos nos aman y acud • . 
• • • (,11 ·' 

nuestra 1gles1a, la cual también frecuenta el pueblo ... ; todos desean con k-
sarse en casan (CA II: 124). 

La segunda: 1649 

Acababa de morir el gobernador del Paraguay, don Diego de Escc 1 

b?-1" Oso~?' y e~ ?hispo Don B~rnardino de Cárdenas había asumido el g< ~ 
b1emo civil y militar de la Provmcia. 

Por aquellos años Portugal soñaba con anexarse todo el Río de 1;i 

Plata y l .. os ataques paulistas ya se hacían sentir sobre la región paraguay;i 
del Itatm, donde estaban Misiones jesuíticas de Guaraníes. El goben~a 
dor Escobar Osorio, con una miopía que se ha repetido en no pocos 
gobernantes del Paraguay, hace suya la tesis portuguesa y hasta se ofren· 
si la oposición "la causan algunas personas particulares '(es decir los 1·e. ·.' 
t )" . SUI 
. as , a castigarlos. Los encomenderos de Asunción estaban sobre todo 
mteresados en tener unos cuantos indios más en sus chacras y pensal. 

, ' (. ).111 

era mas provechoso expulsar a los jesuitas que a los "amigos" portuguesPs. 
aunque estos se anexaran todo el Itatín, región al norte del río Apa (M<.•r 
ner 1968: 66, 189). 

Cu~do el ~?ispo Cárd~nas asumió el g<:bierno en febrero de 1()11 ~, 
aprovecho la ocas1on para satisfacer la antipatia personal que contra dl()S 

(1) Re~ta Eclesiástica del. ,Arzobispado de Buenos Aires 6 (1906), p. llL v,;HN•· 
también sobre la reacc1on de los encomenderos de Asunción a las orde . 
de Al~aro; Bruno, Cayetano, Historia de la Iglesia en la Argentina tomo 1fª:~"· 1 ~N 
nos All'es, 1967, pp. 471·73; y Melia, B. 1 "Textos sociales de la p~imitiva I~l ~~· 
Paraguaya". II, Acción 3 (Asunción 1969 b: 4-9). • Hll• 
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Las siete expulsiones 
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también sobre la reacc1on de los encomenderos de Asunción a las orde . 
de Al~aro; Bruno, Cayetano, Historia de la Iglesia en la Argentina tomo 1fª:~"· 1 ~N 
nos All'es, 1967, pp. 471·73; y Melia, B. 1 "Textos sociales de la p~imitiva I~l ~~· 
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tenía desde que éstos no habían aceptado su consagración episcopal como 
ilícita e ilegítima, y así, el 7 de marzo de 1649, una multitud instigada 
por el obispo Cárdenas atacaba el Colegio de los jesuitas, allanaba las habi
taciones de los Padres, los jesuitas eran llevados a canoas ya preparadas de 
antemano y eran echados "río abajo", hasta Corrientes. 

"Del odio que tienen a los Padres de la Compañía, la causa es de 
fiener entendido y estar persuadidos que por ellos están privados de las en
comiendas y servicio personal que pudieran tener para sus chacras y ha
ciendas en los indios del Paraná, raíz y origen de la aversión que les tienen 
y t.endrán perpetuamente", dirá unos años después Juan Blázquez de V al
verde, en su información al Rey acerca del período del obispo Cárdenas 
(Asunción, 20 de diciembre de 1656). (Pastells 1912, II: 433-34). 

Los partidarios del Obispo, aunque probablemente sin su expreso 
consentimiento, se apoderaron del ganado existente en las estancias del 
Colegio; "muchos de ellos, sin duda, habían intervenido en la acción 
emprendida por el obispo con la sola esperanza de obtener el botín" 
(Momer 1968: 66). En las habitaciones de los Padres no habían encontra
do nada de valor que pudiera excitar la codicia aún de la gente pobre; se 
repartieron con todo algunos muebles (Charlevoix 1779: 177). 

El 5 de octubre del mismo año 1649 entró en Asunción el nuevo go
bernador, Sebastián de León y Zárate y poco después el obispo tenía que 
abandonar la ciudad, medida severa que el Rey no aprobó (Bruno 1968, 
III: 332-34). 

Los jesuitas fueron restablecidos en su Colegio en 1650. Lo que se 
había hurtado durante el tumulto no se volvió a recuperar, pero se restau-
ró pronto lo que había sido dañado. 1 

La tercera: 1724 

El 7 de agosto de 1724, José de Antequera y Castro y los Regidores 
convocados a Junta, "resolvieron que los Padres rle la Compañía debían 
ser expulsados por alborotadores y perturbadores de la quietud pública, 
autores y fomentadores de la guerra injusta que venía a hacer a la provin
cia el coronel don Baltasar García" (Lozano 1905, I: 148; cf. Astrain 
1925, VII: 526-27). (2). 

(2) La revisión crítica del caso Antequera es objeto de recientes trabajos como el 
de James Schofield Saeger. "Institutional Rivalries, Jurisdictional Disputes, and 
Vested Interests in the Viceroyalty of Perú: José de Antequera and the Rebellion 
of Paraguay", The Americas XXXII, 1 (Washington 1975), pp. 99-116. 

i 
¡._ 

46. El Colegio de la Compañia de Jesús, en Asunción. "Del odio que tienen a los 
Padres de la, Con:pañía, la causa es de tener entendido y estar persuadidos que 
por ell.os estan pnvados de las encomiendas y servicio personal'• (Pastells II: 433). 
Croqms fon:iado sobre el plano de Julio Ramón de César a fines del siglo XVIII 
(reconstrucción del Arq. Alexander. Dib.: A. Yegros. cf. Ramón Gutiérrez 
Evolución urban(stica y arquitectónica del Paraguay, 1537-1911. Resistencia' 
1978: 240). ' 

47. Una de las expulsiones de los jesuitas de Asunción. "Resolvieron que los Padres 
de la Compañía debían ser expulsados por alborotadores y perturbadores ... " 
(Lozano 1905, 1: 148). 
Grabado del siglo XVIII, en Charlevoix 1756, 11: 3. 
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En efecto García Ros había reclutado a 2.000 indios Guaraníes de 
las Misiones jes~íticas, con la intención de tomar As':nción ~or la fuerza, 
si necesario fuera; prender a Antequera y enviarlo a Luna segun ~~ manda
ba el Virrey. La expulsión de los jesuitas del Colegio de Asunc1on era la 
represalia que no se hizo esperar. 

Se les mandó que salieran en el término de tres horas. L~s .jesuitas 
objetaron primero esta medida como contraria a las leyes; despues mtent.a
ron dialogar con el mismo Anteq~era quien dij~ que obraba ~o~ado por el 
Cabildo y, aunque él personalmente lo sentla hasta las lágnmas,, nada 
podía hacer al fin tuvieron que salir los jesuitas, a pie y con solo el 
breviario en '1as mar:os (Lozano 1905, I: 150-52). Eran las cinco de la tar-
de. 

"Albergaronse aquella noche los desterr~dos jesuitas en una casa de 
campo bien incómoda y falta de todo, pues aun la luz anduvo tan escasa, 
que para rezar las vísperas que a alguno le faltaban, por no haberle dado 
tiempo la tropelía de las cósas ... no tuvieron otra que la de \lna mala lam· 
parilla de sebo, que les trajo una india compasiva" (Ibid.: 155). 

Una granja de los jesuitas fue saqueada. Y dice, el historiador Loza
no: "Estoy en persuasión de que nada de esto mando Antequera, pero es 
cierto que o por complacerle, o por saciar su codicia, lo ejecutaron los 
Antequeristas" (Ibid.) 

Corrió el rumor de que en la casa del doctor Juan Manuel Cervín se 
habían ocultado armas, pólvora y balas. La casa fue allanada, "sin perd.o
nar el más retirado retrete •. ; pero nunca se hallaron los fabulosos pertre· 
chos"(lbid.: 156). Una señora que se atrevía a decir q':e "l~~ v~rdaderos 
traidores y enemigos de la patria eran ellos (los antequenstas) , vio su casa 
asaltada (Ibid.: 161). · 

Es bastante interesante el dato de que no hubo forma de conseguir 
por escrito el testimonio de los autos provistos para la ex~ulsión, a pesar 
de que Antequera había hecho repetidas promesas y emp~nado su ~ala~ra 
de que les darían dicho testimonio. El Rector de~ Colegio de l~s Jesu1~ 
era entonces el famoso lingüista Padre Pablo Restivo, que ha dejado escn
tos varias gramáticas y diccionarios de la lengua guaraní y fue editor de los 
"Sermones y Exemplos en lengua guaraní" de Nicolás Yapuguay. 

El Padre Restivo se queja amargamente "respecto de no habérseme 
querid~ dar testimonio de dichos tres autos, que pedí desde luego, Y no 
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· llevar instrumento alguno por donde conste jurídicamente dicha expul
sión" (!bid.: 166). 

Al ~abo de cuatro áños, el 18 de febrero de 1728, entraban de nue
vo en Asunción los jesuitas. Por entonces Antequera había tenido que 
abandonar la ciudad, en 1725, y se encontraba en las cárceles de Lima es
perando sentencia. 

El obispo fray José de Palos interpreta las acciones de Antequera en 
estos términos: 

''Fue engañando a muchos del Cabildo, a los militares y a los de los 
pueblos, prometiéndoles que conseguiría que los indios de los siete pu.e~ 
blos que están a cargo de los Padres de la Compañía de Jesús, les sirviesen 
de esclavos, encomendándolos a los vecinos de esta ciudad, y que en cwm~ 
to al gobiemo espiritual se entregarían a los clérigos seculares"; y en realiw 
dad los ánimos estaban dispuestos a oir tales propuestas "por el desafecto 
grande que han heredado de sus progenitores contra la Compañía", siem
pre por razón del servicio personal (Citado por Bruno 1968, IV: 206). 

La cuarta: 17 32 

Entre las doce y la una de la tarde del 19 de febrero de 1732, el Co·· 
legio de los jesuitas de Asunción era de nuevo asaltado, y los jesuitas echa
dos. El obispo fray José de Palos no sólo no mandó a los jesuitas que salie
ran, como querían los Comuneros, sino que dió consejo a los Padres del 
Colegio '~que no saliesen de él, menos que a rempujones les echasen fuera; 
como lo hicieron" (Ibid.: 222-23). 

Antes de ejecutarse la expulsión había habido tratativas, de las que 
deja constancia el obispo en un testimonio del día siguiente, 20 de fe
brero: 

"Llegaron a nuestra sala episcopal los tres Prelados de las tres religio
nes (el franciscano, el dominico y el mercedario) ... proponiéndonos venir 
del Común a suplicarnos no intent.ásemos defender la extracción de los 
Padres, pasando el entredicho con que teníamos conminado, por prepon
derar más el sosiego universal de la Provincia, que la detención y residencia 
de los Padres en ella... por parecerles que de dos males ... se debía elegir 
el menor; cual juzgaban la salida y expulsión de dichos Padres. A que les 
respondimos tener por superior mal contravenir a los superiores manda
tos .•• , por lo cual estábamos dispuestos a perder mil vidas que tuviéramos" 
(Lozano 1905, 11: 145). · 
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Comentará después un historiador acerca de este punto: 

"He aquí un ejemplo de esta política tortuosa que seguirán después 
no pocas veces los impíos, empeñándose en expulsar a los jesuitas por 
mano de la autoridad eclesiástica, diciendo que así conviene para la paz 
de la Iglesia'' (Astrain 1925, VII: 584). 

Como en otras expulsiones, además de derribar las puertas de entra
da, no faltaron quienes "abrieron por la fuerza las despensas en que se 
guardaban las provisiones, quebrantando o arrancando las cerraduras, y 
robando cuanto tenía el colegio" (Lozano 1905, II: 151). 

Los jesuitas salieron del Colegio entre un tropel de dos mil y qui
nientos hombres, y sin saber su destino; hasta que vieron que se eneami
naban a San Lorenzo, donde hicieron alto (Ibid.) 

Según un historiador moderno, "la Provincia del Paraguay seguía po
bre y aislada del mundo y las rebeliones comuneras (1 722-35) reflejaron en 
parte la frustración debida a este estado de cosas ... De lo que no se puede 
dudar es del fuerte contenido económico del conflicto entre los paragua
yos y los jesuitas expresado externamente en la rebeldía comunera" (Mor
ner 1968: 127). 

El Padre Sebastián de San Martín comenta unos años después: 

"Esta tierra nos quiere como el dolor de tripas y en este siglo nos 
han echado ya dos veces" (Citado Ibid.). 

Es paradójico que las doctrinas populares en que se apoyaban ideo
lógicamente los Comuneros eran en gran parte de inspíración jesuita (Suá
rez, Mariana ... ) (Ibid.: 226 ). 

Volvieron los jesuitas a Asunción el 1 O de octubre de 1735, después 
que el gobernador de Buenos Aires, don Bruno de Zabala, derrotó a los 
Comuneros. 

La quinta: 1 767 

Fue ésta la expulsión grande, decretada por el rey Carlos Ill, y que 
alcanzó no sólo a los jesuitas de Asunción, sino a los de todos los domi
nios españoles. El Real Decreto se firmó en el Pardo, el 27 de febrero de 
1767 y en él se dan como causas el "mantener en subordinación, tranqui
lidad y justicia a mis pueblos, y otras urgentes, justas y necesarias que 
reservo en mi real ánimo" (Bruno 1968, YI: 65 ). 

~ 11~ 
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El modo como se ejecutó en el Paraguay este decreto fue en reali· 
dad más suave que en todas las otras expulsiones anteriores. Había en el 
Colegio de Asunción 16 jesuitas, y el 30. de julio, el gobema?or Carlos 
Morphy, a las cuatro de la mañana, llamó a la p~~~a, co~v~c~ a los Pa
dres, les tomó "los nombres, patria, grado y oficio y les intimo el decr:= 
to. El mismo Gobernador era muy amigo de los jesuitas, pero no tuvo mas 
remedio que actuar "por orden superior". Los jesuitas entregaron todas 
las llaves y quedaron recluídos en algunas habitaciones y escoltados por 
soldados, quedando como prisionerQS en su m~ma casa has~ que. al ca~o 
de 22 días Uegó una embarcación que los llevo de nuevo r10 ab8..)o hacia 
Buenos Aires y de ahí a Europa. Esta vez, tanto las autoridades como el 
pueblo de Asunción sintieron tener que ejecutar órdenes reales que no 
compartían. Se tuvo que leer un bando a los vecinos con orden de "callar, 
pena de la vida, en asuntos de jesuitas" (Ibid.: 85), intentándose de este 
modo acallar la opinión pública. 

Los misioneros de las Reducciones no· pudieron abandonar los pue
blos de los indios tán prontamente ya que era necesario encontrar antes 
quienes les substituyeran en sus trabajos. Los jesuitas no sólo ~o opusie
ron resistencia sino que prepararon el levo con la mayor quietud, Y se 
fueron yendo ~n embarcaciones que por el río Paraná y ef río U~gu~y 
los llevaban a Buenos Aires. El 22 de agosto de 1 768 no quedaba mngun 
jesuita en las Misiones de Guaraníes. El 8 ~e diciembre salían _d? Buenos 
Aires; algunos fallecieron durante la traves1a, otros, los sobrevivientes, se 
quedaron por las ciudades europeas releg~dos e inut~izados en la ?l~ni
tud de sus vida&, aunque no faltaron qmenes se dedicaron a escnbl!' Y 
dejaron libros, que sobre todo en lo que respecta a lingüística y anh((~O
logía, se pueden considerar como precur~ores y fundamentales .. en las n~e
vas ciencias del hombre. Dobrizhoffer, Sanchez Labrador, Johs, Camano, 
Peramás, Cardiel, autores rigurosamente indispensables para la etnohisto
ria paraguaya, fueron expulsados en aquella ocasión. 

La magnífica y rica biblioteca del Colegio, la mejor sin duda de 
todo el Paraguay, a pesar del inventario que de ella se hizo, poco a poco 
quedó dispersa y perdida. 

Pero los que más sufrieron fueron los Pueblos de Guaraníes, muy 
pronto despoblados y empobrecidos, por la depredación y el nuevo siste· 
ma económico que en ellos se quiso instaurar (\Vhite 1975: 417-433). 

