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Presentación

Volver al don sin mercado

Bartomeu Melià, s.j.




La conmemoración de los 30 años del asesinato, el 6 de abril, del hermano jesuita Vicente Cañas, me fue ocasión de encontrarme con antiguos conocidos y amigos de varios pueblos indígenas que me admitieron como amigo y me había adoptado como miembro de sus familias. En el río Juruena del Estado de Mato Grosso habían sido contactados los Kayabí y los Rikbaktsa, en la década de 1950, los Mỹkỹ en 1972 y los Enawené Nawé en 1974.

Con estos últimos había convivido por largos periodos desde 1978 hasta 1980, participando en su vida ordinaria y en sus largos rituales de 12 y hasta 16 horas diarias en ciclos que duraban unos dos meses. Me atreví a llamarlos “los benedictinos de la selva”, con un criterio etnocéntrico que hoy no se aceptaría. El hermano Cañas estaba amenazado de muerte desde hacía meses por luchar junto con los Enawené Nawé, en defensa de sus derechos territoriales y el territorio, codiciados por un latifundista.

De Paraguay traía mi experiencia de vida con los Guaraní Mbyá, Pãi-Tavyterã y Avá Guaraní (1969-1976) en condiciones semejantes. Con los Aché (-Guayaquí) la convivencia había sido de otro tipo. Había tenido encuentros esporádicos, pero más dramáticos y angustiosos; eran tiempos de genocidio. Desde la Conferencia Episcopal Paraguaya asumimos con el obispo responsable del sector, Mons. Alejo Obelar, la denuncia a nivel internacional del caso. Recuerdo los días que estuve con los últimos Aché, que se entregaron saliendo del monte, sintiéndose ya muertos. En el campamento al que los redujeron, cantaban cada noche lastimeras endechas referidas a su perdida libertad; cantaban su propia muerte.

Esta sucinta y brevísima crónica de mi experiencia con algunos pueblos indígenas me lleva a preguntarme cómo opera el colonialismo moderno practicado bajo diversas formas en la segunda mitad del siglo XX y en este siglo XXI, y si hay un denominador común y decisivo que sería aplicable a todos los colonialismos. Colonialismo es integración de un pueblo en otro, es la pretensión de hacer hablar una sola lengua ‘nacional’, inducir un nuevo lenguaje, someterlos a otro sistema de imaginación y un modo de ser extraño, imponer otra religión y otra práctica educativa, de hacer pensar de otro modo; con la excusa de vestirlos, los disfrazamos para que ni siquiera su piel sea reconocible. Colonialismo es apoderarse del ilegítimo derecho por el cual una nación procura su riqueza y al mismo tiempo que las miserias ajenas, como había percibido claramente un Guaraní del siglo XVII.

Pero hay algo más. Las naciones indígenas que he conocido tienen en común, a pesar de sus diferencias lingüísticas y culturales, su cosmovisión y su educación identitarias, que son sociedades sin mercado, en las cuales toda comunicación de bienes y de palabras pasa por el don y la reciprocidad, aunque esa sea a veces negativa, como lo es la venganza.

Proyectarse de nuevo en un sociedad sin mercado, es posiblemente la gran imaginación que será futuro, un futuro que ya está en la memoria y en su fundamento. La sola venganza y el precio de las cosas y de la vida de los hombres es una civilización de barbarie, con la que hay que acabar.





Prólogo

Don y reciprocidad guaraní en diálogo con Bartomeu Melià

Dina V. Picotti




La publicación de esta tesis doctoral tiene el indudable mérito, entre otros, de ofrecer a un más amplio conocimiento público una temática bastante ignorada entre nosotros, sea en el ámbito académico como en general en el orden vigente de mundo y su racionalidad filosófico-científico-técnica.

En efecto, se refiere no sólo a una cultura poco conocida en sus aspectos esenciales como la guaranítica, a pesar –si se quiere– de su mayor visibilidad actual entre los pueblos originarios, sino a su lógica, ignorada por la racionalidad imperante y sin embargo fundamental para recordar y reasumir dimensiones esenciales del habitar humano, como son la de saber ubicarse en una realidad que no creamos sino se nos da, y en una relación no de dominio sino de reciprocidad entre los humanos y con el cosmos.

Partiendo del análisis que hace Bartolomeu Melià, un conocido especialista del ámbito guaranítico, de las nociones del don y la reciprocidad entre los guaraníes, en su continuidad y quiebres, persigue su desarrollo histórico en diálogo interdisciplinario con planteos que se han ido dando y discutiendo en las ciencias sociales y en la filosofía. Reconoce a esta temática como de gran interés para nuestros tiempos, en tanto ofrece posibles respuestas a graves preocupaciones actuales con respecto a los efectos del deterioro creciente de la naturaleza y a un orden de mundo que no se orienta a la satisfacción de las necesidades humanas sino a un sentido preponderantemente mercantil de la economía y de predominio del poder en el orden político.

El análisis de las nociones guaraníticas del don y la reciprocidad en sus diversas dimensiones alcanza gran significancia en tanto asume una lógica más originaria que la desplegada en la lógica filosófica en relación de sujeto-objeto, cuyo punto de partida ya no es el yo pienso sino el ser como acaecer, que al darse requiere una respuesta humana de reconocimiento, y a su vez establece una relación de reciprocidad entre los hombres y la naturaleza, superando el proceso meramente abstractivo de la racionalidad imperante, que conduce al dominio y la manipulación, por la habitación de un mundo. El diálogo con la discusión que se ha dado en la filosofía y las ciencias humanas a propósito de esas nociones permite apreciar la diferencia de lógicas y la exigencia de reubicar el pensamiento en el contexto de la donación de ser y en relación de reciprocidad, que a su vez arraiga y da sentido a los diversos ámbitos del pensar y la acción, como el económico, político, ético, religioso, etc.

El autor examina los testimonios existentes en los documentos de las Reducciones jesuíticas y se vale también de los conocimientos antropológicos y etnológicos al respecto, así como del rescate de diferentes aspectos aprovechables por parte de múltiples autores, dando lugar a un planteo interdisciplinario e intercultural, que es inevitable si se considera la exigencia de una ‘hermenéutica de vía larga’, como expresaba P. Ricoeur ante la discusión epistemológica y metodológica de fines del siglo veinte, para construir una inteligibilidad y racionalidad que pase por los diferentes paradigmas y culturas, en tanto cada uno representa un aspecto y un camino irreemplazable de la experiencia humana.

Nos encontramos con un valioso rescate y valoración de una de las fuentes tan valiosas como ignoradas de nuestra identidad mestiza, con sus posibles resonancias, lo que representa otros tantos recursos para responder a exigencias actuales.