La. Compañía de Jesús fue después suprimida (1773); sólo fue res
taurada en 1804, y no volvió al Paraguay -ya República independient.e
hasta 1843. 

Las siete expulsiones 231 

La sexta: 1846 

Cn jesuita, el Padre Domingo Solanellas, estando de paso por Asu n
ción, e~ tiempos del doctor Francia, fue intimado de salir de la ciudad 
cuanto anties. 

En 1843, durante el gobierno de Don Carlos Antonio López, yn 
estuvieron los jesuitas en Asunción' pero el restablecimiento de la Cmn 
pañía en el Paraguay. se hace propiamente en 1844, cuando el SrQ Presí
dentie les designa una casa, a los jesuitas y se funda el Instituto de Moral 
Universal y Matemáticas, donde estudió el joven Francisco Solano López. 
El futuro Mariscal siempr~ guardó gran afecto para con su antiguo pro 
fesor de matemáticas (Parola 1973: 28-43). 

Pronto, sin embargo, se hizo patente que los jesuitas no podían 
permanecer con lealtad en el Paraguay pues existía un decreto por el que 
se hacía saber que "en el Paraguay ni hay, ni se permite comunidad reli
gi.osa". 

Según el Padre Bernardo Parés, superior entonces de los jesuitaB 
en Asunción, el gobierno deseaba su permanencia, que se encargaran de 
los estudios que se les ofrecería casa y subsistencia, pero "que no había-

' 'l mos de reconocer superioridad fuera de la República, y dentro, so o la 
que se recibiese de la autoridad del Gobierno. Y o me resolvía con esto a 
abandonar el terreno ••• y a un pueblo digno de mejor suerte. Con senti
miento universal de toda la ciudad (y puedo uegurar que ni entre los em
pleados del Gobierno ha habido persona que no reprobase· en su com,zón 
la conducta del Presidenre con nosotros) el 23 de febrero (1846) sah no 
sin derramar lágrimas, de la Asunción con dirección a Comentes" (lbid.: 
605) (3). 

Esta más que una expulsión, como se ve, fue un autoexilio dadas 
las condici~nes totalitarias que se les quería imponer a los jesuitas. 

De1 mismo Padre Bernardo Parés es el bosquejo de la figura del 
Presidente don Carlos Antonio López: 

"Ahora que se han declarado propiedad del Estado los hierbalcn 
y las maderas, se puede decir que el Presidente es la única autoridad Y el 
único comerciante ..• Digo ser la única autoridad, porque en el Paraguay 

(3) Se transcribe "in extenso" la carta del P. Parés fechada en Montevideo, a 29 d•· 
junio de 1846, según el original que se conserva en el Archivo Romano de la 
Compañía de Jesús (ARSI). 
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no hay representación nacional, ni más ley que la voluntad del Presiden-
te. El Pueblo ••• dócil y pacífico por carácter se acostumbró durante la 
Dictadura al Terror y esclavitud y sin haber cesado todavía aquel estado, 
se hallan ahora en una especie de pupilaje. Tal es el n:)odo como depen
den del (}obiemo las personas y haciendas. El Presidente se creó la pre
sidencia "por diez años: no es sanguinario, pero es hombre déspota y so
berbio, y no sufre la menor contradicción, ni hay quien pueda hacérsela. .. 
Por conversaciones particulares que he tenido con el Presidente he forma
do juicio de que está convencido de que el Pueblo es en medio de la igno
rancia y corrupción~de ·costumbres, sólidamente católico, y que sólo la 
religión católica y los medios con que se sostiene la devoción y la piedad 
de los fieles, podrán impedir que entren tan pronto el espíritu de revolu
ción y libertinaje, que tiene tan revueltos todos los estados vecinos. .. Ha 
decretado últimamente que nadie será molestado por opiniones religiosas. 
Creo no obstante, que continuará poniendo obstáculos a la entrada y 
trato de los extranjeros, pues sólo así puede sostener su sistema de go-
bierno" (Ibid.: 606-07). · 

Es interesante que-eff.el breve tiempo en que estuvo en el Paraguay, 
el Padre Parés se dedicó intensamente al guaraní, ya que dejó un manus
crito que lleva por título: "Vocabulario Guaraní-Castellano", por el 
Padre Bernardo Parés, S.J., en base del Tes.oro del Padre Montoya, con las 
locuciones modernas. Asunción 1848 (?) ( 4). 

Los jesuitas volvieron a Asunción y al Paraguay en 1927. 

La séptima: 1969 

Esta expulsión tiene algunas características especiales. No se expulsa 
a los jesuitas, sino algunos jesuitas, y no de una vez tampoco, sino de 
uno a uno. Pero se repite una característica que ya se había dado en la 
cuarta: se desea que sea la misma autoridad eclesiástica la que "expulse" 
(o cambie de destino) a los sujetos que presentan problema. 

Como es difícil hacer "historia" a tan poca distancia de los aconte
cimientos -aunque de seguro en Roma ya hay documentación más que· 
abundante sobre este punto, lo que hará la fruición de futuros historiado· 
res de ese momento paraguayo-, no haremos más que una escueta cróni
ca de sucesos. 

( 4) Este manuscrito de 446 páginas. se conserva en el Archivo del Colegio del Salva· 
dor de Buenos Aires. 

Las siete expulsiones 2./.{ 

El 22 de octubre de 1969, el Padre Francisco de Paula Oliva fu(' 
llevado de su casa a la Policía Central y de allí, a través del río, a Clorín 
da. Po~ la tarde del mismo día, después de una manifestación a su favor, 
grupos \de civiles armados invadieron el predio del Colegio de Cristo Rey 
y apalearon a tres sacerdotes jesuitas. 

El 5 de mayo de 1972, el Pa<;lre Luis Caravias, fue llevado de un ran 
chito en Piribebuy donde vivía y ¿onducido, a través del puente interna 
cional San Ignacio de Loyola, a Clorinda. 

El 13 de enero de 1976, un decreto del Poder Ejecutivo declara la 
intervención del Colegio jesuita de Cristo Rey, sobre la base de denuncía.s 
acerca de la "formación de grupos con el objetivo de estudiar y poner en 
práctica doctrinas que hacen la apología del odio y de la violencia, como 
así mismo la comisión de hechos atentatorios de la moral y las buenas cos
tumbres". Oficiosamente el Gobierno hace saber que "desea" que diez je
suitas sean trasladados por sus mismos superiores regulares fuera del Para
guay. 

El 8 de abril es allanado el Colegio de Cristo Rey, tanto las depen
dencias de la Comunidad jesuítica, como las instalaciones del Colegio a 
pesar de que sigue intervenido por el Estado. Era la una de la tarde. Poco 
después, es allanada la casa donde reside otra comunidad de jesuitas, en 
la calle Cruz del Chaco. El allanamiento en ambos lugares da ocasión para 
que estas mismas "fuerzas del orden" cometan una serie de hurtos: la
piceras, relojes, y unos cincuenta mil guaraníes. El Padre José Miruel Mu-, o 
narriz es arrestado, y permanecerá en las dependencias policiales hasta PI 
lunes de Pascua, 19 de abril. 

El 21 de abril, el Padre José Ortega, vicario en la parroquia rural del 
pueblo de Santa Rosa de Misiones, es llevado por la policía y obligado a 
salir, a través del río, hacia Argentina. 

El 22 de abril, el Padre José M. Munárriz y el Padre José Oriol Gcl
pi, tienen que salir "por deseos de las autoridades nacionales", como cons
ta en la declaración que sobre el particular ha dado a conocer la Conferen
cia Episcopal Paraguaya. 

El 8 de abril aparece en los diarios capitalinos un comunicado del 
Ministerio del Interior que presenta al Padre Miguel Sanmartí como in
volucrado en un movimiento terrorista abortado por la policía el pasado 
5 de abril; se insiste en que el 2 de abril el padre Sanmartí estuvo reunido 
con los supuestos terroristas. El Padre Sanmartí, como consta en una testi
ficación notarial que publica Sendero en la última semana de abril, no ha 
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ta en la declaración que sobre el particular ha dado a conocer la Conferen
cia Episcopal Paraguaya. 

El 8 de abril aparece en los diarios capitalinos un comunicado del 
Ministerio del Interior que presenta al Padre Miguel Sanmartí como in
volucrado en un movimiento terrorista abortado por la policía el pasado 
5 de abril; se insiste en que el 2 de abril el padre Sanmartí estuvo reunido 
con los supuestos terroristas. El Padre Sanmartí, como consta en una testi
ficación notarial que publica Sendero en la última semana de abril, no ha 
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salido de Barcelona en los últimos meses; y estuvo conversando con el 
Provincial de los jesuitas del Paraguay, entonces de viaje por Barcelona. 

La Compañía de Jesús no ha sido expulsada del Paraguay, pero se 
puede decir que lleva seis largos años en estado de expulsión, esperando ya 
sin demasiada sorpresa cual será el próximo de sus miembros que tenga 
que salir a través del río, o "río abajo". 

LA LENGUA GUARAN! 

Y SUS REDUCCIONES 
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LA ENTRADA DEL CASTELLANO 
ENELGUARANIDELPARAGUAY * 

1 

\ 

El término "entrada" está tomado del vocabulario de exploración 
·de nuevas áreas geográficas, llevada a cabo por conquistadores europeos; 
por analogía, lo aplico a la entrada del castellano en el área lingüística del 
guaraní a través de un proceso dominado por la relación colonial, que 
lingüísticamente deriva hacia una situación de diglosia. 

El "caso Paraguay" ha llamado con frecuencia la atención de los 
sociolingüistas. "A unique pattern of bilingualism on a national scale in 
the world", lo denominaba Ferguson (en Rona 1971; 294). Sin embargo, 
siendo la noción de bilingüismo tan extremadamente relativa, se vuelve 
necesario precisar su sentido, sobre todo en el caso del Paraguay. 

Para el análisis voy a apelar a las clásicas coordenadas de diacronía 
y sincronía. En el eje de la diacronía analizaré como más signüicativas 
algunas, transformaciones coloniales del guaraní; en el de la sincronía, 
la situación actual de diglosia y la hipotética configuración de una ''ter
cera lengua". 

l. Las transformaciones coloniales del guaraní 

Del bilingüismo paraguayo dieron repetidamente los sociólogos e 
historiadores -más que los propios lingüistas- una explicación étnica. La 
razón de ser del bilingüismo paraguayo estaría en el mestizaje biológico, 
que se instaura con la colonia y se proyecta en la lengua y en la cultura 
Esta ideologización del bilingüismo biétnico -"así este hijo de dos razas 
aprendió dos lenguas desde su cuna" (Insfrán 1942: 61)- ha dominado la 
interpretación del fenómeno paraguayo en un doble sentido: el bilingüis
mo es explicado por el mestizaje y el mestizaje vendría demostrado por el 
bilingüismo, la lingüística presuponiendo una historia de perfecta alianza 
colonial y la historia presuponiendo un equilibrio lingüístico igualmente 
perfecto. La bibliografía sobre el bilingüismo del Paraguay se desenvuelve 
casi toda ella dentro de este paralogismo (Melia 1974 e: 73-82). 

El guaraní paraguayo -prescindo aquí de los dialectos guaraní de 
diversas parcialidades indígenas actuales- es el producto de un proceso 

* Publicado en Reinhold Werner (Hrsg), Sprachkont.akte ... TUbingen, 1980, pp. 
151-80. 
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col21"1-!fl.L~ Sin embargo, la nac1on -o naciones- guaraní del Paraguay 
fueron afectadas por dos tipos de "entrada" colonial: la criolla, realizada 
por los conquistadores y que se desarrolla en las llamadas ciudades de 
españoles y en los pueblos de indios a ellos encomendados, y la jesuítica, 
que se desenvuelve en las llamadas reducciones. Las transformaciones colo
niales del guaraní presentan caracteres comunes, aunque también diferen
cias propiamente dialectales según dependan del colonialismo criollo o del 
colonialismo reduccional. 

1.1 El colonialismo criollo 

Un episodio de 1542 -la ciudad de Asunción había sido fundada en 
1537 y sólo en ella se daba un asentamiento estable de los inmigrantes 
españoles- ofrece una buena pista para analizar los orígenes del uso del 
castellano entre los guaraní. 

"Vinieron muy grande cantidad de indios de los naturales de 
la tierra y comarca de la ciudad [de la Asunción], que todos, 
uno a uno, vinieron a hablar al gobernador en nuestra lengua 
castellana, diciendo que en buena hora fuese venido ... y en 
señal de paz y amor alzaban las manos en alto, y en su len
guaje, y muchos en el nuestro, decían que fuesen bien veni
dos el gobernador y su gente, y por el camino mostrándose 
grandes familiares y conversables, como si fueran naturales 
suyos, nascidos y criados en España" (Cabez~ de Vaca 1971: 
120-121). r 

\ 
El primer grupo de guaraní que se manifiesta "bilingüe" son adultos 

que en el uso de la nueva lengua castellana -o más probablemente de algu
nas palabras o frases de ella- pretenden significar una actitud "política" 
hacia el que viene. Lo importante no es lo que dicen en la lengua castella
na, sino que lo que dicen, lo dicen, o intentan decirlo, en castellano. En 
este momento, cuando para el guaraní todo el sistema de comunicación 
social se resuelve suficientemente en su propia lengua, el uso del castella
no no responde todavía a ninguna necesidad de comunicación explícita. 
Eran más bien los intérpretes -los "lenguas'', los lenguarazes, como eran 
llamados- quienes se veían obligados a aprender el guaraní por la nece
sidad de comunicarse con un hecho social que los englobaba, numérica 
y económicamente. Sin embargo, en un episodio como el que aquí co
mento, aun sin llevar la exégesis a extremos demasiado hipotéticos, se 
puede ver ya anunciada en germen una relación colonial y diglósica en el 
modo como son pensadas las dos lenguas en contacto. Entre líneas se 
lee que tanto el modelo de lengua como el modelo de vida son los de 

La entrada del castellano en el gµarant del Paragµay 239 

España. La primera gran transformación colonial que sufre el guaraní es 
la de ser situado ideológicamente respecto del español en una relación 
de dependencia. \ 

La política lingüística de la corona española en sus colonias amr 
rica~~s se extiende también -no podía ser de otro modo- al Paraguay 
(Meha 1969 a: 23·27). Algunos hechos, sin embargo, parecen haber obsta 
culizado y retardado la entrada del castellano en el Paraguay dand<, 
origen a la especificidad del caso. ' 

Voy a retener algunos de estos hechos de importancia sociolingüís 
tic a. 

. La ~migración es~añola. al Paraguay fue relativamente débil y para 
fmes del siglo XVI habia casi cesado. La administración colonial estaha 
en manos d; hi~panohablantes y se desenvolvía, especialmente en relación 
con la metropoh, en castellano, pero fueron siempre escasos los instrumen 
tos con que contaba para introducir efectivamente la lengua castellana. 
co~? podrían haber sido escuelas, libros, tal vez teatro o predicación 
rehg10sa. Pero, sobre todo, el Paraguay, "tierra pobre" colonialmente ha 
blando, permaneció demográficamente indígena. 

La sobreviviencia de un núcleo mayoritario indígena en el Paraguay, 
no d~be ocultar el hecho de que aquí lo mismo que en otras regionPs 
colom~~es de Amé;ica, se dió un alarmante hundimiento demográfico de Ja 
poblac10n guaram. Aunque los datos son imprecisos en cuanto a cifras 
exactas, se ha podido calcular que la población guaraní pasó de uw>s 
200.000, en la comarca de Asunción hacia la época de su fundación, a 
ur:os 28.200 en 1617, cuando la población española o criolla no era de' 
mas de 350 vecinos (Necker 1975: 145; Mora 1973: 32). 

U~ aspecto de .la nueva realidad demográfica del Paraguay colonial 
lo constituye el mestizaje. Qué dimensiones tuvo el fenómeno no es fácil 
de ,;er ~etern;inado. Tenie:ido en cuenta que en la categoría de "españo 
les ~e m~lma a los mestizos y no solamente a los criollos, la población 
mestizo-cnolla contaba con unas 4.500 personas hacia 1650 (Mora 197:~ -
67). Pero la ideología colonial discriminaba y postergaba a los indios y 
aun a los mestizos; de ahí el interés de unos y otros de pasar por "españ(~ 
les". ~o se entien.de de otro mod~ que en el censo de 1799, en vísperas 
de la mdependenc1a, el 68,6 por ciento de una población total de 89.fün 
se diga es~añola, apareciendo sólo el 1,2 por ciento como mestizo y ,.¡ 
16,2 por c1e?to como indio, siendo pardos el resto. Lo que se había opP 
rada en realidad era un "blanqueamiento" psico-sociológico (cfr. Maedn 
1975; 82). 
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La traducción lingüística de los hechos sociales apuntados -que son 
solamente algunos de los que entraron en el proceso colonial global
ofrece aspectos interesantes. 