Introducción

El jopói guaraní como don y reciprocidad suscitante





Esta obra parte de un amplio trabajo de investigación doctoral en filosofía que busca las resonancias entre la obra del Dr. Bartomeu Melià, la filosofía y otras disciplinas, a propósito del don y la reciprocidad. Sobre todo para la filosofía la relación entre estos términos ha sido siempre problemática hasta el extremo de plantearla como algo imposible. En gran parte se debe a la tradición del pensamiento metafísico de occidente y la perspectiva de una economía de mercado basada en el intercambio. En ambas, el don corre la amenaza de ser reducido a simple objeto tras quedar encerrado en el círculo que obliga devolver lo que se ha recibido. Sin duda, Marcel Mauss y su famoso Ensayo sobre el don es una de las referencias más citadas respecto a la necesaria restitución del don. Como respuesta a esta controversia se han tomado diferentes posturas que se entrecruzan formando una trama verdaderamente compleja. Basta señalar lo imposible del don, los argumentos a favor de la gratuidad, la razón social y cultural de la reciprocidad y la interpretación simbólica, entre otras.

Melià piensa el don y la reciprocidad fundamentalmente a partir de sus recorridos y vivencias con los Guaraníes. Ellos practican una economía del don y la reciprocidad que hace a uno de sus principales núcleos culturales. Dicha economía y forma de trabajo se distinguen fundamentalmente de la economía de mercado ya que no se basa en el intercambio, sino que se encuentra fuertemente unida al carácter festivo y celebrativo de su cultura, donde prima la gratuidad y el interés por el otro. Entre el sí miso y el otro de cada uno de los que participan de ella es que se engendra humanidad.

Partir de “Aquello que surge entre el sí mismo y el otro” permite una primera interpretación del acontecimiento en la obra de Melià, a propósito de las experiencias vitales, la historia, la lengua y la religión de los guaraníes. Los rasgos fundamentales de esta interpretación son: Ser acto de transformación mutua del sí mismo por el otro, su carácter único y excepcional, su situacionalidad y, por lo tanto, el darse como un modo de habitar. Sin embargo, cabe una segunda interpretación del don y la reciprocidad guaraní como acontecimiento de interrelación fecunda que no es reductible a términos de intercambio, ni de acciones y gestos interpersonales de reconocimiento, como tampoco al ser social como su fundamento, sino que implica el entre de todos los que moran cada vez.

En este sentido se juega la principal tesis de este trabajo: la reciprocidad guaraní se comprende desde el suscitar del jopói junto al teko y al tekoha. El jopói es “el abrir la mano dando y manos abiertas” que indica al teko como un modo ser y de estar y no solamente a las manos manejadores de los sujetos ni la referencia a los dones como cosas. La reciprocidad guaraní es impensable sin la relación con el tekoha, “allí donde somos lo que somos” (significado guaraní) y que es buscado constantemente en la tierra-sin-mal. Así es que se plantea la novedad de pensar el don y la reciprocidad Guaraní en torno un modo de ser, es decir, al teko y tekoha guaraní y su relación con el jopói como don y reciprocidad suscitante.

Esta nueva perspectiva es fundamental frente a las actuales crisis ecológicas, económicas, sociales, políticas y religiosas, que implican, entre otras cosas, una mirada fragmentada de la realidad. Resulta clave una perspectiva no reductiva de lo humano ni del mundo.

Es casi imposible referirnos a Bartomeu Melià sin que esto nos lleve rápidamente a pensar en los guaraníes. En nuestro caso el interés por la cultura Guaraní nos condujo a Melià y esto, a su vez, nos hizo introducirnos en los senderos del don y la reciprocidad.

Para la realización de esta investigación desarrollamos un trabajo de heurística, que apunta, en primera instancia, a la indagación de la producción escrita de Bartomeu Melià en relación a nuestro tema de investigación. Para ello realizamos dos viajes, uno a la ciudad Argentina de Córdoba y otro a la cuidad de Asunción del Paraguay. En ambas oportunidades tuvimos ocasión de entrevistar al Dr. Bartomeu Melià, lo cual, nos ha permitido profundizar en la indagación acerca de las relaciones entre el don y la reciprocidad de la cultura guaraní. Durante la estadía en Asunción tuvimos acceso a los archivos personales del Dr. Melià, lo que nos hizo posible dar con una gran cantidad de material que había sido imposible conseguir en otras instituciones, tanto de Argentina, como de Paraguay. Como resultado de las entrevistas realizadas se llevó a cabo una publicación, que además contó con un breve desarrollo del don y la reciprocidad en la filosofía contemporánea (Castiñeira, 2015). La totalidad de los trabajos de Melià a los que tuvimos acceso, fueron clasificados temáticamente en vistas a los objetivos de investigación. Tanto para el estudio de la obra de Melià como de las fuentes jesuíticas, recurrimos a otros planteos disciplinares, que nos permitan fundamentar de manera más adecuada nuestra investigación. Nos valemos sobre todo del trabajo de historiadores y antropólogos, conocedores de la cultura de los Guaraníes.

En cuanto al trabajo filosófico-especulativo, buscamos plantear las posturas de diferentes autores contemporáneos sobre nuestra temática, e ir al mismo tiempo estableciendo los puntos de aproximación y de distancia entre los mismos. Si bien nuestro mayor desarrollo es el filosófico, damos aquí espacio para el diálogo con otras disciplinas que han tratado el tema del don y la reciprocidad con mucha amplitud y profundidad. Fundamentalmente lo hemos hecho con la antropología, pero también nos abrimos a las consideraciones del ámbito de la historia, sociología y la lingüística.

El orden de nuestra exposición comienza con una primera parte en la que presentaremos el don y la reciprocidad desde la perspectiva guaraní. Esta a su vez se divide en cuatro capítulos. El primero donde expondremos el estudio del tema en las Reducciones Jesuíticas de Guaraníes, el segundo en el que se trataran, por un lado, las convergencias o divergencias que Melià sostiene sobre lo dicho en el primer capítulo, y por el otro, su visión a lo largo de la historia de aquellas continuidades y rupturas que se han dado entre los Guaraníes históricos y los modernos. En el tercer capítulo nos referiremos a las ideas fundamentales que Melià posee sobre el don y la reciprocidad de los Guaraníes, y en el cuarto interpretamos el don y la reciprocidad como acontecimiento en la vida y pensamiento de Bartomeu Melià. La segunda parte de nuestro trabajo se ocupará de exponer el planteo especulativo del don y la reciprocidad, dividido en dos capítulos. El primero donde se analizará la discusión del don y la reciprocidad en el ámbito de la filosofía, y el segundo en el que se lo hará mediante el diálogo con algunos importantes referentes de la antropología, la sociología y la lingüística. En la tercera parte, mucho más breve, presentaremos los resultados de nuestra tesis con un primer capítulo donde se expondrán las resonancias entre la primera y la segunda parte, y otro donde se dará desarrollo a las conclusiones finales. Sobre esto haremos una simple aclaración. En el primer capítulo de la tercera parte, optamos por el término resonancias pues tanto los puntos de coincidencia como sus contrarios, no creemos que puedan ser fijados como relaciones necesarias y estáticas, sino que los mismos pueden generar distancias y nuevas a aproximaciones entre sí y con otros puntos, creando así dinámicas múltiples y simultáneas. Si bien todas ellas no pueden ser expuestas en nuestro desarrollo, buscamos proponer con esto un modo de abordaje de nuestro trabajo. Cabe mencionar que las resonancias se van desarrollando a lo largo de la tesis y al interno de cada una de sus partes. Las resonancias entre la primera y segunda parte, como las de la filosofía con las otras disciplinas abordadas, las reservamos para el séptimo capítulo a fin de concentrar el debate.