La originalidad del fenómeno paraguayo está en que la mayoría 
poblacional que, a pesar del hundimiento demográfico, sigue asegurando 
las condiciones del aprendizaje de la lengua, es la indígena, aunque con el 
tiempo esta misma población indígena, debido a presiones psico-socioló
gicas propias de la mentalidad colonial, tiende a manifestarse como espa
ñola. Así se llega a una sociedad colonial que habla una lengua indígena, 
pero. que ya no es lengua de indios, ya que su realidad social, política y 
religiosa ha sido plenamente colonizada. Un fenómeno de este tipo se da 
en muchas colonias sin que se pase por el mestizaje biológico. En el Para
guay, el mestizaje reforzó la transformación colonial de la lengua indíge
na, pero no fue su única ni exclusiva causa. 

En la transformación colQnial del guaraní se pueden señalar algunos 
rasgos. 

La lengua guaraní continuó siendo la lengua coloquial de los indi()~ 
y también de los mestizos, cuyas posibilidades de aprendizaje del castella
no eran muy reducidas. 

La lengua guaraní, aun conservando su léxico esencial, tendía él qar
le un contenido semántico cada vez más en consonancia con la n?eva·r~a
litiad socio-política que estaba procesando. 'La religión guaraní, nor ejem
plo, estaba desapareciendo y también desaparecían los semantema~ ligados 
a ella, aunque algunos de ellos adquirían significado "cristiano". Fenóme
nos análogos ocurrían en otros campos semánticos, como el de la expre
sión política y de otros valores sociales. 

El léxico, debido a la misma ~glorl,jª1, iní:mporaba_ 
numerosos hispanismos, al mismo tiempo que, en. proporción redµ~_ida, 
se creaban algunos neolog!smos. La historia- del léxico. guaraní colonizado 
se confunde en gran parte con el de su creciente hispanización -q.unqYce 
también es verdad que el castellano paraguay{) estAfuertemente guaraniza-
do- (cfr. Melia 1969 a: 63-75). · - -· 

/ Dentro del colonialismo criollo, la entrada del castellano !19. lo_gr..ó 
sustituir al guaraní, pero lo transformó internamente no sólo hispanizando 
su léxico, sino también hispanizando sus categorías gramaticales. 'Para 
fines del siglo XVIII, el guaraní criollo era una nueva realidad lingüística 
wspecto al guarahí propiamente indígena del momento del contacto. y del 

~EZO 
QUE COMPUSO 

EL VEN. PADRE FRAY LUYS DE BOLANOS 
De la Orden Serafica de San F ranciíco 

y mandado guardar por la.Sinodal 
de e íle Obi[ pado de el 

Paraguay. 

S a~~ Cna rai~gaba rchc orcamorarcym_bar4 hegui orepr .. 
szro epr_ Tupa orcyan. Tt1ba, hae Tayra, hac. Erpiritu 

S!nto rcra pipe. Amen IESUS. 

Padre nueftro: 
~rc:rob!l Y.b~pc crdhae ymhoycrobiaripi ramo ndcrcra ma
r:i~ga~u to1co •. wu ndercco ma rfogat.:' O~<'bc 1 ri ysye ndcrc
m1mbocar a qu1e ybipeybapc yyaycrnabt, orc:rcmbiú araña
bonguara cmr:~ curi orrbe:_ hac ·ndcñyr~,ª-n~i ore yñrnga.ipabac.
cucn u~ or;:rc t ecornegaabar aupe orco y ronung~ • cypot are me 
;rngalpa pipe orcá, orcpÍ)Írocpe cuu rnba:pochii\:.Jui. Amen 
lESUS. D 

Ave Maria; 
Tupa nndcrai ro MARIA, ndcrinibc Tupi gracia n:hc. Tu
pa nandc:y ;,r;¡ adeydio2mo oico. ymornbcúcar u¡iiramo e rcico 
cuña pa~· agui, ym ombcúc4cupi ramo abe oico ndcmemb! r a 
1ESU.5. S.i.nta MARIA f upas'L muáncy eñcmbot anga ndc~ 
rncmbiia upe ore ynangaipabac: rche, agn, orcrnJnÓrnb0tara· 
moab~. /\mea IE·SUS. 

A Cre· 

49. Las oraciones cristianas en guaraní, .en la traducción de fray Luis Bolaños. "Es 
la pe~sona a quien se debe ~ás en la ensef'ianza ~e la lengua de los indios, por ser 
el primero que ha traducido en ella la doctrina, confesionario y sermones" 
(Archivo General de Indias, Charcas, 146 ). 
En la edición de Nicolás Yapuguay, Explicación de el Catechisma en lengua 
guaram: Santa María la Mayor, 1724. 
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que sobrevivía en las comunidades tribales apenas contactadas. Esta situa
ción lingüística fue señalada repetidamente por escritores de aquel tiempo 
(Melia 197 4 b: 58-61 ). 

1.2 El colonialismo reduccional 

La "reducción" era otro tipo de estructura colonial prevista para los 
indios. Las reducciones eran pueblos de indios en los cuales se congrega
ban de hecho varios cacicazgos. El nuevo espacio colonial urbanizado al 
modo de los pueblos de españoles, pero sin españoles morando en ellos, 
debía facilitar la instrucción religiosa, la vida "política y humana" y la 
agricultura. Los misioneros eran de hecho los representantes de la adminis
tración colonial, siendo los principales responsables de la programación de 
la vida cristiana y política .• Las reducciones de los misioneros franciscanos 
se desarrollaron en la práctica dentro del colonialismo criollo con el que 
siempre tuvieron estrecho relacionamiento, pero las reducciones de los 
jesuitas lograron desarrollar una cierta autonomía, evitando la sumisión a 
los "encomenderos" y hasta la entrada de españoles en el territorio de los 
pueblos guaraní. 

Un dato relevante es que en las reducciones jesuíticas no se da nin
gún mestizaje y que la población de los guaraní en dichas reducciones 
llegó a la cifra de 104.184 en 1760, cuando en el Paraguay criollo la pobla
ción era de sólo 39.739, para los mismos años (Maeder 1975: 81). 

Las reducciones jesuíticas se pudieron desarrollar separadan)ente de 
las influencias criollas de Asunción. Fue este proceso paralelo ey que dio 
lugar a fenómenos lingüísticos distJ.ntQ~ ~~~ecto a los que se IJ1>cií~ ob
servar en el guaraní criollo. Las transformaciones coloniales reduccionales 
son más sutiles, ya que en el seno delas reducciones nunca hubo una masa 
de hablantes castellanos y, sin embargo, la lengua era "reducida" colonial
mente. 

Como en el guaraní criollo, en el guarap.í de las reducdones_?e daba 
una reorientación semántica de algunos campos del léxico, se incorpo~
ban hispanismos y se creaban neologismos (sobre todo en los don:ííñio.sdel 
lenguaje religioso y político). 

Pero en las reducciones la lengua guaraní era la únic;a lengua hablada 
y escrita, teniendo los caracteres de una lengua cuasi-oficial, de. nilliliiia 
manera tenida como variedad baja. Pero la lengua guaraní había ~I'tficio 
la autonomía que le daba el modo de ser tradicional, con sus d18cur:S()s 
políticos, religiosos y hasta coloquiales, sustentad()S en otra cultura que 
ahora estaba siendo reducida a formas coloniales. La escritura, a que fue 
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reducida la lengua guaraní, las gramáticas, los diccionarios, los catecismos 
y sermonarios, así como la práctica epistolar, fueron instrumento para una 
standarización de los diale~tos guaraní que entraron dentro de la reduc
ción y también para una cierta manipulación por parte de los jesuitas. La 
reducción a escritura, la reducción gramatical y la reducción cultural 
también transformaban la lengua guaraní. Aquí la paradoja era todavía 
más singular, ya que la lengua seguía siendo hablada exclusivamente por 
indios, pero tampoco era lengua de indios. 

1.3. El guaraní paraguayo 

Con la expulsión de los jesuitas del Paraguay en 1 768 y la desapari
ción del modelo reduccional mantenido por ellos, los dos tipos de colonia
lismo -el criollo y el reduccional- convergen hacia un guaraní que con 
el tiempo tendrá que ser llamado paraguayo, por ccmtraposición al guaraní 
de los indios tribales y de los indios de las reducciones. Desde el punto 
demográfico hay que notar que los trece pueblos de las misiones jesuítica.s 
que estaban dentro de la juriSdicción del Paraguay -prescindo de los que 
integraban la provincia del Río de la Plata- declinan rápidamente, pasan
do gran parte de su gente a decirse "españoles" en los departamentos 
parroquias del Paraguay criollo. En efecto, mientras la población de aque
llos trece pueblos contaba en 1761, 44.329 personas contra una población 
"paraguaya" de 39.739, para 1799 la población de los pueblos de misiones 
había bajado de 18.473 y la "paraguaya" había subido a 89.597, de los 
cuales se declaraban como "españoles" 62.352 (Maeder 1975: 80-82). Con 
la migración de los indios misioneros fuera de sus reducciones, movimien
to que se irá prolongando durante el siglo XIX, y la mayor interferencia 
de la población criolla en aquellos mismos pueblos, es muy probable que 
la distancia dialectal entre ambas formas de la lengua guaraní haya dismi
nuido, pero en el sentido de una mayor criollización. Los factores que 
mantenían al como "variedad alta" con escritura y literatura y 
con su relativa autonomía dentro de la reducción, desaparecen, mientra;,; 
se acentúan los factores que actuaban dentro del colonialismo criollo. 

En el siglo XIX, cuando el Paraguay ya había accedido a la inde 
pendencia política respecto de España (1811), la lengua guaraní 
siendo la lengua coloquial y podía decirse todavía que "sólo los má:.; 
cultos entienden y hablan el español" (Azara 1847, cit. en Melia 1974 b: 
60). "La generación que promovió y llevó a cabo la independencia -en 
su mayoría una generación posjesuítica- fue un grupo básicamente com
puesto de españoles y criollos de impregnación enciclopedista ... su actua
ción prometía una intensificación del ritmo españolizante, y sus primeras 
medidas de gobierno son significativas al respecto. Pero las posibilidades 
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así planteadas no tardaron en esfumarse: los héroes de la independencia, 
que las encamaban, desaparecieron, maquiavélicame~te despl~~~dos por 
el Dr. Francia. En este extraordinario personaje resucrta paradoJicamente 
el espíritu aislacionista misionero" (Plá 1970: 16). Los visitantes del Para
guay se hacían casi todos eco de la impresión de escuchar''sólo guaraní 
entre el pueblo, fenómeno todavía más exclusivo en el campo. Sin embar
go, los gobernantes de la época creaban escuelas y programaban Ja alfabe
tización general en vistas a mejor extender el castellano. En 1842, el pre
sidente Carlos Antonio López "abolió el régimen de pueblos de indios, Y 
ordenó la conversión de apellidos indígenas al idioma español; paso que 
en no poco contribuyó a desvanecer el colorido psicológico del mestizaje 
y señala una revaluación del español" (Plá 1970: 17). Sin embargo, duran
te la guerra grande del Paraguay con la Triple Alianza (1865-1870), la len
gua guaraní, como más adecuada a la expresión popular, es revalorizada 
y es ampliamente usada en la literatura periodística de guerra. 

Posteriormente, cuando aparece en el Paraguay una inmigración 
europea relativamente importante, socialmente burguesa y lingü~tica
mente castellanizante -aunque esos inmigrantes no son todos espanoles, 
ya que hay italianos y franceses entre ellos- la situación lingüística. del 
Paraguay se define cada vez más en términos de diglosia. Ahora en el siglo 
XX el castellano conseguía instrumentos de entrada más formales y dura
der~s, como eran un sistema de escolarización más amplio, mayor difusi.ón 
de' los periódicos y de los libros, y podía basarse en un nuevo hecho social, 
cual era una clase media urbana, de creciente influencia política Y econó
mica todo lo cual aseguraba mejores condiciones de aprendizaje del caste
llano' a nivel nacional. Muchos de estos factores ya habían estado presentes 
durante la colonia, pero en forma más rudimentaria. 

'La intención diglósica siempre dominó la historia socio-lingüística 
del P~aguay, el castellano intentando entrar en las áreas lingüísticas del 
guaraní, pero sin conseguirlo suficientemente mientras fue incapaz de 
imponer instrumentos formales y bases sociales significativas para su 
aprendizaje. Lo que había conseguido el castellano desde su entrada en el 
Paraguay y a medida que se daba una afirmación colonial, fue transformar 
la ecología cultural del guaraní, desvinculándolo de su sociedad indígei;a Y 
reservándose para sí campos semánticos específicos, que el guaram ya 
nuncá desarrollaría. 

2. La situación diglósica 

La diglosia del Paraguay no puede ser analizada a partir de las 
formulaciones expresas, ni de las creencias e ideas que muchos de los para
guayos ofrecen acerca de sus usos lingüísticos. Lo mismo ocurre con los 
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datos estadísticos de los censos nacionales que reparten a la población •. ,, 
hablantes castellanos, hablantes guaraní y "bilingües". El grado de bilm 
güismo cae fuera del registro de los censos. Tal vez la única indicacao1i 
más valedera es la identificación que aparece entre guaraní y ruralid;1d 
Estos aspectos los he comentado en un trabajo anterior (Melia 1974 1. 

35-58). 

2.1. Diglosia e historia 

La diglosia está marcada en el caso del Paraguay por la distinta Ju:; 
toria cultural y demográfica del castellano y del guaraní. Aunque el ca:.k 
llano paraguayo puede considerarse como variante del castellano norma t 1 

vo, la relación no es análoga con la que el guaraní paraguayo mantienen 111 

un guaraní hipotéticamente normalizado o siquiera standarizado. J .a:; 

interminables discusiones en los ambientes paraguayos sobre lo que set 1 ;• 

o tendría que ser un "guaraní puro" o el "guaraní verdadero", no son sí11~' 
otro reflejo de la relación diglósica. La lengua castellana, aun con pon•:; 
hablantes en la primera colonia paraguaya, estaba sostenida por un hed 11' 

social autónomo y estable, aunque distante, cual era la vida de la leng 11:1 

en la España metropolitana, de la cual se podía realimentar continuam(·n 
te, aunque se dieran interrupcioq~s más o menos duraderas en el uso dPI 
castellano dentro del Paraguay .. El castellano paraguayo, a pesar de su:; 

indudables formas dialectales, recurre al español como fuente de norn1a 
tividad. La lengua guaraní, por su parte, a medida que la colonia se desa 
rrollaba, englobando y asimilando las estructuras fundamentales del sist•· 
ma indígena, tenía que modificarse y readaptarse toda vez que había 
perdido la referencia a una ecología cultural tradicional que la pudiPr:1 
realimentar. Es cierto que la lengua guaraní fue recreando algunos refugios 
ecológicos -si se me permite continuar con la metáfora-, primero en la:~ 
reducciones y después en la vida rural, pero aun de ahí es desplazada poi 

la entrada de la lengua castellana, que le dificulta una autonomía normatí 
va propia. El guaraní pierde continuamente la especificidad de los hechrn; 
sociales que lo sostenían. 

2. 2. Diglosia y campo semántico 

La diglosia en el Paraguay, por su misma historia, deriva hacia la for 
mación de campos semánticos sectoriales cuya disimetría se acentúa con('( 
tiempo. 

¿De qué se habla en guaraní actualmente? No es fácil determinar las 
clases de discurso en una sociedad que tiende a mayor complejidad d1, 
situaciones socio-culturales, como es el Paraguay moderno. Pero por ('I 



244 Bartameu Melúi S.J. 

así planteadas no tardaron en esfumarse: los héroes de la independencia, 
que las encamaban, desaparecieron, maquiavélicame~te despl~~~dos por 
el Dr. Francia. En este extraordinario personaje resucrta paradoJicamente 
el espíritu aislacionista misionero" (Plá 1970: 16). Los visitantes del Para
guay se hacían casi todos eco de la impresión de escuchar''sólo guaraní 
entre el pueblo, fenómeno todavía más exclusivo en el campo. Sin embar
go, los gobernantes de la época creaban escuelas y programaban Ja alfabe
tización general en vistas a mejor extender el castellano. En 1842, el pre
sidente Carlos Antonio López "abolió el régimen de pueblos de indios, Y 
ordenó la conversión de apellidos indígenas al idioma español; paso que 
en no poco contribuyó a desvanecer el colorido psicológico del mestizaje 
y señala una revaluación del español" (Plá 1970: 17). Sin embargo, duran
te la guerra grande del Paraguay con la Triple Alianza (1865-1870), la len
gua guaraní, como más adecuada a la expresión popular, es revalorizada 
y es ampliamente usada en la literatura periodística de guerra. 

Posteriormente, cuando aparece en el Paraguay una inmigración 
europea relativamente importante, socialmente burguesa y lingü~tica
mente castellanizante -aunque esos inmigrantes no son todos espanoles, 
ya que hay italianos y franceses entre ellos- la situación lingüística. del 
Paraguay se define cada vez más en términos de diglosia. Ahora en el siglo 
XX el castellano conseguía instrumentos de entrada más formales y dura
der~s, como eran un sistema de escolarización más amplio, mayor difusi.ón 
de' los periódicos y de los libros, y podía basarse en un nuevo hecho social, 
cual era una clase media urbana, de creciente influencia política Y econó
mica todo lo cual aseguraba mejores condiciones de aprendizaje del caste
llano' a nivel nacional. Muchos de estos factores ya habían estado presentes 
durante la colonia, pero en forma más rudimentaria. 

'La intención diglósica siempre dominó la historia socio-lingüística 
del P~aguay, el castellano intentando entrar en las áreas lingüísticas del 
guaraní, pero sin conseguirlo suficientemente mientras fue incapaz de 
imponer instrumentos formales y bases sociales significativas para su 
aprendizaje. Lo que había conseguido el castellano desde su entrada en el 
Paraguay y a medida que se daba una afirmación colonial, fue transformar 
la ecología cultural del guaraní, desvinculándolo de su sociedad indígei;a Y 
reservándose para sí campos semánticos específicos, que el guaram ya 
nuncá desarrollaría. 

2. La situación diglósica 

La diglosia del Paraguay no puede ser analizada a partir de las 
formulaciones expresas, ni de las creencias e ideas que muchos de los para
guayos ofrecen acerca de sus usos lingüísticos. Lo mismo ocurre con los 

La entrada del castellana en el guaran( del Paraguay ' /" 

datos estadísticos de los censos nacionales que reparten a la población •. ,, 
hablantes castellanos, hablantes guaraní y "bilingües". El grado de bilm 
güismo cae fuera del registro de los censos. Tal vez la única indicacao1i 
más valedera es la identificación que aparece entre guaraní y ruralid;1d 
Estos aspectos los he comentado en un trabajo anterior (Melia 1974 1. 

35-58). 

2.1. Diglosia e historia 

La diglosia está marcada en el caso del Paraguay por la distinta Ju:; 
toria cultural y demográfica del castellano y del guaraní. Aunque el ca:.k 
llano paraguayo puede considerarse como variante del castellano norma t 1 

vo, la relación no es análoga con la que el guaraní paraguayo mantienen 111 

un guaraní hipotéticamente normalizado o siquiera standarizado. J .a:; 

interminables discusiones en los ambientes paraguayos sobre lo que set 1 ;• 

o tendría que ser un "guaraní puro" o el "guaraní verdadero", no son sí11~' 
otro reflejo de la relación diglósica. La lengua castellana, aun con pon•:; 
hablantes en la primera colonia paraguaya, estaba sostenida por un hed 11' 

social autónomo y estable, aunque distante, cual era la vida de la leng 11:1 

en la España metropolitana, de la cual se podía realimentar continuam(·n 
te, aunque se dieran interrupcioq~s más o menos duraderas en el uso dPI 
castellano dentro del Paraguay .. El castellano paraguayo, a pesar de su:; 

indudables formas dialectales, recurre al español como fuente de norn1a 
tividad. La lengua guaraní, por su parte, a medida que la colonia se desa 
rrollaba, englobando y asimilando las estructuras fundamentales del sist•· 
ma indígena, tenía que modificarse y readaptarse toda vez que había 
perdido la referencia a una ecología cultural tradicional que la pudiPr:1 
realimentar. Es cierto que la lengua guaraní fue recreando algunos refugios 
ecológicos -si se me permite continuar con la metáfora-, primero en la:~ 
reducciones y después en la vida rural, pero aun de ahí es desplazada poi 

la entrada de la lengua castellana, que le dificulta una autonomía normatí 
va propia. El guaraní pierde continuamente la especificidad de los hechrn; 
sociales que lo sostenían. 
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La diglosia en el Paraguay, por su misma historia, deriva hacia la for 
mación de campos semánticos sectoriales cuya disimetría se acentúa con('( 
tiempo. 
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clases de discurso en una sociedad que tiende a mayor complejidad d1, 
situaciones socio-culturales, como es el Paraguay moderno. Pero por ('I 
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hecho de haber sido la lengua guaraní trabajada sectorialrnente en un con
texto de ruralidad, son los campos semánticos a ella ligados los únicos 
efectivamente desarrollados. 

No se trata de discutir si la lengua guaraní puede potenci<tlmente 
abarcar todos los sectores del decir, ni hacer depender del hablante guara
ní las insuficiencias en su competencia lingüística, la ignorancia del voca
bulario o la falta de capacidad cultural para cierto tipo de discurso. La 
competencia actual del hablante, su léxico, su discurso y estilos están limita
dos por el "techo" que le ha impuesto su propia historia social y por el hori
zonte de realizaciones obligadas que, corno norma, consagra cultural y 
socialmente los usos gramaticales y los repertorios lingüísticos comunica
bles. La ruralidad y domesticidad del guaraní no es tanto un concepto es
pacial cuanto un concepto semántico; es el discurso de lo rural y lo domés
tico .. el que se hace en guaraní, aun fuera de aquellos espacios, mientras 
que los campos semánticos que se da en llamar técnicos, académicos, ad
ministrativos y, en buena parte, los religiosos, tienen su realización "obli
gada" en castellano. Por esta razón el guaraní paraguayo ha sido relegado 
a una posición de "variedad baja" en la relación diglósica. El paraguayo, 
en su alternativa bilingüe, no elige su lengua, sino que es elegido por ella. 
Tanto el proceso educativo formal de la escuela como los medios de co
municación de masas -diarios, radio, televisión- operan en castellano; 
el guaraní es incluso pensado como difícil para ser usado en esos tipos de 
comunicación. Ello es debido a que los contenidos semánticos expresados 
ordinariamente en dichos medios de comunicación escaparon histq'rica-
mente a un guaraní realmente funcional en aquellos campos. 1 

\ 
La literatura es otro ejemplo de la situación diglósica de los campos 

semánticos. La literatura en guaraní se agota casi toda ella en el verso de 
contenido bucólico o erótico y en alguna pieza de teatro "popular" -o los 
fragmentos "populares" de una pieza de teatro en castellano- así como en 
algunas notas periodísticas destinadas a supuestos lectores rurales. Las 
excepciones que exceden estos campos no pasan generalmente de ejerci
cios literarios que carecen de función y comunicación real. 

2.3 El problema de una "tercera lengua" 

La lengua guaraní del Paraguay, dada su relación colonial y diglósica 
: respecto al castellano y al mismo guaraní "reduccional", ya en el sigfo 
·XVIII era ~onsiderada una "tercera lengua", cuyos caracteres más relevan
tes son su 0 hispanización en el léxico y también en la morfosintaxis lengua 
tildada incluso de jerigonza, bárbara, corrupta y adulterada. En la misma 
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lengua guaraní se le aplica el calificativo de jopará, es decir, mezclada y 
entreverada, a la manera como se mezclan varios ingredientes en una co-

.d \ rn1 a. \ 

"Todo el vulgo, aun las mujeres de rango, niños y niñas, ha
blan el guaraní como su lengua natal, aunque los más hablen 
bastante bien el español. A decir verdad, mezclan ambas len
guas y no entienden bien ninguna... Así nació una tercera o 
sea la que usan hoy en día" (Dobrizhoffer 1783, cit. por 
Melia 197 4 b: 59). 

En el siglo XX no hacen sino acentuarse los fenómenos lingüísticos 
de origen colonial: hispanismos en el léxico, castellanización de categorías 
gramaticales y reducción de su campo expresivo a lo estrictamente colo
quial. 

Los hispanismos en el guaraní fueron estudiados acertadamente por 
M. Morínigo (1931), en cuanto esos hispanismos eran considerados por 
hablantes guaraní "como voces de su propio idioma"; hoy, sin embargo, 
estos préstamos han entrado con tal profusión que sería difícil sistemati
zar su estudio. 

En cuanto a la gramática, una reciente investigación sobre el "caste
llano paraguayo" (U sher 197 6) muestra los contrastes producidos por in
terferencia de los dos sistemas; una lectura al envés permite detectar algu
nas características de tercerismo lingüístico en el guaraní paraguayo. 

Usando una expresión análoga a la aplicada a otras terceras lenguas 
denominé una vez a esta nueva realidad lingüística, "guarañol". ' 

El "guarañol" es el guaraní históricamente hispanizado, pero no de 
una manera uniforme, sino gradual y sectorialmente desarrollado hasta 
constituir un continuum bastante heterogéneo conforme a la hetereogenei
dad de los repertorios lingüísticos exigidos por el acto de hablar de este o 
aquel tema, lo que conlleva también realizaciones morfosintácticas tam
bién mixtas. 

En el Paraguay, como en otros países tenidos por bilingües, aunque 
a nivel de lengua abstracta parece darse una distribución tripartita, con 
dos idiomas, más un bilingüismo, en realidad el mayor tiempo del hablante 
se desarrolla en usos y repertorios lingüísticos mezclados que vienen dados 
por el proceso social dentro del cual trabajan y son trabajados los dichos 
hablantes. 
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Dentro de esta perspectiva, los datos que se leen en las investigacio
nes de carácter estadístico censal acerca de monolingües castellanos, mo
nolingües guaraní y bilingües, datos que ofrecen un marcado co~traste ~
bano rural, pueden recibir esta interpretación: hay un grupo social que crr
cula culturalmente en un área semántica rural, con repertorios y modos de 
decir guaraní poco hispanizados; hay otro grupo que, envuelto en un 
movimiento de creciente urbanización, maneja repertorios más hispaniza
dos exigidos por los temas "nuevos" o "modernos" de que hablan, Y hay 
otro grupo cuyo repertorio es tendencialmente "universal" y que usa el 
castellano, un castellano por lo demás paraguayo. 

En estos términos se puede ver la entrada del castellano en el guara
ní del Paraguay, proceso que todavía está lejos de estar concluí do. 

CONQUISTAR LA LENGUA GUARANI * 

\ 
La reducción, aun\iue simple en apariencia, es una operación peli-

grosa. Los usos de la palabra reducción le dan valores semánticos poliva
lentes y ambiguos. Hay reducción química, hay reducción aritmética, hay 
reducción dialéctica, hay reducción política por conquista y sujeción, hay 
reducción religiosa por enmienda y conversión. El llamado Diccionario de 
Autoridades, compuesto por la Real Academia Española e impreso entre 
los años 1726-1739, recoge abundantemente esta variedad semántica: 
mutación y resolución, cambio y trueque, sumisión y sujeción, conquis
ta y conversión. En la dialéctica es convertir un silogismo de figura im
perfecta a perfecta y en religión convencer a los pecadores a la enmienda. 
"Reducción se llama también el Pueblo de Indios que se han convertido 
a la verdadera Religión". 

La reducción es palabra que está en boga en la España del siglo XVI 
y XVII y no deja de tener analogías con el proyecto expansionista de una 
España conquistadora y colonialista que pretende convertir las nuevas re
giones al ordenamiento etnocéntrico de una sociedad que se piensa polí
tica y jurídicamente más perfecta. España, y sobre todo la Iglesia espa
ñola se da a sí misma un deber reduccional, que es identificado como 
un deber civilizador y cristiano. Y esta es la gran ambigüedad de la tarea 
reduccional. La creación de un nuevo orden, civil y religioso, no se hace 
sino a expensas del orden antiguo. Los reductores manipulan~ guardando, 
dentro de lo posible, las apariencias. 

En realidad, cuando ha pasado un "reductor" todo es igual y todo 
es diferente. Los jíbaros reducen las cabezas; el "civilizador" reduce el 
hombre, cuerpo y alma. 

La "reducción" de los Guaraní del Paraguay por gracia y arte de los 
jesuitas no estuvo exenta de todas estas ambigüedades. La "reducción" 
llevada a cabo por los jesuitas entre los Guaraní es una empresa religiosa 
y una realización socio-cultural que tocaba de lleno la estructura de la 
nación guaraní. El proyecto está bastante claro en la intención del misio
nero: "Llamamos reducciones a los pueblos de indios, que viviendo a su 

* Publicado en La Tribuna (Asunción, 29 de octubre 19 72 ). 
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* Publicado en La Tribuna (Asunción, 29 de octubre 19 72 ). 
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antigua usanza en montes, sierras y valles, en escondido~ arroyos, en tres, 
cu!ltro 0 seis casas solas, separados a legua, dos, tres y mas, unos de otros, 
los redujo la diligencia de los padres a poblaciones grandes, y a vida polí
tica y humana, a beneficiar algodón con que se vistan" (Montoya 1639 a: 
f. 6r). 

Vida civil y vida cristiana se confunden. El cambio en la vida civil, 
tal como lo lleva a ca}?o el "reductor", es una empresa totalizante que 
cambia las reglas del jt.Íego social. Como dice Lévi-Strauss a propósito de 
las misiones salesianas entre los Bororo del Brasil, "contrariando la dispo
sición tradicional de las aldeas, los misioneros lo destruyen todo·" (Lévi-
Strauss 1966: 189).' 

En efecto, el paso de un agrupamiento de cinco o seis familias o de 
un aldeamiento circular a una población de mil y más familias Y a un pue
blo tirado a cordel, dispuesto en cuadras, no es un cambio simplemente 
numérico ni extemo: la estructura social es cambiada formalmente. Y 
sabemos que en estructura todo se juega en la forma. No se vive en cuadra 
o en círculo, impunemente. 

Los dirigentes espirituales de los Guaraní comprendieron perfecta 
y exactamente que con la "reducción" era la cultura guaraní misma la 
que estaba en peligro, y aquellos sacerdotes se levantaro.n. :-0 intentaron 
levantarse- contra esos innovadores que atacaban la trad1c10n, en nombre 
de una religión distinta. 

"La libertad antigua veo ·que se pierde -decía uno de ellos-, de dis
currir por valles y por selvas, porque estos sacerdotes extranjeros nos ha
cinan a pueblos, no para nuestro bien, sino para que oigamos la doctrina 
tan opuesta a los ritos y costumbres de nuestros antepasados" (Montoya 
1639 a: f. 7 4 v). 

El intento de conversión religiosa se convertía a su vez en un inten
to de conversión social y cultural. Examinando los textos de la época, 
se descubre que el misionero -y no podía ser de otro modo- está marca
do por su etnocentri~mo, que se constituye a sí mismo en norma política, 
orden institucional, religión verdadera y humanismo; es decir, fuera de 
su mundo, no hay en el indio, ni organización social, ni derecho, ni verdad 
religiosa ni humanismo. No hay cultura, sino barbarie y casi animalidad. ' , El fenómeno es de todos los tiempos: el colonialista niega la autonomia 
cultural del otro. Esto es tan importante en el invasor que procura justifi
carlo por todos los medios, entre los cuales el más burdo, pero al mismo 
tiempo el más eficaz, es el de crear en el colonizado una imagen de sí 
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mismo despreciable y tímida. El colonizado llega así a estructurarse -o 
mejor dicho, a desestructurarse- a partir de las pautas culturales del 
enemigo. 