A propósito de las resonancias y sus variadas dinámicas quisiéramos mencionar las que se están desarrollando actualmente con Dominique Temple. Dominique observa críticamente la interpretación del acontecimiento del don y la reciprocidad, lo que nos está llevando a un interesante diálogo de matizaciones y profundizaciones que aportaran valor a este ámbito de discusión y que, seguramente, se traduzcan en una futura publicación cuando lleguen a término.

Sumamos a esta obra un apéndice donde se encuentra un glosario de la mayoría de los términos citados en otras lenguas, como también, una cronología de los acontecimientos más trascendentes de Melià. Por último, el listado bibliográfico fue divido en dos partes. Una con la recopilación de obras de Bartomeu Melià durante el proceso de investigación, la cual, no corresponde a la totalidad de la obra del autor, pero si a su gran mayoría. La otra consta de todas las fuentes de referencia para nuestro estudio.

En cuanto al planteo analítico y especulativo que ocupa nuestra temática, sin duda no abarca la problemática del don y la reciprocidad en su totalidad. Nos ceñimos sobre todo al planteo de la filosofía y antropología francesa contemporánea, pues es uno de los ámbitos en los que más se ha discutido la cuestión del don y la reciprocidad, teniendo en cuenta el planteo de Marcel Mauss, el cual, es considerado abiertamente por Bartomeu Melià. Los diálogos y cuestionamientos con otras disciplinas son seleccionados en función de estas dos prioridades.

El abordaje de fuentes que no tratan directamente la problemática del don y la reciprocidad, se efectúa atendiendo a las posibilidades de interpretar el carácter de acontecimiento de la misma. En el caso de la selección de las fuentes jesuíticas, el criterio ha sido hallar elementos suficientes que nos permitieran dar tratamiento a nuestro tema.

Cabe aclarar que el desarrollo de las temáticas, y sobre todo las de otras disciplinas diferentes a la filosofía, nos son exhaustivas. También es importante subrayar que la interpretaciones de los textos como de las problemáticas analizadas en los mismos son llevadas a cabo desde perspectivas filosóficas y no desde las propias de cada disciplina dada nuestra formación profesional.

Otra salvedad que quisiéramos señalar. Si bien Bartomeu Melià conoce en detalle las diferencias entre los guaraníes antiguos y modernos y las diferencias étnicas de cada uno de ellos, en muchos casos no aclara a qué etnia particular está haciendo referencia. Esto podría comportar en el desarrollo de nuestro análisis cierta generalidad o ambigüedad, sobre todo para quienes están especializados en etnografía guaraní. No obstante, creemos que las referencias hechas sobre lo guaraní constituyen rasgos identitarios atribuibles a la mayoría de las etnias de guaraníes.

Por último, quisiéramos advertir que el don y la reciprocidad en la obra de Bartomeu Melià no se restringen exclusivamente a la economía guaraní. Sobre todo a la hora de pensar la problemática del mestizaje, del bilingüismo o de la diglosia, Melià hablará de la sociedad del Paraguay o de la lengua de este país. Con lo cual, no necesariamente estamos identificando en términos de adecuación absoluta lo guaraní, si es que se puede llamar de esta forma, con el Paraguay. No obstante, ambos no pueden ser escindidos de forma tajante, pues el Paraguay sin duda ha tenido posee múltiples y complejas configuraciones relacionadas con las diferentes etnias de Guaraníes.

Asumimos nuestro tema de investigación como un desafío de nuestros tiempos, ya que creemos que puede dar respuesta a diferentes problemáticas que hoy ponen en riesgo la vida de los hombres y del lugar donde habitan. El modo de vivir el don y la reciprocidad de los guaranís y de otras culturas, puede sugerirnos cuál es la actitud adecuada para que los hombres se relacionen consigo mismo, con los otros y con el mundo. Posiblemente, a través de nuestros planteos encontremos alternativas tanto a la actitud manipuladora del hombre que explota de forma desmedida los espacios naturales, como a las formas vigentes de economías, de trabajo y de relaciones en general, que en cierta forma se encuentran deshumanizadas, ya que no se abren al reconocimiento del otro, sino que se basan principalmente en el interés para sí y en la acumulación de bienes, con la consecuente postergación de las necesidades comunitarias en función de intereses individuales, y las serias dificultades para ejercitar la reciprocidad en otros términos. El sentido ético y contemporáneo de nuestro planteo consiste, por tanto, en seguir contribuyendo a no reducir lo humano a algunos aspectos particulares de la vida, como pueden ser el intercambio de bienes y servicios, ya que el hombre nunca es un simple objeto de mercancía, como tampoco lo son los otros, ni el mundo en el que habita.

El aporte específico de esta tesis no es solamente situar dentro de un debate interdisciplinario el tema del don y la reciprocidad, sino hacerlo en relación a dimensiones culturales fundamentales de los Guaraníes gracias a los aportes de Bartomeu Melià, quien se vale de ciertas categorías de las ciencias sociales, con los límites que estas conllevan, para explicar su comprensión del Mundo guaraní. En Melià se pone en juego un modo de interculturalidad que permite la aproximación de horizontes distantes.

Para ser más concretos aún, la posibilidad de pensar conjuntamente el don y la reciprocidad como acontecimiento, sin acotarlo al plano epistemológico e intersubjetivo, es una novedad en el ámbito de la filosofía, pero una novedad posible gracias al diálogo con otros modos de pensar y sobre todo otros modos de ser como el de los Guaraníes. Así pues, la originalidad debe ser comprendida dialógicamente. En nuestro caso, entre los modos de pensar científico occidental y la interpretación de la sabiduría de los Guaraníes en lo concerniente al don y la reciprocidad.





Primera parte

El don y la reciprocidad desde la perspectiva guaraní










Capítulo I

Don y reciprocidad en el contexto de las Reducciones jesuíticas de Guaraníes





En esta primera instancia buscaremos abordar el don y la reciprocidad desde una perspectiva histórica centrándonos en fuentes jesuitas del siglo XVII al XVIII que nos permitan reconocer aspectos vinculados a nuestro tema de investigación. Consideraremos el don y la reciprocidad manifestados por medio de gestos y acciones concretas en relación con distintos aspectos de la vida en reducción excediendo, en este sentido, el análisis hecho por Bartomeu Melià quien al referirse a la reciprocidad o a la economía de reciprocidad lo hace entendiendo que la misma solo es posible dentro de la propia cultura y tradición de Guaraníes o de otros de los pueblos originarios, sospechando profundamente que esta reciprocidad pueda desarrollarse en relación con otras formas de ser, como por ejemplo, la de las Reducciones. No obstante, sin dejar de ver las diferencias entre diversos modos de ser, buscaremos rasgos que nos sugieran ciertos aspectos reciprocitarios. Daremos también lugar al análisis del lenguaje por medio de una breve mención de algunos términos de los diccionarios de Antonio Ruiz de Montoya que se refieren al tema del don y de la reciprocidad y las conexiones que esto ha tenido sobre la base de nuestra reflexión.

1. La imposibilidad de la reciprocidad

Comenzamos exponiendo aquello que nos parece contrario a la reciprocidad y que tiene lugar cuando los Guaraníes son tomados para emplearlos en diferentes servicios por parte de los colonizadores. El padre Barzana comenta


Los indios que pertenecen a esta provincia son muchos, unos conquistados, de adonde vienen los indios a servir a los españoles, así en los edificios de las casas, que siempre es menester de ordinario, a lo cual acuden los indios por sus veces, que acá llaman venir a hacer mita, y este es el provecho que se saca de los indios conquistados.” (Furlong, 1968: 82).



Esta forma de trabajo difícilmente pueda ser comprendida como una práctica de reciprocidad, ya que son sometidos de forma unilateral a un trabajo que sólo trae beneficio a una de las partes. Prima el interés para sí sacando provecho de aquél que fue conquistado, lo que sin duda fue causa de muchos conflictos a lo largo de la historia. Así lo transmite Antonio Ruiz de Montoya, “mi pretensión es poner paz entre Españoles, y Indios, cosa tan difícil, que en más de cien años que de fe cubrieron las Indias Occidentales, hasta hoy no he podido alcanzar.” (Ruíz de Montoya, 1639: 14). La sed de provecho era tan grande que muchas veces terminaba con la vida de los que prestaban estos ingratos servicios. “Cuantos se han quedado muertos recostados sobre sus cargas, y sentir más el Español no tener más quien se las lleve, que la muerte del pobre Indio.” (Ruíz de Montoya, 1639: 29).

El sistema de encomienda fue origen de muchos abusos y de esto también da cuenta Francisco Jarque, explicando en su obra de 1687 que si bien las leyes estipulaban el cuidado de los encomendados, los abusos de los españoles eran frecuentes acarreando enfermedad y muerte. Muchas veces los separaban de sus familias y eran juntados con otros para servir a los españoles. Los que son separados de sus familias y de sus costumbres, son afectados en su modo de vida e interrumpidos los vínculos reciprocitarios que poseían.

Pedro Guevara también remarca estos hechos que tenían lugar desde los primeros tiempos de la colonia:


Con el descubrimiento de las Indias empezó el uso y abuso de los naturales, privándoles, á título de conquista, de la amada libertad que Dios y la naturaleza les habían concedido, no menos á ellos, que á los que pretendían hacerse dueños y señores. ¡Quien dijera que por descubrirse en el corazón de la Europa un nuevo reino, incógnito hasta nuestros días, y admitir con humanidad los regnícolas á los descubridores, hablan estos de adquirir derecho á cautivar y poner en mísera servidumbre á los naturales! Y como si fuera poco hacerse dueños de sus opulencias y ricos minerales, ponerlos también en miserable esclavitud! (Guevara, [1764] 1836: 174).



Si bien la esclavitud no prosperó gracias a las duras penas impuestas, el servicio personal era algo que se le asemejaba mucho, pues los consejos de los Reyes Católicos para que se velara por el bienestar de los nativos se perdieron fácilmente tras los intereses de los que estaban en tierras lejanas a las de Europa.


Era el servicio personal, para explicarlo de una vez una opresión tiránica, que compelía á los indios con sus mujeres, hijos é hijas á trabajar de noche y día en utilidad de los encomenderos: era una libertad esclava: libertad en el nombre, y esclava en la substancia, en los efectos y en la realidad: era un disfraz de servidumbre, que empobrecía la pobreza de los indios, y enriquecía los tesoros de los encomenderos: era un dogal, que á fuerza de increíbles vejaciones y trabajos excesivos, sofocaba los espíritus de los indios, y privaba á millares de la vida: era un tocar alarma, para que se rebelasen con la opresión, y sacudido el yugo de Cristo, sacudiesen también él del español, como lo ejecutaron en Chile los Araucanos; en Tucumán los Calchaquís, Fulares y Diaguitas; en el Paraguay, los Guaycurús, Paranás y Guaranís, y en el Rio de la Plata, los Frentones, Querandís y otros muchos. (Guevara, [1764] 1836: 175-176).



Otras tantas fuentes revelan los abusos a los que eran sometidos estos pueblos originarios cuando la libertad, cuando no muerta, estaba fuertemente reducida. La reciprocidad como acto requiere la libertad de los que participan de ella, pues ser libre es necesario para que exista una auténtica reciprocidad y para que ésta justamente sea causa del crecimiento de la libertad. Dado este contexto, nos parece adecuado señalar la imposibilidad del ejercicio de la reciprocidad y de un genuino reconocimiento del otro.

2. Resistencia guaraní a la modificación del modo de ser tradicional en las Reducciones jesuíticas

El sistema de las Reducciones fue también una estructura que respondió a una idea colonizadora, sin embargo, no es posible ponerlo a la par del sistema de encomienda sino que justamente fue de alguna manera una solución a los abusos de la misma y al peligro social y cultural al que se sometía a los Guaraníes. No obstante, este sistema era una forma extraña a la forma de vida del pueblo guaraní y por lo tanto se dieron diversas formas de resistencia. Las causas de las resistencias son complejas, pero al menos una de ellas se puede atribuir a que el régimen de las Reducciones implicaba necesariamente profundas modificaciones en las antiguas costumbres y en los modos de vivir la reciprocidad. La resistencia guaraní es en parte el rechazo a cambiar los modos de vivir la reciprocidad entre ellos, los otros pueblos, la tierra y sus creencias, pues cambiar esto implica modificar su modo de ser tradicional.