A veces el proyecto "civilizador" es tan compulsivo y rápido, que 
el hombre indio se quiebra y se disgrega; es la deculturización generaliza
da. Son las masas indígenas proletarizadas, porque fueron antes descultu· 
rizadas, si no eliminadas a mitad de camino. 

Las reducciones de los Guaraní, como cualquier otra empresa colo
nial, no hubiera podido evitar el gran desastre de la destrucción cultural, 
de no haber mediado una recuperación de lo indio en ciertos niveles que 
permitieron una nueva estructuración. 

En el orden socio-económico, se aceptó un modelo socialista que 
lograba una producción planificada y una distribución igualitaria. Sin 
comunidad de bienes, los Guaraní hubieran dejado de ser guaraní. En el 
orden religioso, la base etnográfica del misticismo y la ritualización de 
la vida, tan propia de los Guaraní, fue también aprovechada, aunque 
orientada hacia manifestaciones y contenidos externamente cristianos; 
pero lo importante era la forma, y esta forma prolongaba posiblemente 
el "ñande reko" guaraní. Por paradójico que parezca, el intenso ritual de 
las Misiones barrocas, no era para el Guaraní un extrañamiento, sino que 
funcionó posiblemente como endoculturación. En un reciente trabajo: 
La utopía imperdonable. La colonia contra la socialización de los Guara
níes (ver supra: 121-129), hemos intentado explicitar algunos de estos 
aspectos. 

La reducción literaria 

Dentro de una reducción que intentaba llegar hasta el núcleo de la 
cultura guaraní, la lengua no podía dejar de ser tocada. La palabra es el 
alma: el Guaraní encuentra su fundamento en la palabra. También aquí, 
quitarle la palabra, sería arrancarle el alma. 

La reducción social y religiosa de los Guaraní por parte de los jesui
tas había reencontrado ciertas pautas y modos que permitían la persisten
cia de una vida todavía guaraní, por el camino tentatirn de una formali· 
zación inconsciente. A nivel lingüístico. sin emh.1.l'go, la reducción se opera 
diferentemente. 
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mismo despreciable y tímida. El colonizado llega así a estructurarse -o 
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En primer lugar, ya de entrada, se supera el prejuicio etnocéntrico 
de que lo indio es apenas humano. La lengua guaraní es considerada como 
una "lengua tan copiosa y elegante que con razón puede competir con las 
de fama" (Montoya 1639 b: ff. Preliminares). 

"Es sin controversia de las más copiosas y elegantes que reconoce el 
orbe, y con razón puede competir con las que tienen más fama, cuando 
en sentir de varones peritos en ambos idiomas, cede en poco al griego, y 
se aventaja a otros muy aplaudidos, causando justa admiración que en 
tanta barbarie, como era la de la nación guaraní, cupiese tan admirable 
artifkio y tanta propiedad en 'expresar los conceptos del ánimo" (Lozano 
1754, I: 259). 

Los jesuitas, al contrario de otros emisarios e invasores coloniales 
que quieren justificar sus imposiciones culturales achacando pobreza a 
la lengua indígena, consideraron la lengua guaraní como el lugar privile
giado donde ha permanecido una porción de un pensamiento divino 
más primitivo, y por lo tanto que no tiene nada de salvaje (aunque 
hoy diríamos, que lo salvaje de la lengua es la prueba de su firme 
estructura). Este argumento teológico de tipo platónico coloca al misio
nero en una actitud de respeto frente a la lengua guaraní, como no ha 
tenido a propósito de ninguna otra institución social. La lf>ngua es lo 
más "divino" que está todavía latente en lo guaraní. Visión platónica, 
por otra parte, que está en consonancia con la propia teología de los 
Mbyá-Guaraní actuales. 

"De la sabiduría contenida en su propia divinidad 
y en virtud de su sabiduría creadora, 
creó Nuestro Padre 
el fundamento del lenguaje humano 
e hizo que formara parte de su propia divinidad. 
Antes de existir la tierra, 
en medio de las tinieblas primigenias 
antes de tenerse conocimiento de las cosas, 
creó aquello que sería el fundamento de la palabra" 
(Cadogan 1959 a: 19-20). 

De todos modos, aun teniendo en cuenta t}ue en el orden lingüístico 
el misionero jesuita acepta escuchar la palabra del indio, no renuncia, sin 
embargo, a su tarea "reduccional''. 

\ 
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La reducción lingüística se ejercerá en los distintos planos que 
constituyen el sistema de la lengua: fonología, morfología, léxico (y esti
lo). 

a ) reducir a escritura 

Hacer pasar una lengua sin grafía a lengua "letrada" (o literaria) es 
una tarea que supone necesariamente una serie de "reducciones". La len
gua pasa del oído a la vista, de lo efímero a lo estable, de lo particular 
a lo general, del individuo a la sociedad. Lo que se gana en economía 
de recursos -los sonidos son reducidos a fonemas tipos en número bien 
definidos- se pierde respecto a la rica variedad de las realizaciones espon
táneas únicas. La lengua escrita viene a ser la lengua de todos. Pero tam
bién la lengua escrita puede fácilmente ser controlada por quien domina 
política y socialmente. La sociedad llega a ser del que la escribe o del 
que censura lo escrito-. En realidad, esa operación de reducir una lengua 
a escritura, está llena de acechanzas y amenazas. "Aunque la escritura no 
haya podido consolidar los conocimientos, era tal vez indispensable para 
dar firmeza a las dominaciones. La lucha contra el analfabetismo se 
confunde así con el refuerzo del control sobre los ciudadanos por el 
poder" (Lévi-Strauss 1966: 266). 

A la lengua guaraní, no fueron los gobernantes quienes la redujeron 
a escritura, sino los misioneros. La lengua reducida a escritura permitía 
un más fácil manejo, y sobr~ todo la confección de textos que pudieran 
ser repetidos sin variantes, la invariabilidad dogmática de la doctrina cris
tüma que se quería enseñar, necesitaba la firmeza de la letra. Fray Luis de 
Bolaños, franciscano, fue sin duda uno de los primeros que escribió el 
guaraní. 

El jesuita Ruiz de Montoya logró más exhaustivamente esa primera 
reducción de la lengua guaraní, que "parecía imposible poderse reducir 
a escritura" 

Con ello la lengua guaraní salía de la pura oralidad para entrar por 
el camino de lo que se ha dado en llamar literatura. Los sonidos sufrían 
una fijación y uniformidad que serían la base para un idioma y un "teso
ro" que ha podido perdurar hasta nuestros días. 

A pesar de todas las trampas que supone para la lengua indígena el 
ser reducida -sobre todo cuando esta reducción la hacen hombres que 
quieren imponer sus pautas culturales desde fuera-, la lengua guaraní 
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adquiría un cierto prestigio que hasta se convirtió en instrumento en 
favor del indio, aunque esto no suele ser normal. 

Hay que notar que el sistema .gráfico adoptado por Fray Luis de 
Bolaños y perfeccionado después por Montoya y la escuela de los jesuitas, 
se constituyó desde el principio en un alfabeto casi fonológico qye no 
distaba mucho del principio de representar cada sonido con un solo signo .. 

b) el arte de la gramática 

Una lengua como la guaraní, sin letras, no tenía gramática, pero no 
por eso carecía de estructura gramatical. Fray Luis de Bolaños "es la per
sona a quien se debe más en la enseñanza de la lengua de los indios, por 
ser el primero que la ha reducido a arte. y vocabulario y traducido en ella 
la doctrina, confesionario y sermones" (AGI, Charcas~ 146). 

Esta reducción gramatical presenta nuevamente bastantes ambigüe
dades. La intención de las gramáticas misioneras es la de proporcionar al 
"principiante" los esquemas gramaticales que le puedan facilitar la tra
ducción de lo que le dice el indio, de lo que él va a decir al indio. Entender 
y ser entendido. Las referencias gramaticales y morfológicas que guían 
la reducción traductora toman como base las categorías aplicadas en la 
época a las gramáticas de latín, de griego o de castellano. 

La gramática todavía inédita(*) de Alonso de Aragona, así como el 
bien famoso Arte de la Lengua Guaraní de Antonio Ruiz de Montoya, 
intentan encajar y modelar la lengua guaraní en el. aristotélico proyecto 
gramatical de las ocho partes de la oración. Por supuesto que esta ten
tativa de reducción gramatical hubiera sido distorsionante, si en la prác
tica los constructores de gramática no hubieran aprovechado también un 
riquísimo material que no caía exactamente dentro del esquema tradi
cional latino. La traducción de una lengua a otra nunca es perfectamente 
equivalente, porque cada lengua sostiene su propia visión del mundo. 
Aún tomada como modelo, la gramática latinizante no puede dar razón 
de todas las peculiaridades de la lengua guaraní. De ahí la necesidad de 
una reducción que tenga en cuenta la estructura propia e interna de 
la lengua indígena. Ciertamente, el misionero gramático no llega fácil
mente a la formalización del guaraní a partir del guaraní mismo, pero 
escucha suficientemente al indio hasta descubrir las diferencias. Y en 
este juego gramatical se da un fenómeno interesante: el convertidor 
llega a ser convertido, por lo menos en parte. Ni siquiera un misionero 
puede jugar impunemente con las reglas del otro. El indio guaraní se 

(*) Recientemente esta gramática ha conocido su primera edición: "Breve introduc~ 
ción para aprender la lengua guaraní por el P. Alonso de Aragóna"~ presentación, 
edición y notas por Bartomeu Melia, Amerindia; revue d'ethnolinguistique amé
rindienne, 4. París. 1979: 23-6:1. 
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latinizó, pero el misionero se guarani~ó. ~ste fue el arte de la gramática, 
juego sutil y que se jugó con bastante limpieza. 

e) el tesoro de la lengua 

La cultura conforma el léxico, lo mantiene y lo cam_bia según su 
propia evolución. El diccionario de una lengua no e~ ?ropiamente una 
nomenclatura, sino un tesoro de cul~ura .... ~ este propos1 ... t~ cabe recordar 
que la investigación lingüística es casi la umca entrada válida en las cultu-
ras indígenas. 

Pero aquí también se operan ciertas reducciones. Quien compone 
el diccionario de una lengua de cultura extraña, difícilmente hace de esta 
lengua un registro objetivo. El misionero, como el etnógrafo actual,_ no 
siempre logra situarse físiea y cult:-rralmente de~tro. del grupo escogido. 
Aun con la mejor voluntad, persiste un extranam1ento mutuo Y un~ 
zona indígena inexplorada que ningún intruso podrá jamás violar .. ~l mi
sionero, en concreto, y debido precisamente a sus presupuest~s ~ehg1oso~, 
se prohibe a sí mismo vivir ciertas s~tuacione~ ~':1lturales del md10. El mi
sionero, que es 0 debería ser un pento en rehgmn, suele mostrar ~re?te a 
la religión indígena un distanci~miento qm; va desde el desconoc1Il11ento 
hasta la aversión y el desprecio. (Es un fenomeno que aun ~ctualment.e _se 
da con más vehemencia incluso que en tiempos de la coloma, entre mlSlo
ne~os que actúan entre los indígenas del Paraguay; hay. misioneros, sobre 
todo de filiación norteamericana, que ejercen compulsmnes culturales en 
nombre de la religión, que no respetan ni los derechos humanos funda
mentales). 

La intención catequética parece que al "reductor" le hace pasar por 
alto lo que no puede, o piensa que no puede, ser convertido. 

De todos modos, hay que reconocer en Montcya una ... amplitud de 
información lexicográfica que nunca ha sido superada despues. Su Tes~ro 
de la Lengua Guaraní, lo mismo que el Vocabulario son de hecho la meJor 
descripción etnográfica que de los Guaraní coloniales tenemos. 

La "reducción" a nivel del léxico es el hecho de haber recogido pre
ferentemente los elementos que podían servir a las necesidades de. la tra
ducción religiosa y de la traducción a una vida civil nueva. Se da mcluso 
una yuxtaposición de valores semánticos para un mismo término de la le_ngua 
guaraní, que no es más que un reflejo de la situación de c~ntacto ya inau
gurada con la invasión colonial. De hecho, el Vocabular10 ?e la i:e~gua 
Guaraní, compuesto por Restivo, nos da una lengua guaram ya cristiana 
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y mucho más pobre desde el punto de vista etnográfico; en 1727 la 
"reducción" literaria estaba casi completada, porque también la reducción 
socio-cultural había adquirido una estructura propia. 

Otra reducción que se opera también a nivel de léxico, consiste en la 
introducción de neologismos y de barbarismos. Para los neologismos, la 
reducción actúa aparentemente como creación de nuevos términos y enri
quecimiento; pero hay que preguntarse hasta qué punto la estructura de 
composición obedece a las pautas del mismo sistema o de un sistema 
extraño. En muchos casos, los neologismos que se introducían en la lengua 
guaraní de las Reducciones obedecía más bien al esquema conceptual 
grecolatino que a la mentalidad guaraní. 

Los barbarismos son otra manera de "reducción", ya que son un 
préstamo de la cultura extraña, que envuelve una cierta confesión de 
incapacidad creativa de la lengua guaraní frente a nuevas realidades. 

La "reducción" del léxico, a pesar de todas las ambigüedades señala
das, fue sin embargo, el aporte misionero tal vez más válido, en cuanto 
que ordenó y atesoró valores semánticos de la lengua guaraní todavía 
"primitiva" en algunas áreas, valores que de otra manera hubieran pereci
do definitivamente, ya que los diccionarios que después se han compuesto 
no pasan de ser en muchos casos sino un ejercicio incompleto de aficiona
do. 

d) la literatura guaraní "clásica" 

Lo escrito -lo literario- es, por fin, la grande y más definitiva "re
ducción". El escritor selecciona, discrimina, y hasta su creación supone 
rechazos. La estratificación y el mecanismo de separación parece estar 
latente en el proceso literario, que no se da de hecho, sino en las socieda
des divididas en clases o castas. Las sociedades tribales, sin clases, no sue
len tener libros. Tal vez, porque no tienen libros, no tienen clases que pue
dan dominar a partir de ellos. 

La principal labor literaria en lengua guaraní, aparte de las gramáti
cas y vocabularios de carácter instrumental, fue la traducción, y concreta
mente la traducción religiosa. Recuérdese que aun ahora, en muchas len
guas indígenas no existe más literatura que la traducción de la Biblia. 

Fray Luis de Bolaños tradujo el Catecismo breve del Concilio de Lima, 
de 1583; Montoya tradujo el Catecismo, muy español, de Ripalda. La 
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latinizó, pero el misionero se guarani~ó. ~ste fue el arte de la gramática, 
juego sutil y que se jugó con bastante limpieza. 

e) el tesoro de la lengua 

La cultura conforma el léxico, lo mantiene y lo cam_bia según su 
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obra máxima de la imprenta de las "Doctrinas" misioneras, De la Diferen
cia entre lo Temporal y lo Eterno, es también una traducción, que supuso 
un extraordinario esfuerzo de imaginación y de sutileza en la elaboración 
de un sinnúmero de neologismos. Poco a poco aparecen también los indios 
literatos. El principal de ellos, Nicolás Yapuguay, no representa, sin em
bargo, más originalidad que la de reescribir la predicación del misionero 
con algunos aportes de modismos idiomáticos y algunas imágenes locales . 

Las mejores páginas de la literatura guaraní del período "clási
co" lo constituyen sin duda las cartas de los Cabildos indígenas durante la 
llamada guerra: guaranítica ( 1 7 f>:J ). Maravillosamente, la literatura se 
pone al servicio del mismo ind Íg<•na en una causa de liberación que le es 
propia. Sólo apuntamos esk fPnúmeno, que necesita un estudio más 
exhaustivo. 

Es cierto que la letra y la literatura en tiempo de las Reducciones es 
un buen ejemplo. de aculturación, que !alcanza incluso resultados de crea
ción. Los grabados y el trabajo de artesanía que entran en la confección 
de los libros misioneros indican que está naciendo una nueva cultura. 

Sin embargo, todo el Pntusiasmo que se pueda tener ante estas 
nuevas realizaciones .no Pt!ede hacer olvidar las limitaciones 
que consagró este tipo de litPratura. El indio no escribirá ningún canto ri
tual, no transcribirá ninguna oración propia, ni un ni una leyenda. 
Y los tenían. 