2.1. Antiguas Costumbres

Comentaremos algunos aspectos de las antiguas tradiciones de los Guaraníes, antes de referirnos directamente a algunos ejemplos de la resistencia guaraní para comprender a qué se estaban oponiendo y de qué modo la reciprocidad se manifestaba en sus ritos y costumbres. Las prácticas que realizaban están atravesadas por diferentes acciones y símbolos que hacen posible el reconocimiento de los que participan.

Uno de los primeros que podríamos describir es el recibimiento de los huéspedes, donde se manifiestan claros gestos de reciprocidad y de mutuo reconocimiento:


Reciben a los huéspedes, o la que vuelven de viaje, con un formado llanto en voces: a esta forma. En entrando el huésped en la casa se sienta, y junto a él el que le recibe, salen luego las mujeres, y rodeando al huésped, sin haberle hablado palabra, levantan ellas un formado alarido, cuentan en este llanto los deudos del que viene, sus muertes, sus hazañas, y hechos que viviendo hicieron, la fortuna buena, o mala que le corrió: los varones cubren el rostro con la mano, mostrando tristeza, y llorando juntamente, con palabras bajas van aplaudiendo a las endechas que las mujeres llorando dicen; y mientras más principal es la persona, mayor es el llanto, y los alaridos, que parece por toda la vecindad, que alguno muy querido de aquella casa ha muerto, enjuganse las lágrimas, cesan los gritos, y entonces se dan la bienvenida; y es desdichado el que así no es recibido. (Ruíz de Montoya, 1639: 39).



Se reconoce al recién llegado por medio del llanto y del relato de sus logros y desdichas, mostrando así que su identidad está ligada a su historia, a los acontecimientos que ha vivido y a sus vínculos familiares. El llanto es mayor mientras más importancia tenga la visita lo que nos indica que también se está reconociendo el honor de esta persona. La importancia de este gesto culmina en una festiva celebración, en la que la reciprocidad se manifiesta plenamente. “Los huéspedes son recibidos con llanto y prolijas alabanzas, que luego se truecan en convites y alegría.” (Del techo, 1673: 336-337). Pedro Lozano también coincide en esto: “Cesaban los alaridos, desterraban la tristeza del semblante y secaban los raudales de sus lágrimas como, si las hubiesen a su mandado… y prorrumpían en demostraciones festivas, con las cuales, con recíprocos abrazos, se daban la bienvenida.” (Lozano, [1754] 1878:393).

Todo correspondía a un cuidado ritual y a un especial acontecimiento. Los gestos, las acciones, los símbolos que entran aquí en juego, como también en otras celebraciones, son verdaderos rituales de reciprocidad que culminan en festejos comunitarios.

Respecto al recibimiento de los huéspedes no sólo se reconoce la autoridad y el poder de la persona que es recibida sino que también es oportunidad para que se reconozca al que recibe mediante su capacidad de poder ofrecer al huésped algunas de sus concubinas.


El agasajo principal con que festejaban los caciques la venida de personas de respeto a su pueblo era enviarle una o dos de sus concubinas… En la gente plebeya, era menor la licencia, no por más arreglados en materias lúbricas, sino por menos poderosos para mantener tantas obligaciones. (Lozano, [1754] 1878:385).



La donación temporal del cacique da lugar a que se evidencie su poder y quede reconocida mutuamente la importancia de la persona que es recibida como la de aquel que recibe, siendo para ambos un verdadero honor y dicha que esto ocurra. En esta forma particular de recibir (al huésped) está implicado ya el dar y así también se manifiesta la reciprocidad.

El poder de los caciques también es revelado por medio de otros aspectos ligados a la reciprocidad. Uno de los más importantes es el número de mujeres que el cacique poseía. “Conocimos algunos de ellos que tenían 15, 20 y a 30 mujeres” (Ruíz de Montoya, 1639: 38),1 relata Montoya. El número justamente se encontraba ligado al poder que el cacique poseía. “Los principales de estos solían tomar tantas mujeres cuantas necesitaban para satisfacer su lascivia y a proporción de la autoridad que ejercían sobre sus vasallos.” (Del Techo, 1673: 215). Pero, como ya dijimos, esto no se ajustaba solamente a una cuestión de posesión sino a la posibilidad de donación y con esto nuevamente del reconocimiento de su poder y autoridad. “Los caciques se juzgaban con derecho a las más distinguidas doncellas de su pueblo, las que ceden con frecuencia a sus huéspedes o clientes.” (Del Techo, 1673: 336).

Lozano comenta que los caciques, que ellos denominaban Tubichá, se servían de otros de su comunidad para que realizaran tareas vinculadas a la labranza de la tierra, edificación de sus casas y a las guerras. Los que servían por medio de este vasallaje se los llamaba mboyás.2Peramás alude a lo mismo, agregando la ofrenda de dones a los caciques: “Así pues los pueblos Guaraníes nombraban jefe a alguno de los indios principales, al cual seguían en la guerra y obsequiaban, en tiempos de paz, con diversos presentes.” (Peramás, [1791] 1946: 158).

Además de los caciques, los denominados hechiceros, líderes religiosos del pueblo guaraní, poseían gran autoridad y la misma se mostraba en el poder que éstos tenían. Sus funciones estaban ligadas a la maldición contra los enemigos, a la adivinación de cosas futuras y a la sanación de dolencias. La relación con los enemigos, con los enfermos, o con aquellos que buscan saber su fortuna era fundamental para que se llevaran a cabo sus rituales.


Entre tanto estos embusteros con sus engaños eran respetados como árbitros del mal y del bien de la vida y de la muerte, con supremo poder sobre el cielo, sobre los elementos, sobre todo viviente y ser criado. Elevados á tan sublime jerarquía, gozaban indiferentemente cuantas mujeres apetecía el desenfreno licencioso de su soltura. Tenían serviciales obsequiosos, que de la pesca y caza les regalaban, y sin expensas ni gastos sustentaban el serrallo: sus palabras falsas ó verdaderas eran atendidas como oráculos, cuya inteligencia pendía de los sucesos venideros, nunca bien penetrados del vulgo, cuando falsos, pero siempre interpretados por los doctores de la ley en su sentido. (Guevara, [1764] 1836: 79).3



En los rituales religiosos de los Guaraníes se evidencia la fuerte relación con las fuerzas de la naturaleza, revelando la predominancia de ésta dentro de las relaciones de reciprocidad. Todos los ámbitos de la realidad entran en juego por medio del hechicero, creando un ámbito de reciprocidad con todo lo que es.

Como ocurría con los caciques vemos que el reconocimiento del poder de estos líderes se daba por medio de diferentes ofrendas con las que eran agraciados, junto con la posibilidad de poder estar con muchas mujeres según sus deseos. Los dones recibidos en ambos casos estaban fuertemente ligados al reconocimiento de la autoridad.

La medicina también era realizada por los hechiceros que eran llamados chupadores por que solían lamer las partes afectadas de los enfermos, sacando de sus bocas algún gusano, espina u otro objeto al que se le atribuía la causa del mal. Como remedio los hechiceros mandaban a los parientes a practicar sacrificios y ayunos para que el enfermo recobrara la salud. Para la suerte del que padecía se veían involucrados nuevamente elementos de la naturaleza y las acciones de sus parientes, señalando nuevamente los caminos de la reciprocidad.

La creencia ligada a los elementos de la naturaleza muestra una religiosidad arraigada a la tierra y una reciprocidad constante con la misma, de tal modo que lo que hicieran con respecto a ella influiría en su destino. “Creen que tocando un búho se vuelven perezosos, a causa de que tal ave vuela poco y no fabrica nidos en el Paraguay. Si una mujer come espigas dobles de mijo, dicen que parirá gemelos.” (Del Techo, 1673: 339). Respecto a las mujeres que están embarazadas también se comenta que “si ve loros, en lo sucesivo será habladora,” (Ibíd.) y con respecto a los hijos “si es demasiado moreno lo llaman cuervo, y rana cuando llora con demasiada vehemencia.” (Ibíd.).

El ejercicio de la reciprocidad en la cultura de los Guaraníes también estaba asociado al sacrificio. Puede esto verse por ejemplo en los rituales que debía cumplir la mujer después de su primera menstruación. “La entregan a una mujer robusta, que la prueba de varias maneras; la obliga a privarse de comer carne hasta que los cabellos rapados le lleguen a las orejas; le prohíbe mirar a los hombres… ha de barrer la casa, ir por agua a paso acelerado sin separarse de la senda, machacar el trigo con la mano del mortero, no puede descansar un momento.”(Ibíd.). Los sacrificios también deben ser cumplidos por la familia de aquel recién nacido que sufriera de alguna enfermedad. “Cuando enferma un niño de pocos días, los parientes de ambos sexos se privan de aquellos alimentos que a su parecer perjudicarían al infante si los comieran.” (Ibíd.).

Encontramos varias fuentes que describen cómo los familiares cercanos del difunto solían arrojarse de lugares altos o algunos llegaban a quitarse la vida ante la pérdida de su ser querido, para acompañarlo en su otra vida. Esto muestra que la reciprocidad según sus creencias se extiende más allá de esta vida. Señal de esto mismo eran las ofrendas que acompañaban al difunto para que no padeciera necesidad después de su muerte.4

Sin duda que una de las costumbres que más impresión causó a los misioneros y que aparecen en muchos de sus relatos era la práctica de la antropofagia por parte de los Guaraníes. Uno de los que sintetiza con mayor detalle esta práctica es Pedro Lozano, explicando que la misma se realizaba con jóvenes guerreros que habían sido tomados prisioneros en algún combate, por medio de un cuidado ritual. El primer acto que se realizaba era llevarlo a la casa del cacique donde se le obsequiaban manjares y se le ofrecían mujeres y esto puede entenderse como primer gesto de reciprocidad. Luego se pasaba al acto público donde se hacía una gran fiesta invitando a que todos participaran de la misma, en ella el prisionero era exhibido por el guerrero que lo había cautivado. Después de darle muerte se repartía sus carnes de tal forma que todos podían comer de él y de esta manera la reciprocidad culminaba dentro un marco festivo y comunitario, en medio del cual, surgía otro rito que era el cambio del nombre que se llevaba desde el nacimiento. Todos buscaban participar del sacrificio ya sea al tocar o golpear el cadáver pero, sobre todo, al comer su carne.5 José Cardiel agrega la función simbólica del cráneo del enemigo capturado como vaso ritual. “A los más de los que cogían, los asaban y se los comían, y después, limpiaban el casco y se servían de él para vaso en sus brindis de chica, que es un género de cerveza de maíz.” (Furlong, 1953: 125).6 La utilización de la calavera del enemigo muerto servía como copa en la comida: se compartía la carne de aquel que había sido su adversario, unos juntos a otros comían su carne y bebían de su cráneo. Este compartir implica una forma de reciprocidad que, como acontecimiento obviamente desborda los fines de subsistencia.

De este modo vimos cómo en los ritos y costumbres de los Guaraníes entra en juego la reciprocidad abarcando los espacios más importantes de la vida y revelando cuál es su modo de ser según su tradición.

2.2. Levantamientos de los Guaraníes en el espacio de las Reducciones

Sobre todo durante el siglo XVI se dieron varios casos de resistencia a la vida en reducción, debido en gran parte, a que este nuevo sistema de vida les obligaba a cambiar aspectos fundamentales de sus tradiciones. Uno de los puntos que marcó mayor conflicto fue la posesión de muchas mujeres por parte de los líderes de los Guaraníes, lo cual chocaba con la doctrina católica, trayendo en consecuencia la oposición de los misioneros y el descontento de los Guaraníes.


Los demonios nos han triados estos hombres, pues quieren con nuevas doctrinas sacarnos del antiguo, y buen modo de vivir de nuestros pasados, los cuales tuvieron muchas mujeres y 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 en adelante, sino que los desterraremos de nuestras tierras o les quitemos las vidas. (Ruiz de Montoya, 1639: 44).



La resistencia a cambiar el “buen modo de vivir” conlleva un cambio en algo más que un hábito. Es la resistencia al cambio de identidad y al modo de existir, el cual está conformado por una gran trama de relaciones reciprocas. Ruiz de Montoya narra muchos otros casos en que los padres se vieron en peligro de muerte ya que el reducir a los Guaraníes forma parte de un proceso complejo y no de una simple asimilación de la forma de vida que estaba pensada para las Reducciones. Esta complejidad queda expuesta en parte en la ambivalencia religiosa que empezaba a darse y que el padre Barzana deja ver en sus comentarios. “Es toda esta nación muy inclinada a la religión verdadera o falsa… Tienen grandísimo amor y obediencia a los padres, si los ven de buen ejemplo, y la misma y mayor a los hechiceros que los engañan en falsa religión.” (Furlong, 1968: 93). Dicha predisposición religiosa abre los caminos de la complejidad y de nuevas formas de reciprocidad.


Y esta propensión suya a obedecer, a título de religión, ha causado que no solo 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 torpezas monasterios de monjas quibus abuntur; 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 que bailen de día y de noche, por lo cual vienen a morir de hambre, olvidadas sus sementeras. (Ibíd.).