La "reducción" literaria, como toda reducción socio-cultural no 
lograba superar enteramente Pl esquema de dominación colonial dentro 
del cual había nacido. Todo ello, a pesar de los aportes intentados en favor 
de nuevas estructuras socio-cult uniles. 

La ambigüedad de una reducción es una advertencia para todos 
aquellos civilizadores que creen que es posible crear a partir de la domina
ción cultural. 
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EL GUARANI Y SU REDUCCION LITERARIA* 

El proceso por el cual la lengua guaraní pasa de la oralidad a la escri
tura modifica profundamente el sistema de comunicación para el cual 
había servido esta lengua, y de hecho el proceso no se da sin otros cambios 
significativos en el sistema total de comunicación. 

La lengua guaraní ha pasado a lengua escrita bajo cuatro tipos de 
"reducción" que a su manera indican cuatro modos de un mismo proceso 
histórico, cual es el proceso colonial. 

Estas "reducciones" se pueden caracterizar por referencia a varios 
momentos del proceso colonial paraguayo. 

1) La reducción hispana. 

2) La reducción jesuítica. 

3) La reducción nacional-indigenista. 

4) La reducción antropológica. 

Si se usa la palabra "reducción" para tipificar el proceso que da 
paso a la literatura en guaraní -más que literatura guaraní-, es porque el 
término connota una idea propia de la política colonial con los indígenas 
y porque la teoría reduccional tuvo en las famosas "Reducciones" de los 
Guaraní por lJs jesuitas en el Paraguay una expresión privilegiada Y típica. 
De hecho, sin embargo, la "reducción" es una forma de colonialismo que 
precede y también perdura más allá del experimento jesuítico (1610-
1768). Por otra parte, el concepto de "reducción" aplicado a la literatura 
hace entroncar el proceso de la lengua en el proceso histórico del que for
ma parte y del que toma sentido al mismo tiempo que lo significa. 

l. La reducción hispana 

La primera reducción, que contiene y comprende todas las demás, 
es la teducción hispana, princ~pio y base de la colonia al instaurar como 
sistema la dicotomía y la disirrietría en la comunicación. Esta reducción se 
aplica desde el primer momento a los tres dominios claves de la comunica
ción: la econbmía, el parentesco y la lengua. 

* Pu blicad9 eri Act.e~ du XLiie Congres Intemational des Américanist.es; París, 2-9 
Sept. 1976. Vol. IV. París. 19 78, pp. 54t-48. 
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Tradicionalmente la situación lingüística del Paraguay ha sido ideali
zada ideológicamente como simetría de mestizaje, lo cual habría "engen
drado" un bilingüismo igualmente simétrico. 

La cuestión ha sido a veces simplificada en estos términos: "este 
hijo de dos razas aprendió dos lenguas desde su cuna". Aparte de la crítica 
que debe hacerse al "bilingüismo biétnico" desde el punto de vista lin
güístico, los mismos hechos históricos señalan una realidad muy distinta 
(véase la discusión de este aspecto en Melia 1974 b: 32-35). La historia 
lingüística del Paraguay se confunde con el proceso colonial del Paraguay, 
y se caracteriza por la imposición de condiciones diglósicas -en el sentido 
de Ferguson (1959)- al mantenimiento y al aprendizaje del guaraní. En 
esto consiste fundamentalmente la reducción hispana. Así como el sistema 
de comunicación económica cambió de signo desde el primer contacto co
lonial, de la misma manera cambiaba de sentido el sistema comunicativo 
del parentesco y el de la lengua, aunque la sustancia de los elementos 
parecía la misma. 

La introducción de la mujer guaraní dentro del sistema colonial ilus
tra este proceso. 

Era la costumbre de los indios de la tierra servir a los Cristianos y 
de darles sus hijas y hermanas y venir a sus casas por vía de parentesco 
y amistad y así eran servidos los Cristianos porque tenían los Cristianos 
muchos hijos en la gente natural de aquella tierra y a esta causa vienen los 
indios a servir como a casa de parientes y sobrinos, dice la relación de 
Diego Téllez de Escobar (Blas Garay 1899: 270). 

Ahora bien, esto que pareció en un primer momento la institucio
nalización del sistema de parentesGo guaraní dentro de la incipiente colo
nia paraguaya, como si los españoles hubieran sido asimilados por los 
Guaraní, reveló casi inmediatamente su contradicción interna. La nueva 
sociedad, aunque incipiente y minoritaria, nunca pensó en dejar d~ ser 
colonial en su orientación fundamental. Esta sociedad tomó a la mujer, 
como procreadora, como transportadora y como mano de obra agrícola, 
con las funciones que parecía tener en el sistema guaraní; en realidad su 
"valor" había cambiado al haber cambiado el sistema al que venía a ser 
asimilada y haber sido separada de la estructura socio-cultural y económi
ca guaraní. 

Que la mujer guaraní haya sido "extrañada" de su propio sistema es 
una constatación que hace ya Cabeza de Vaca en sus Estatutos y Ordenan
zas de 1542 (García Santillán 1928: 347-56). Que tenga que ser así, lo 
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ordena Irala, cuando manda, por ejemplo, que la mujer o mujeres viudas 
queden con sus hijos en casa del finado y no vuelvan a la casa de su familia 
consanguínea como era la antigua costumbre (Ordenanza 15, en La~ente 
Machain 1939: 511-24). 

Analizando el proceso histórico, de la mujer guaraní dentro de. la 
colonia (véase nuestro trabajo de 1975 b), se puede afrrmar que el valor srm
bólico que una mujer guaraní tenía dentro de un sis~ema de pare?tesco 
bien estructurado, queda destruido cuando esta muJer pasa al sIStema 
económico de venta y de "pieza" para el trabajo. Está claro que en estas 
condiciones la mujer no le puede dar a su hijo mestizo toda su lengua. 

Breve· la nueva sociedad, en todo su sistema de comunicación -Y 
ahora se pu~de incluir también a la lengua- ha optado por ser colonial. 
La lengua guaraní, aun hablada por casi todos, ha entrado en el mundo 
colonial, en el cual dos sectores principales de la comunicación lingüística, 
el político y el económico-comercial, son reservados al castellano. Y en 
cierta manera también el religioso, como se verá. 

Es desde la primera colonia cuando ya se han establecido los condi
cionamientos de la situación diglósica que sólo necesitará tiempo para 
actuarse. 

La literatura paraguaya, sobre todo la literatura en guaraní, acusa 
en sí este proceso reduccional. Y los escritores paraguayos cuando empie
zan a aparecer en la segunda mitad del siglo ~X (Plá 1~}4: 10-12) se 
ven obligados a escribir en un castellano normatwo que deJO de ser para
guayo y en un guaraní que ya no es guaraní. 

La literatura paraguaya en guaraní muestra su carácter .. reducido" 
tanto en sus formas de estilo y en sus contenidos, como en el discurso 
sobre sí misma. 

En primer lugar la literatura en guaraní casi se agota en una doble 
dimensión pseudo-folklórica: teatro y verso. En teatro se dan dos extre
mos: el teatro de carácter costumbrista fundamentalmente estructurado 
sobre la oposición ciudad-campo y al que el guaraní coloquial sirve de 
recurso dialéctico, y el teatro en guaraní '"puro,. que se ha aplicado 
preferentemente a ofrecer traducciones de obras '"universales". como 
por ejemplo, El médico a palos de l\foliere. En los versos.. excepto alguna 
extraordinaria muestra de poesía lírica, se retienen sobre todo los temas 
bucólicos y eróticos, y más raramente los morales y heroicos. bajo formas 
estereotipadas. 
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Sin embargo, el verdadero folklore todavía presente en las tradicio
nes orales apenas ha pasado a la literatura, lo cual también confirma por 
su parte la situación diglósica. 

La situación de diglosia, que no es más que el reflejo en la lengua 
de la relación colonial dominante-dominado, se perpetúa y afianza aun 
en proyectos que parecen trabajar en favor del guaraní. Estos son: 

El intento de institucionalizar un guaraní "puro" a través de la en
señanza escolar. El principal defecto del proyecto es que desconoce los 
hechos de la lengua, sobre todo los hechos históricos, y carece de una 
gramática aceptable del uso actual del guaraní. 

La programación de la llamada "educación bilingüe" que el análi
sis muestra haberse ideado desde la ideología de la sustitución y castella
nización progresiva, al haberse constatado el fracaso de castellanización 
directa. Este programa lleva la reducción del guaraní a sus consecuencias 
últimas. 

Se puede decir que la literatura en guaraní y las políticas que la 
suponen, como son la enseñanza del guaraní puro y la educación bilin
güe, practican de hecho la reducción y perpetúan el estado de diglosia. 
ta lengua guaraní del paraguayo actual no ha encontrado todavía en la 
literatura un aliado leal. 

2. La reducción jesuítica 

Los jesuitas ejercieron sobre la lengua guaraní una reducción del 
mismo orden que la reducción político-religiosa que pretendían, con 
todas sus graves y ambiguas implicaciones históricas. 

La reducción literaria se expresa en tres dominios lingüísticos que 
vienen a ser tres formas de reducción de la oralidad: la escritura, la gramáti
ca y el diccionario. Esta triple reducción se prolonga en dos fenómenos 
más propiamente "literarios": estilo y materia de la literatura. 

Aun aparentemente neutral en su técnica, la reducción a escritura 
de la lengua guaraní está coligada con la intención misionera. En el Para
guay el franciscano fray Luis de Bolaños puede ser considerado el primer 
"reductor", aunque sobre la base de trabajos anteriores de misioneros 
brasileños que ya han operado esta reducción en la lengua de los Tupí. 

La escritura siempre es un paso de la variedad fonética a la unifor
midad fonológica, por lo menos intencionalmente. Cuando la reducción 
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a escritura se hace a partir de los "letrados" de otra lengua -y es el caso 
para todas las lenguas de América-, la escritura está fuertemente condi
cionada por la fonología y ortografía del "reductor", el cual no¡siempre 
logra marcar los contrastes entre su propio sistema y el nuevo. La lengua 
escrita tiende a presentarse con una unidad fonológica que excluye teóri
camente las realizaciones dialectales, que sin embargo, subsisten en la prácti
ca. Estos y otros fenómenos ligados a la reducción a escritura, son fácil
mente observables en la reducción jesuítica. Hay que hacer notar, de 
todos modos, que la reducción ortográfica del guaraní por los jesuitas, 
llegó a una notable sistematización fonológica, caracterizada por la simpli
cidad y la correspondencia casi unívoca entre grafía y fonema. 

La reducción gramatical -el arte de gramática, en el lenguaje de la 
época- es un proceso análogo. La categorización gramatical se hace a par
tir de la propia lengua, que en este caso se inscribe dentro de la tradición 
gramatical "clásica"; se hace la gramátic~ de una lengua, supuestamente 
standard, y esa lengua común es enseñada como norma. Estas gramáticas 
están concebidas para la enseñanza de los nuevos misioneros, "para enten
der y ser entendidos", y no para la normalización del habla de los indios, 
que si reciben influencias de la reducción gramatical, ello se realizará 
más por los medios de comunicación uniformados por la vida reduccional 
que por una enseñanza formal~ 

La reducción por el diccionario es más compleja. Dado que el dic
cionario no es sólo una nomenclatura, sino un sistema de valores -y los 
misioneros lo titulan "Tesoro"-- el registro de las voces y la semantización 
que se les asigna ya está dependiendo de los procesos históricos -políti
cos, sociales, religiosos- que le son anteriores o concomitantes. Esto se 
traduce a varios niveles: las palabras conceptuadas como "neutras" son 
registradas sin dificultades, mientras que aquellas fuertemente semantiza
das en la vida socio-religiosa llegan a estar ausentes o aparecen con un 
sentido translaticio, es decir, traducido y resemantizado en la nueva vida 
reduccional; el caso de Tupá por Dios, es característico, pero no único; 
el diccionario misional no es sólo el depósito de lo dicho, sino la matriz 
para lo que se debe decir. En los primeros diccionarios hay todavía una 
gran riqueza de constatación etnográfica, sobre todo referente a datos de 
la cultura material -y en este sentido, el "Tesoro" de Montoya es la mejor 
etnografía de los Guaraní del Paraguay, por desgracia todavía no sistema
tizada-; en los de Restivo, por ejemplo, aun presentándose como reedi
ciones de Montoya, se puede observar que la "modernización" ha actuado 
en el sentido de la pérdida de vhlores indígenas específicos. Hay que se
ñalar, aun sin espíritu polémico, que los diccionarios del guaraní para
guayo, los de este siglo, acusan aún más sensiblemente este vaciamiento. 

El Guarapt y su reducción literaria ,, 

Estas tres reducciones -escritura, gramática y diccíornmo rm Vl'll 

de soporte a la reducción literaria propiamente dicha. La lir;l.a de- 4·1w111. 

en guaraní originados en las Reducciones jesuitas y que viern·n a nmlu11 

dirse con toda la producción literaria en guaraní de los siglcm X V 11 
XVIII, es un claro índice de la reducción de estilos y de temas: c~dt·n1; 
mos, sermones, rituales y libros de piedad. En su mayor parte, tradut'no 
nes. La letra prestada se resuelve en una literatura prestada. 

Hay un tipo de literatura en las Reducciones jesuitas que se ptwck 
llamar guaraní. Son aquellas cartas de los cabildos indígenas durantt· b 
llamada Guerra Guaranítica (1753-56), donde aun a partir de conct•ptos 
co10niales, de la vida reduccional, se abre paso un pensamiento guaran 1 

que entronca con los discursos políticos de los jefes religiosos no coloni~ 
zados. Este tipo de literatura todavía se prosigue después de la ~xpulsión 
de los jesuitas. En estas cartas-discursos hay todavía un cabildo-pueblo 
que se manifiesta, fenómeno que las formas de gobierno estatal posteriores 
-y menos las más modernas-ya no permitirán más acceder a la expresión 
literaria. 

La reducción jesuítica se presenta dentro de lo colóriial como una 
alternativa, que quiere respetar la lengua indígena, . proveyéndola de ese 
instrumento de cultura occidental que es la literatura. No hay duda que el 
procedimiento asegura una relativa autonomía de libertad a la lengua 
indígena, le proporciona los recursos comunicativos que derivan del em
pleo de la escritura, como son la standarización de la lengua, la normaliza
ción, cierta fijación conceptual y prestigio cultural, la libera del yugo 
diglósico frente al español y la asume como matriz de una nueva estructu
ración socio-política, religiosa y cultural. Que el proceso haya sido inte
rrumpido con la expulsión de los jesuitas (1768) y consiguientemente 
anulado, hay que atribuirlo sin duda a la flaqueza del sistema reduccional 
con su diglosia colonial siempre latente, pues aun habiendo aceptado la 
lengua, se la había separado de sus raíces semánticas y no se había logrado 
replantarla en un nuevo pueblo. 

Para la documentación de esta síntesis sobre la reducción jesuítica 
me permito remitir a mis trabajos de 1969 a, 1970 y 1972 a. 

3. La reducción nacional-indigenista 

La literatura nacional, que es sobre todo la posterior a 1870, cuan
do se refiere a lo guaraní aplica dos típicas reducciones. 

Tratándose de la lengua guaraní, la literatura en castellano la canta 
como "lengua del corazón", desplegando en su discurso todas aquellas 
ideologías tan propia de las situaciones de diglosia. donde las calificaciones 
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de "materna" y "vernácula" quieren ocultar la discriminación real contra 
una lengua relegada a lo doméstico y coloquial. 

Respecto a los Guaraní, la literatura sobre ello~~ a pesar de su pro
pósito idealizador -o precisamente por ello-, los viene a reducir a un 
recuerdo nostálgico o a una presencia marginal. Refiriéndose a uno de sus 
principales promotores, Cardozo (1959 b: 46) señala que "las teorías de 
Bertoni fueron de gran influencia en el Paraguay, seguramente por incidir 
sobre su nervio más sensible, el sentimentalismo patriótico". 

Un análisis de este tipo de literatura lo hace el colega Dr. Rubén 
Bareiro Saguier en este mismo Simposio, y a él me remito. 

4. La reducción antropológica 

La transcripción literaria de fragmentos de la creación lingüística de 
los Guaraní del Paraguay apenas sobrepasa el corpus recogido por León 
Cadogan. 