En los hechos narrados la doctrina dada a los Guaraníes es tomada por los mismos pero de una forma nueva que no se adecua a la idea evangelizadora de los colonizadores. Existe la donación de la enseñanza cristiana y también el recibimiento de la misma y también la repuesta o devolución por parte de los donatarios. Este movimiento muestra una especie de relación, por medio de la cual se logra transfigurar el modo de ser guaraní y que tal vez pueda ser entendida como una forma de reciprocidad asimétrica o discontinua, ya que la obediencia se cumple bajo una nueva medida, que es la pautada por los líderes religiosos Guaraníes. Existe por parte de los Guaraníes el reconocimiento de las enseñanzas, pero este reconocimiento se da de manera diferente a la intención de los misioneros; lo que es dado por ellos es recibido por los indios pero no es devuelto de la misma forma sino por medio de ritos y símbolos que revelan una nueva forma de ser. El don no es devuelto en la misma medida, ni en un grado mayor o menor de la misma, sino que es otro don el que se manifiesta, el que se da y sin tener como destinatario unívoco al donador. Lo que también podríamos expresar bajo el concepto de discontinuidad, debido a que no se sostiene la intencionalidad del donador en la respuesta dada por el donatario.

Esta manifestación religiosa, no es simplemente una forma de resistencia sino un modo de afirmar o mejor aún de reafirmar su identidad cultural. Si se nos permite podríamos decir que la re-sistencia en este caso, no es algo simplemente contra otro, sino el modo de persistir, es decir, de permanecer en la ex-sistencia, que debe comprenderse como un verdadero y auténtico modo de ser o mejor dicho de estar en el mundo.

En el mismo espacio de las Reducciones existieron líderes religiosos que poseían gran autoridad entre los suyos. “Algunos de estos se fingían dioses, a cuyo poder estaban el cielo y la tierra subordinados… éstos con amenazas, entre gente sencilla, eran temidos, y entablaban respeto y admiración casi divina.” (Jarque, 1678: 41). El poder de los líderes religiosos Guaraníes entró en conflicto con los padres y muchas meces se alzaron en contra de los misioneros. Ruiz de Montoya describe el hallazgo de cuerpos y de huesos que mediante ritos eran usados por los “brujos” para convencer a los demás Guaraníes a desoír la doctrina de los padres jesuitas. Los rituales dan poder y entran en tensión con los ritos cristianos.


Un mozo descubrió a un Padre, debajo de gran secreto, como en tres cerros había tres cuerpos muertos, y que hablaban, y que habían avisado a los indios que no oyesen la predicación de los Padres: afirmó este mozo haberlos oído hablar, y de nosotros mal, y de nuestra doctrina, acreditando muchos sus ministros, con todo descredito nuestro: había voz común que habían resucitado, y que venían en carne al modo que vivían antes que muriesen. (Ruiz de Montoya, 1639: 84).



Otro importante acontecimiento es el que transmite Pedro Lozano sobre cómo el capitán español Francisco Ortiz Vergara resiste el alzamiento de los Guaraníes, los cuales son animados por sus líderes religiosos a volver a su antiguo modo de vida y no estar al servicio de los españoles (Lozano, [1754] 1878).7 Describe también la rebelión del líder religioso Oberá, quien se presenta diciendo que él era el hijo verdadero de Dios Padre y que por compasión buscaba liberar al pueblo guaraní y también que había nacido de una virgen de esa nación. (Lozano, [1754] 1878).8 Esto coincide en gran medida con contenidos de la doctrina cristiana, lo que muestra otro caso donde la respuesta a la doctrina no es una simple adaptación de la misma sino que se convierte en una nueva forma y con esto podríamos volver a hablar de la desproporción entre lo que se da y recibe y sobre la repuesta que se genera de esto. La reciprocidad se da como acontecimiento en el que se expresa el modo de ser guaraní y en el que no se adopta llanamente la doctrina cristiana, pero que tampoco se descarta de forma absoluta sino que surge como una forma nueva y así se rompe con lo previsto de forma meramente individual y se da como producto de una relación.

3. Reciprocidad en el ámbito de las Reducciones

Tanto en el proceso de reducir a los Guaraníes, como en el desarrollo de la vida en las Reducciones podemos reconocer distintas perspectivas de la reciprocidad, donde veremos que la ruptura con el antiguo modo de ser no se da de forma absoluta y esto no solamente por resistencia de los Guaraníes sino por otras configuraciones de la vida social, política, laboral, religiosa y cultural.

3.1. Ofrecimiento de dones y reciprocidad

Durante el proceso de fundación de las Reducciones los padres recurrieron a diferentes formas de donación para lograr que los Guaraníes aceptaran cambiar de forma de vida, factor que operó junto a otras cuestiones que llevaron a que aquello fuera posible. Creemos que estas donaciones permitieron establecer vínculos de reciprocidad que facilitaron la implementación de esta nueva realidad.

Montoya explica que en sus aproximaciones a los Guaraníes aun no reducidos ofrecían a los caciques cuñas para trabajar la tierra y con esto conseguían la reducción del cacique y su gente.


Comprárnosle la voluntad a precio de una cuña, que es una libra de hierro, y son las herramientas con que viven: porque antiguamente eran de piedra, con que cortaban la arbusta de sus labranzas. Presentada una cuña a cada Cacique… sale de los montes, y sierras, y partes ocultas donde vive, y se reduce al pueblo él, y sus vasallos, con que la chusma suele ser ciento y doscientas almas, que bien catequizadas reciben el bautismo, anzuelos, agujas, y alfileres, cuentas, y abalorios son los intereses a que los demás aspiran. (Ruiz de Montoya, 1639: 140).



La herramienta entregada a los caciques puede interpretarse como símbolo de poder. El don era ofrecido por los padres jesuitas, pero éste no se reducía a su vertiente material o funcional sino que creemos fundamental su valor simbólico. El presentar la cuña al cacique era un gesto significativo, que sin duda conllevaba un especial reconocimiento. Dados éste y otros dones, ellos aceptaban recibir la doctrina y los sacramentos, por lo que habría que pensar en un entramado de relaciones que se crean y se modifican a partir de este tipo de acontecimientos.