Los misioneros del siglo XVII y XVIII sólo hacen algunas referen
cias a los mitos, cantos y otras tradiciones orales de los indios. De ciertos 
discursos político-religiosos dan alguna que otra traducción, siempre 
algo modificada. 

La literatura de los Guaraní en guaraní se abre con la obra de Ni
muendajú, que transcribe dos mitos de Guaraní, radicados en el Brasil 
(1914). 

Entre los Guaraní del Paraguay recogieron textos Müller (1934) y 
Vellard (1937), así como más recientemente Samaniego (1944). 

Pero el corpus más extenso y auténtico es el publicado por. Cadogan 
en sucesivos aportes, y en los que están representadas las cuatro parcialida
des de Guaraní del Paraguay con sus lenguas respectivas; los Mbyá en los 
trabajos de 1959 a y 1971, los Chiripá en el de 1959 b, los Pai en el de 
1962, y los Guayakí sobre todo en los de 1963-64. De los datos sobre los 
Guayakí ofrece un brillante comentario Clastres (1972), así como una 
traducción de los textos mbyá del mismo Cadogan, con algunos aportes 
menores (1974 a). 

Después de Cadogan, sólo aparecen cinco cantos de los Aché-Guaya
kí recogidos por Münzel (1973) y los textos que se incluyen en un libro 
de alfabetización destinado a los Paí-Tavytera y que fueron dictados con 

55. Pablo Vera, uno de los profetas-poetas entre los Mbyá-Guaraní, que dictó pala· 
bras fundamentales -ayvu rapyta- a León Cadogan (1959 a). 
Foto Kosmos. Villarrica 

56. Zenón Benítez, ñande ru -nuestro padre- que ayudó a León Cadogan en la 
interpretación de la danza ritual de los Chiripá (Avá Guaraní) (cf. Cadogan 
1959 b). 
Foto Melra 
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esta intención expresa; en dos libritos Ñe•é renda y Ñande Paí-Tavyte .. 
rá ñande Paraguáipe ·se consignan fragmentos de carácter mitológico, ético 
y ergológico (1975): 

En estos textos, a pesar de ser registrados con intención de fideli
dad, todavía se da una reducción. La distancia cultural entre el escritor y 
el que dicta (aunque este acto de dictar sólo esté implícito en el que 
habla) siempre permanece, aun en el caso de Cadogan. Esto se traduce en 
el hecho de que la literatura de este tipo sólo registra fragmentos parcia
les, limitados por una parte por la relativa incapacidad lingüística y cul
tural del receptor, y por otra por las barreras más o menos conscientes 
que el Guaraní levanta frente al "otro". También están los problemas 
propios de todo acto de escritura frente a la tradición oral, sobre los que 
Augusto Roa Bastos medita repetidamente en Y o El Supremo, y que 
tocan muy de cerca a los guaraní; a modo de ejemplo: "No has arruinado 
todavía la tradición oral sólo porque es el único lenguaje que no se puede 
saquear, robar, repetir, plagiar, copiar" (1974: 64). La reducción antro
pológica, en la cual se da la literatura de los Guaraní en guaraní, está 
marcada por el hecho de que es una operación extraña al acto mismo de 
la creación lingüística de los Guaraní; pero tal vez es mejor que quede así. 

5. La literatura reduccional 

El modo concreto, es decir histórico, por el cual la lengua guaraní 
pasa a ser lengua escrita, deja planteados algunos problemas mayores. 

Uno de estos problemas dice relación con la dicotomía establecida 
en todo el 'Sistema de comunicación colonial y que se traduce para la 
lengua en una irreversible situación de diglosia. Otro se refiere a la mani
pulación sobre la lengua, y por lo tanto sobre el pueblo, a partir de una 
escritura supuestamente neutra. 

Está también la cuestión de hasta qué punto la literatura no con
tradice la tradición oral, que se ve sustituida y a veces negada en la escri
tura, aun en aquella más sutil de los antropólogos. 

La historia de la litera tura en guaraní, con todas sus ambigüedades, 
es un buen paradigma para la reflexión, sobre todo cuando ahora se trata 
de introducir ingenuos programas de alfabetización en lenguas indígenas. 
La escritura, que también es medio de comunicación, no puede hacer 

El Guaran( y su reducción literaria 271 

abstracción de la lengua y de las condiciones de posibilidad para que esta 
lengua tenga algo que decir. 

* * * 
Los temores y aprensiones que formulaban unos chamanes guaraní 

de hacia 1614, en el inicio mismo de las Reducciones jesuitas sobre el 
Paraná, entonces aparentemente ridículos, han tomado en la historia una 
de~sidad profética. Nos decían "que éramos espías [ ... ] y que en los libros 
tratamos la muerte" (Cartas Anuas II: 24). 
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Tendencias actuales de la htstoriografía reduccional 

SIL VIO ZA V ALA. Orígenes de la colonización en el Río de la Plata. Mú
xico (El Colegio Nacional) 1977, 8°, IX-710 p. 

LOUIS NECKER. Indiens guarani et chamanes franciscains. Les premieres 
réductions du P~raguay (1580-1800). París (Éditions Anthropos) 
1979, X-318 p., Í:lustr., mapas y gráficos en el texto.* 

Consideradas polémicamente como un Estado dentro del Estado, las 
reducciones jesuíticas del Paraguay aparecen análogamente en el campo 
historiográfico como historia dentro de la historia: utopía singular y ce
rrada, cuya relación con la formación colonial del Río de la Plata sería 
apenas accidental. 

Los estudios de Zavala y Necker, que no tratan primordialmente 
de las reducciones jesuíticas, son, sin embargo, obras que constituyen 
un aporte esencial para el significado histórico de dichas misiones, preci
samente porque cumplen la importante tarea de relativizarlas, tornándolas 
dependientes de otros fenómenos de la época. 

Zavala produce una voluminosa obra que responde bien a su título. 
Es historia del período inicial de la colonización europea en el Río de la 
Plata. Aun estando estructurada desde el punto de vista colonial -las 
fuentes documentales imponen prácticamente esta perspectiva-, no es 
una historia de conquistadores y colonos europeos, sino la historia del 
contacto de dos sistemas de vida y de instituciones que regulan la relación 
de pobladores europeos e indios, en un contexto de fricción intérétnica 
y conflictos socio-económicos. El núcleo de la obra lo constituye de hecho 
la parte segunda, en la que se pasa detallada revista a las modalidades que 
revistió el tratamiento de los indios por los pobladores (p. 117-428)7 y 
dentro de dicha parte constituye un capítulo esencial el análisis evolutivo 
de la encomienda paraguaya con sus especiales peculiaridades regionales. 
"Esta provincia paraguaya constituye un ejemplo excelente para advertir 
que, junto al estudio de la evolución doctrinal y legislativa de las institu
ciones indianas en la alta esfera gubernativa, es preciso considerar la 
situación -geográfica, social y económica que prevalece en la región donde 
ocurren los acontecimientos" (p. 169). 

* Publicado en Archivum Historicum Societatis Iesu, anno XLIX, fase. 98 (Roma, 
iuL- dec. 1980), pp.541-543. 
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Los jesuitas en el Paraguay se colocan en una posición radital contra 
la encomienda indígena que allí prevalecía, no sólo presionando moral
mente con denuncias y jurídicamente procurando una nueva legislación 
a través del oidor Francisco de Alfaro, sino políticamente aprovechando 
la institución de la reducción como espacio de libertad para el indio frente 
al encomendero. Es por contener el análisis más exhaustivo realizado hasta 
ahora sobre la encomienda paraguaya, por lo que la obra de Zavala se 
convierte al mismo tiempo en introducción obligatoria si se quiere delimi
tar el origen y el alcance de las reducciones jesuíticas. Hasta diría que las 
páginas que Zavala dedica más de propósito a las misiones jesuíticas 
(p. 404-428) resultan relativamente genéricas comparadas con aquellas 
en las que es examinada la relación encomendero-indio. Habiendo pro
fundizado esta última relación, se puede entender mejor, por un contraste 
de oposición sistemática, la originalidad de la relación jesuita-indio. Este 
contraste ya lo había señalado Hernández en 1913 (capítulos sobre la 
encomienda y sus abusos), pero una investigación detallada del tema 
estaba por hacer. 

Un excelente índice de personas y de materias es el instrumento 
con que se pueden rastrear más con detalle actuaciones de la Compañía 
de Jesús en los orígenes de la colonización rioplatense. 

Indiens Guaraní et chamanes franciscains incide también, por aso
ciación, en la historiografía jesuí ti.ca. Las reducciones franciscanas en el 
Paraguay son inmediatamente anteriores a las de los jesuitas, se establecen 
en el mismo espacio colonial y actúan sobre la misma formación étnica: 
los guaraníes. No deja de ser curioso que tan generalmente y por tanto 
tiempo se buscaran raíces y analogías para la experiencia reduccional 
jesuítica en regiones y formaciones históricas lejanas, y no se echara mano, 
al menos a modo de comparación paralela, de una experiencia tan vecina 
y contemporánea como la de los franciscanos en el mismo Paraguay. 

El significado del trabajo de Necker para la historiografía jesuítica 
lo señala oportunamente Magnus Morner en el prefacio de esta obra. 
"Les résultats de ses travaux d'investigation ont une double signification. 
Non seulement parviennent-ils a révéler un chapitre pratiquement mé
connu de l'histoire sociale paraguayenne et du passé franciscain ... , mais 
aussi a éclairer a travers la méthode comparative, certains des problemes ' ,, 
asociés a l'histoire du fameux "Etat des Jésuites" (p. VIII). 

Para el análisis de la experiencia reduccional franciscana Necker 
toma como punto de partida la etnohistoria de los guaraníes, tal como se 
manifiesta y revela en aquel momento colonial de la segunda mitad del 
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siglo XVI e inicios del XVII. De la investigación etnohistórica resaltan 
dos elementos importantes: la función particular del chamaniSmo en 
la sociedad guaraní, y su dinamismo mesiánico en el momento de la 
crisis colonial. Tanto los movimientos de resistencia activa de los guaraníes 
contra la colonización española de tipo encomendero, como los indicios 
de que los misioneros fueron conceptualizados, según la mentalidad 
guaraní, como nuevos chamanes y "mesías", son datos que explicarían el 
éxito relativamente rápido con que se establecieron las reducciones. 

1 

Paradójicamente se puede notar que, ~ medida que las reducciones 
se estabilizan, el carácter carismático de su.S misioneros parece diluirse, 
fenómeno que también se puede apreciar en las reducciones jesuíticas. 
Se diría que el misionero es mirado como chamán por los guaraníes 
mientras éstos se movían todavía en un mundo de referencias religiosas 
tradicionales, pero esta mentalidad no fue incentivada por los misione
ros, más sacerdotes y administradores que propiamente profetas y 
"mesías". 

Otros elementos de la cultura guaraní, respecto al sistema econó
mico y social, que Necker también destaca, se revelan como formas im
portantes en la determinación de vida de las reducciones. Si las reduc
ciones del Paraguay presentan tantos caracteres comunes entre sí, estén 
ellas en manos de franciscanos o de jesuitas, ello es debido a que son ante 
todo reducciones de guaraníes. Son éstos, con sus formas específicas de 
cultura y religión y con su peculiar relación con los misioneros, los forma
dores determinantes de la reducción. El haberse mantenido la lengua gua
raní en unas y otras reducciones fue también un elemento decisivo de 
convergencia en ambas experiencias misionales. 

Las diferencias entre jesuitas y franciscanos resultan no tanto de 
la relación que el misionero establece con el indio, cuanto del modo como 
el misionero entiende la relación del indio con la encomienda paraguaya. 
En este punto, como lo anota ~lorner en el citado prefacio. la diferencia 
histórica entre las dos categorías de misiones se hace más patente: los 
franciscanos conviven con la encomienda colonial, los jesuitas pretenden 
prescindir de ella y desprestigiarla, restándole condiciones de existencia. 

En las últimas páginas Necker reúne una serie de apéndices, gráficos 
y mapas, que representan otras tantas síntesis sobre cuestiones que afectan 
directamente al desarrollo de las reducciones en sí. y por lo tanto también 
las jesuíticas. 
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Retomando todavía una vez más palabras de Morner, es justo decir 
que "dans le cas des missions guarani, les auteurs futurs ne devront pas 
non plus ignorer l'étude de tres grande valeur de Louis Necker, bien que 
son sujet explicite ne porte pas sur les missions jésuites, mais sur les 
franciscaines" (p. IX). 

En el sentido más etnológico del término, los dos trabajos de Zavala 
y de Necker son fundamentales, cada uno desde su perspectiva, para la 
construcción de una sólida historia del fenómeno reduccional paraguayo.* 

(*) La Biblioteca de Estudios Paraguayos publicará próximamente en español el libro de Louís 
Necker. 
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HUGO STORNI, S.I. Catálogo de los jesuitas de la provincia del Paraguay 
(Cuenca del Plata) 1585-1768. - Roma (Institutum Historicum 
S.I.) 1980, 16º, XXVIII-350 p. (=Subsidia ad historiam S.I. 9). * 

Si los jesuitas de la antigua provincia del Paraguay y las reducciones 
de indígenas en las que actuó una parte de ellos, han sido y contfu.úan sien
do objeto de un contínuo sucederse de obras de reinterpretación ideológi
ca, se hace sentir por otra parte la falta de trabajos sistemáticos, hechos 
con rigor científico y que ofrezcan datos y marcos de referencia claros y 
precisos. El investigador de un fenómeno religioso como el que sustenta
ron los jesuitas de la Cuenca del Plata, que se extendió sobre casi dos 
siglos, se desarrolló en múltiples actividades y contó con tantos y variados 
obreros apostólicos, siente la necesidad de tener a mano una serie de datos 
fundamentales que, fijados una vez por todas, puedan ser utilizados con 
rapidez y seguridad. Esta es, pues, la función instrumental de este Cat.álo-
go que, como instrumento, pretende ser útil, preciso, adecuado y de fácil 
manejo. 

El Catálogo incluye los da too biográficos fundamentales de jesuitas 
que tuvieron alguna relación directa con la antigua provincia del Paraguay, 
especialmente de aquellos que deben ser considerados en sentido más 
estricto miembros de ella. Estos últimos suman 15 71 y van desde aquel 
primer grupo, cuyo superior era el padre Francisco de Angulo y que entró 
por Santiago del Estero el 26 de noviembre de 1585, hasta el dramático 
contingente de aquellos más de 400 expulsos de 1767-68, cuyo número se 
cierra con el hermano coadjutor Hipólito Ortiz de Urbina, quien, apenas 
ingresado en la Compañía, sufrió el extrañamiento y vino a morir en 
Faenza. En las escuetas cüras e indicaciones de fecha y lugar de nacimien
to, ingreso en la Compañía, primeros votos, llegada al Paraguay, sacerdo
cio, últimos votos, última noticia conocida, dimisión, expulsión de 1767-
68 (fecha y lugar) y fallecimiento, que son los diez items fundamentales 
en los que se inscribe, según los casos, la vida de estos jesuitas, viene dada 
una verdadera biografía en miniatura. Y como, con buen criterio, han sido 
indicadas exactamente las fuentes de los datos, además de prueba de rigor 
histórico, se tiene una inapreciable orientación para futuras investigaciones 
monográficas. 

* Publicado en Archivum Hístoricum Societatís Iesu, anno LII, fase. 103 (Roma, 
ian.- iun. 1983), pp. 179·181. 
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* Publicado en Archivum Hístoricum Societatís Iesu, anno LII, fase. 103 (Roma, 
ian.- iun. 1983), pp. 179·181. 
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Es claro que este Catálogo es ante todo una obra de consulta y su 
principal utilidad es ahorrar tiempo y evacuar dudas. De hecho, dudas y 
confusiones surgían con frecuencia cuando se trataba de distinguir homó
nimos, de determinar grafías diversas para un mismo nombre, de descubrir 
el nombre original de aquellos misioneros, no raros, que quisieron o tuvie
ron que hispanizar sus apellidos. El a. ofrece ahora una identificación y 
una lectura debidamente fundada en documentación auténtica, lo que sin 
duda ha de facilitar la uniformidad de citas y referencias, eliminando poco 
a poco la anarquía gráfica presente hasta ahora incluso en obras serias. 

La simple cronología no da todavía la dimensión tot.al de la vida de 
un jesuita en lo que haya podido ser su actividad pastoral, docénte o de 
gobierno, pero lo sitúa en coordenadas históricas que los condicionaron 
realmente. Así, junto al número de orden alfabético viene dado el número 
de sucesión cronológica según la fecha en que esos jesuitas entraron a for
mar parte efectivamente de la provincia del Paraguay. Esta ordenación 
cronológica tiene su importancia, ya que permite visualizar el lugar que 
ocupa un jesuita determinado f.m las diversas épocas por las que pasaba la 
provincia con sus cambios de visión y de práctica apostólica. No se pueden 
confundir las opiniones y testimonios que sobre los guaraníes y las reduc
ciones dan un Barzana, por ejemplo, un Montoya, un Sepp o un Cardiel, 
cuando entre el primero y el último media el orden de más de un millar 
de jesuitas y una distancia de casi un siglo y medio. Y a este respecto, uno 
echa de menos un índice que dé la correspondencia entre la nu:meracion 
cronológica y la alfabética en vistas a poder establecer con facilidad la con
temporaneidad de los jesuitas de una misma generación que vivieron ideas 
y experiencias comunes. 

Un catálogo de este género contiene en germen múltiples ramifica
ciones y desdoblamientos. Así, un índice por país de origen y otro por 
provincia jesuítica confirman con exactitud y detalle el ya conocido 
internacionalismo de la antigua provincia del Paraguay en la que se hizo 
presente casi toda la Compañía de aquel tiempo. Dentro del país de 
origen se particulariza la región. Para la época, en países como España, 
Italia y los de Europa central, la región presentaba de hecho características 
culturales y políticas verdaderamente nacionales. 

En las fichas personales han sido anotadas algunas circunstancias es
peciales como los cargos de provincial, superior de los guaraníes y de los 
chiquitos, de procurador en Europa, etc. Una lista ordenada y explícita de 
todos ellos no hubiera sido de más, sobre todo cuando la lista de los supe
riores de las misiones chiquita.nas es enteramente nueva, como señala el a. 
Incluir la· correspondencia de algunos pseudónimos, probablemente no 
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muchos, como el anagrama literario de Blas Pretovio por Paulo Restivo o 
la forma latinizada de Morelli por Muriel, hubiera satisfecho también la 
eventual demanda de algún consultor. 

Trabajo paciente y riguroso, este Catálogo de los jesuitas de la pro
vincia del Paraguay se constituye en obra básica en la historiografía rio
platense, un guía y un instrumento que sólo podía ser elaborado por quien 
ha hecho largo camino en este terreno y es del métier. 
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ALBERTO ARMAN!. Citta di Dio e citta del Sole. Lo "stato" gesuita dei 
Guaraní (1609-1768). - Roma (Edizioni Studium) 1977, 8º, 
252 p., 4 tav. f.t. ( La Cultura, 11). 

STEPHAN DIGNATH. Die Padagogik der Jesuiten in den Indio-Reduk
tionen von Paraguay (1609-1767). - Frankfurt am Main (Peter
Lang) 1978, 8°, 1 78 p. Eruditio. Studien zur Erziehungs- und 
Bildungswissenschaft, 9). * 

Las Reducciones del Paraguay han sido tratadas, una y otra vez, 
como utopía histórica; es decir, idea ya realizada. Las utopías, proyecta
das generalmente para un futuro, podían, gracias a esa realización guaraní
jesuítica, presentarse como menos ilusorias y menos simplemente profé
ticas y ganar en credibilidad. Las Reducciones del Paraguay se prestaban a 
ser usadas como "vida de santo" en la sociología y en la política. Hay que 
reconocer que fueron los mismos jesuitas quienes, escribiendo a Europa y 
movidos por impulsos apologéticos, comenzaron a suministrar descripcio
nes fantásticas, sin dejar de parecer realistas, de aquellas misiones. Poco a 
poco se perdía de vista el proceso histórico del cual habían surgido y con 
el cual tuvieron que enfrentarse continuamente, aun de forma despiadada, 
hasta su dramática desaparición. Las Reducciones sufrían de este modo 
un tratamiento "reductivo" precisamente en aquel punto en el que debía 
estar su fuerza: en la historicidad. 

Arm~"li, después de examinar, rápida pero perspicazmente, los dis
tintos tipos de ideología aplicados al fenómeno del "Estado" jesuítico, 
propone claramente su objetivo: una reconstrucción de la historia del 
original "Estado" sudamericano, fuera de cualquier mito y de cualquier 
superestructura ideológica, tomando como marco la realidad histórica de 
los siglos XVII y XVIII. Esta realidad histórica, en la que surgen las Re
ducciones del Paraguay, está en el término de· un proceso en el que inter
vinieron tres dimensiones principales: religión, política y derecho. Esto es 
el contexto que estudia el a. en el capítulo primero, con lo que, a mi 
modo de ver, establece el punto de partida más firme y más esclarece
dor para entender las Reducciones jesuíticas del Paraguay. De hecho, en el 
Paraguay, logra ponerse en práctica, gracias a una serie de factores históri
cos favorables, el discurso que Las Casas había anunciado sin pasar de la 
denuncia; las Reducciones son una realización misionera que contrarresta 

* Publicado en Archivum Historicum Societatis Iesu, anno XLVII, fase. 94 (Roma, iul.
dec. 1978), pp. 395-399. 
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el sistema de la "encomienda" y del "servicio personal", no con amonesta
ciones moralizantes, sino con una forma de vida social y económicamente 
viable. Dentro de esta perspectiva, hubiera sido oportuno, sin embargo, 
que el a. no sólo hubiera establecido el contexto más remoto y general 
del ambiente jurídico y social que originó el sistema de Reducciones en va
rias regiones de América, sino que hubiera examinado más detenidamente, 
y no sólo con algunas alusiones, cuál comenzaba a ser la situación espe
cífica del Paraguay a principios del siglo XVII; concretamente la preocu
pación de los eclesiásticos, y de los mismos gobernantes, frente a los abu-
soti de los encomenderos, tal como se manifestó en el Sínodo de Asunción 
de 1603 y en la "Instrucción para confesores" dada por el obispo fray 
Martín Ignacio de Lo yola. Las Reducciones de los franciscanos"" iniciadas 
más de un cuarto de siglo antes que las de los jesuitas, muestran que el 
método misional por "reducción" no era una novedad en el Paraguay. 

Otro factor realmente decisivo en la configuración definitiva del 
proceso reduccional jesuítico y que, más que cualquier otro, obligó a la 
concentración territorial de los 30 pueblos en una área que con el tiempo 
parecía tener fronteras estatales -un Estado dentro del Estado-, fue la 
especial situación política del Paraguay español, enfrentado con la expan
sión de los bandeirantes paulistas del Brasil. El significado histórico de la 
ocupación de territorios indígenas para la actividad reduccional, el impac
to brutal de las invasiones paulistas y la reacción de jesuitas y Guaraní 
contra esos ataques, quedan también acertadamente expuestos por el 
autor. 

Colocado en un marco propiamente histórico, el capítulo central de 
la obra (cap. III, p. 107-186), dedicado a describir el "Estado'~ jesuita de 
los Guaraní, ofrece un cuadro menos fantástico, menos platónico y en 
fin menos ideologizado que lo que solían ofrecer las apologías misionales, 
los elogios de iluministas y enciclopedistas o las tesis socialistas recientes. 
Las Reducciones no responden a un modelo aplicado desde fuera, sino 
que se desarrollan como un método de misión dentro del tiempo colonial 
español. Este enfoque se manifiesta especialmente adecuado cuando hay 
que tratar del siempre discutido problema del ''comunismo" de las 
Reducciones y la supuesta falta del "derecho de propiedad privada". Las 
Reducciones eran comunidades en las cuales pervive una vida económica 
y social todavía colectiva, que la legislación indiana consiente y que los 
misioneros jesuitas consideran la más adaptada para la vida cristiana. Estos 
mismos misioneros se convencieron con el tiempo, en contra de su propia 
mentalidad, que la "propiedad privada" de los medios de producción 
estaba en contraste con la conciencia social de los Guaraní. y prescindie
ron de ella. 
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Sin embargo, al detallar varios aspectos de la vida cotidiana, le 
resulta difícil al a. liberarse de generalizaciones esquemáticas sobre la ruti
na diaria, las funciones religiosas, las fiestas, la vida familiar, la organiza
ción de las artes y oficios, aquello que tanto ha contribuido a formar una 
idea utópica de los días y horas de aquellos pueblos, en los cuales los 
indios se mueven como figuras de un bien montado reloj, manejado por 
los Padres con orden y sin ninr:.,runa novedad. Es cierto que el a. se basa en 
relaciones de la época como las de Cardiel o de Peramás; este último había 
propuesto un paralelo entre la vida en los pueblos de los Guaraní y lo 
que deseaba Platón en su República. Pero escritos de este tipo, como 
reconoce el a. en otro lugar (p. 128), deben ser manejadas con máxima 
cautela. 

El último capítulo muestra cómo las Reducciones jesuíticas, a pesar 
de su relativo aislamiento y aparente autonomía, no dejaron nunca de de
pender del sistema colonial del Paraguay y Río de la Plata. También el 
sistema colonial criollo del Paraguay se sitúa en relación con ese insopor
table tipo de colonialismo diverso, que evita la encomienda de los indios. 
Los ataques de los representantes del auténtico colonialismo económico 
se repiten, sobre todo en el siglo XVIII, hasta lograr la disolución del 
régimen reduccional, al menos en la forma como era practicado por los 
jesuitas. La destrucción de aquellos pueblos adviene mediante la expul
sión de los jesuitas, pero es causada por la introducción de formas efecti
vas de explotación económica en aquellas comunidades, que pronto las 
desintegran. 

El a., que ha sabido aprovechar las fuentes para hacer historia y no 
repetir ideologías, hace, sin embargo, una lectura antropológica notable
mente esquemática de la realidad indígena guaraní, en la que afloran no 
pocos prejuicios etnocéntricos. Véase, por ejemplo, la simplicidad con 
que es conceptuada la economía guaraní precolonial, como de caza y 
pesca (p. 127, 129), o la facilidad con que supone "falta de verdadera y 
propia tradición educativa entre los Guaraní" (p. 151). También aquí es 
verdad que el a. se apoya en testimonios de jesuitas que, en el siglo XVIII, 
tienen del indio una imagen "reducida". 

Aun con estas reservas, el a. muestra un método y una conciencia 
histórica que pueden ser calificadas de nuevas y originales en un tema tan 
ideologizado como el de las Reducciones del Paraguay; así su análisis llega 
a conclusiones realistas y aceptables: "del examen del material documen
tal hoy sistemáticamente disponible, resulta evidente que el ordenamiento 
económico y administrativo de las "Reducciones" se desarrolló no siguien
do ideologías abstractas, sino en el ámbito de la política y de la legisla-
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ción española, aunque ésta estaba también en constante evolución; influ-
. yeron además, las experiencias generales y particulares de la Compañía 

de Jesús, maduradas en el Paraguay y en otras regiones; la particular ubi
cación geográfica de las "Reducciones" tuvo, en fin, no poco peso sobre 
su organización" (p. 188-189). 

El recurso metodológico que adopta Dignath en su estudio es el de 
aplicar al análisis de las Reducciones algunas de las categorías principales 
de la pedagogía jesuítica. Aquellos pueblos-doctrinas fueron ya mirados 
alguna vez desde una perspectiva pedagógica, cuando se les comparaba, 
no sin simplificaciones, con un vasto colegio donde los indios, a la manera 
de perpetuos niños, eran "reducidos". Faltaba, sin embargo, un trabajo, 
como el que se propuso de intento el a. de la presente disertación aca
démica, en el que el tema fuera tratado con la amplitud y detalle adecua
dos. 

El a. distribuye y ordena los datos y referencias que ha podido reco
ger en las fuentes documentales, algunas inéditas, según un plan bien arti
culado. La actuación de los jesuitas entre· los indios del Paraguay -el Pa
raguay, provincia jesuítica, no el Paraguay, gobierno civil y eclesiástico, 
geográficamente más limitado- es presentada como una pedagogía que, 
teniendo en cuenta los presupuestos antropológicos, etnológicos y 
psíquicos de los indios, habría intentado encaminarlos a una conversión 
cristiana, condicionada y significada a la vez por una transformación cultu
ral juzgada necesaria. En dicho proceso pedagógico se ve que habría tenido 
una importancia decisiva la representación e imagen que el jesuita se hacía 
del indio como todavía "animal" y la representación de un modelo de 
"vida política y humana", modelo europeo en sus referencias fundamenta
les, al cual el indio debía ser reducido. "La educación -dice en conclusión 
el a.- no estaba limitada sólo a la instrucción de la doctrina cristiana ni a 
leer y escribir, sino que consistía en un proceso siempre continuado, que 
se operaba sobre todo en la vida de todos los días, donde los Padres (y los 
caciques sus representantes) se encontraban con los indios". La "discre
tio", la autoridad y la motivación por medio de recompensas sociales y 
materiales definirían aquella pedagogía jesuítica, en la cual jugaban tam
bién un papel especial algunas formas educativas ambientales como la 
música y la arquitectura, e incluso el aislamiento respecto al mundo colo
nial criollo. 

En su exposición el a. se atiene a las expresiones documentadas de 
los mismos misioneros en las que muestran, generalmente en forma implí
cita, la pedagogía misionera y sus resultad.os. Pero cabe preguntarse si esa 
documentación ha sido leída por el a. en forma crítica y en términos de 
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proceso histórico. Aunque se citan repetidamente las instrucciones del 
primer provincial, padre Torres Bollo, como inspirador de la pedagogía 
reduccional en el Paraguay, y se trae el testimonio del padre Sepp para 
ilustrar la vida de los pueblos guaraníes del fin del siglo XVII, la inmensa 
mayoría de las referencias vienen del último cuarto de siglo de las Reduc
ciones, de misioneros como los padres Cardiel, Escandón, Nusdorffer, 
Dobrizhoffer, Paucke, Peramás, muchos de ellos escribiendo ya desde el 
exilio con perspectivas de justificación apologética. El cuadro deliberada
mente utópico que ofrecen las relaciones jesuíticas del csiglo XVIII, refle
ja, si se quiere, el modo como funcionaban en su fase final las Reduccio
nes, pero no tanto el proceso como se habían formado. Un análisis de la 
pedagogía de los jesuitas en las Reducciones indígenas debería insistir 
más, a nuestro parecer, en la documentación que relata los primeros 
contactos y el establecimiento inicial de los pueblos, donde la pedagogía 
se muestra más creativa y original. 

El mismo tipo de consideración puede hacerse respecto al modo 
como el a. aborda el aspecto etnológico. En primer lugar, también aquí 
hay que notar que las referencias a una imagen del indio guaraní, tal como 
era presentada en el siglo XVIII -por Cardiel, por ejemplo- no corres
ponde a la imagen que se deduce de la lectura paciente de las Cartas Anuas 
y documentos del siglo XVI, en las que el indio es todavía un señor de la 
tierra, reconocido por muchos jesuitas como tal. En segundo lugar, desde 
un punto de vista metodológico, no parece muy adecuado el tratar conjun
tamente en el cuerpo de la exposición dos complejos étnicos y culturales 
tan distintos y equívocos como el indio guaraní y el indio chaqueño, aun
que en las páginas iniciales se distinga con unas ligeras notas a los dos gru
pos por separado. Si algunas expresiones de los jesuitas misioneros se 
refieren al "indio" genérico, en realidad se aplican más al indio misionado 
y reducido que a los indios específicamente bien determinados con quie
nes se establecieron los primeros contactos y misiones. Es un aspecto his
tórico que parece debe ser tenido especialmente en cuenta para explicar 
el diverso éxito pedagógico de los jesuitas según los diversos lugares que 
habitaban los indios y los diversos tiempos en que se establecía el contac
to. 

En cuanto a las referencias bibliográficas, si bien las de carácter 
jesuítico ---aspecto esencial del estudio- nos parecen bastante completas, 
las de carácter etnológico se presentan muy limitadas. Un trabajo como 
el de Florestan Fernandes, "Notas sobre a educa~ao na sociedade tupi
nambá", en Investiga-;io etnológica no Brasil e outros ensaios (Petrópo
lis 1975, p. 33-83), precisamente por ser una de las raras contribuciones 
en un tema tan específico, hubiera sido consultado con provecho. 
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