Francisco Jarque comenta también cómo se les entregaba diferentes regalos a los Guaraníes para el bien de las misiones, entendiendo que “son las dadivas, y limosnas más eficaz medio para persuadir la virtud a tan miserable y aniñada gente, que las más fuertes razones.” (Jarque, 1678: 321). Es muy significativa esta cita en tanto muestra el modo con el que los misioneros lograban vincularse con los Guaraníes. Más allá del juicio sobre una verdadera necesidad de estos objetos, nos interesa señalar la eficacia de las dádivas y las limosnas para persuadir a los nativos, siendo éstas más fuertes que las más fuertes razones. Sobre la fuerza del discurso y de la medida del concepto se alza otra que lo sobrepasa. La fuerza de la donación parece ser más eficaz ¿A qué se debe esto? ¿Podrá juzgarse que se debe a la eficacia del valor simbólico, que se abre por medio de los dones y que crea vínculos entre quien da y quien recibe? ¿Será esto la posibilidad de un modo de reconocimiento mutuo? No creemos que las donaciones se redujeran solamente a un simple modo de manipulación ante la ingenuidad de los indios. Antonio Sepp narra otra circunstancia que deja ver cómo el ofrecimiento de dones se torna posibilidad de reconocimiento mutuo y paz. Este en unos de sus viajes desembarca junto a sus acompañantes para comprar alimentos y se encuentra con los indios. Sin duda que en esta circunstancia pudo haber marcado un conflicto pero esto no fue así pues “cuando en lugar de espadas, sables y lanzas sacamos de nuestros bolsillos alfileres, agujas y anzuelos, perdieron el miedo y vinieron a nuestro encuentro extendiendo las manos.” (Sepp, 1696: 175). El gesto de ofrecer estos dones y el gesto de abrir las manos para recibirlos, eran signos de paz y de mutuo reconocimiento. El reconocimiento quedaba expresado de forma simbólica por medio de los regalos ofrecidos y recibidos. En consonancia con esto José Manuel Peramás agrega:


Todas estas muestras de bondad añadían a veces algunos regalos que, como acontece con las mismas fieras, llegaron a aplacar los instintos bárbaros de los Guaraníes. Creció poco a poco el amor del pueblo a sus nuevos huéspedes, de quienes recibían tantos bienes y ningún mal. (Peramás, [1791]1946: 120-121).



Los bienes recibidos, ya sean materiales o no, daban lugar a una nueva relación que se engendraba entre los Guaraníes y los padres. Algo nuevo surgió del encuentro entre ambos y esto fue mediado simbólicamente por las donaciones.

Por supuesto que la acción de dar y repartir los dones estaba asociada en el caso de los padres a la autoridad y al poder que los mismos poseían, pudiendo verse en lo más ordinario de las costumbres diarias. Cuenta Juan Escandón en su carta a Burriel que terminada la celebración de la misa se les daba yerba para su consumo.


Los hombres y muchachos salen por la puerta del costado de la Iglesia al patio de la casa de los Padres, en donde, cada uno, se les reparte la porción o medida de mini (yerba del Paraguay) de que necesita para aquel día, hasta la tarde después del Rosario, que entonces se les reparte otra vez para la noche, en que también la gastan. (Furlong, 1965: 91).



La repartición se hace en la casa de los padres y, por lo tanto, las donaciones en este caso como en otros estaban regidas por la autoridad de éstos.

El ofrecimiento de dones sin embargo no era exclusivo de los padres, sino que los Guaraníes también poseían estas iniciativas, además de responder muchas veces a la de los padres. Entre una de las tantas incursiones realizadas Ruiz de Montoya describe el encuentro con los “gentiles”:


Recibíonos esta gente con extraordinarias muestra de amor, danzas, y regocijos, como hasta allí no habíamos experimentado; salían las mujeres a recibirnos, trayendo sus hijuelos en los brazos, señal muy cierta de paz y amor: regaláronnos con sus ordinarias comidas de raíces, y frutos de la tierra. (Ruiz de Montoya, 1639: 70).



Este encuentro muestra claramente el reconocimiento mutuo por medio de gestos y símbolos, que eran garantía de paz. Los dones eran ofrecidos de forma generosa y esto es lo que expresa justamente el acontecimiento de reconocimiento y de reciprocidad entre los actores que intervienen. Se pone en juego la reciprocidad no desde una u otra de las partes, sino desde lo que se produce entre ellas. Varios relatos dan cuenta de esto


A cualquier cosita que les demos, muestran un agradecimiento notable: y ellos en tiempos de frutas y en las primicias de sus sementeras, traen frecuentemente a los padres sus presentes, y llevan a mal el que no las recibamos. Cuando muere algún Padre entonces son los sollozos y lloros inconsolables, como si se hubiesen muerto todos los primogénitos. (Furlong, 1953:179-180).



Este testimonio revela gestos de reciprocidad que expresan el vínculo que se había creado entre los misioneros y los Guaraníes y el valor humano del encuentro entre ambos, que no se reducía a uno u a otro sino que era justamente el que se daba entre ambos.

3.2. La tierra como horizonte de reciprocidad

Todas las formas de reciprocidad están ligadas a la tierra y ésta se convierte en horizonte fundamental de su ejercicio. La mayoría de las veces es reconocida por su fecundidad y por ser pródiga en todo tipo de dones, aunque también se expresa como carencia, siendo la misma impredecible. La tierra abre posibilidades para que los hombres se relacionen con ella y entre ellos participando activamente en la configuración de la vida que se va dando. Ella misma se da junto a sus dones, irrumpiendo y dando cauces a los caminos de la reciprocidad. En este sentido se torna provocación a la que se podrá responder de diversas formas.

Muchos manifiestan con asombro la fecundidad de la tierra y lo repiten una y otra vez en palabras semejantes a las del padre Barzana, “son todas estas tierras anchísimas y fertilísimas, en todos sus montes… Es la más fértil tierra de cuantas he visto.” (Jarque, 1678: 92).La tierra se presenta como fuente de abundantes dones. Se podría hablar de una sobreabundancia de dones. Pero justamente lo que asombra no es una cuestión de cantidad sino que eso mismo pueda darse y de hecho esté siendo dado. Así lo cuenta Antonio Sepp en el viaje que realizó para fundar una nueva reducción por orden de su Padre Provincial, en donde tendría asentamiento parte de la población de la Reducción de San Miguel. Esto ocurrió el 13 de setiembre de 1697.


Partí con dos padres, misioneros de la cercana reducción de San Lorenzo, a buscar un terreno conveniente para la fundación de un nuevo pueblo… Ya habíamos recorrido un buen trecho del camino cuando llegamos, hacia la hora de la puesta del sol a una colina paulatinamente ascendente, poblada de bosques risueños, cuya leña no solo serviría de madera de combustión para la cocina, sino también para la construcción de las casas de del futuro pueblo … Cuando los dos Padres y yo vimos tantos dones de la generosa naturaleza acumulados en un lugar, consultamos con los caciques y llegamos a la conclusión de que Dios nos había predestinado ese sitio desde la eternidad, para que lo ocupáramos y habitáramos. (Seep, [1709] 1973: 94).



La reciprocidad no sólo se ajusta a las acciones de los hombres según sus diferentes intenciones, sino que se surge también de la provocación que realiza la misma naturaleza, la que de forma generosa, según las palabras del P. Sepp, se muestra llena de dones y hace que los padres junto con los caciques decidan habitar en esa tierra, viendo las bondades de todo lo que les ofrece para poder tener una buena vida. De lo abundante de la madera se proyecta desde un principio las casas de los padres y la construcción de la iglesia. La reciprocidad se da como acontecimiento en donde entra en juego la necesidad de los hombres, la provocación de la naturaleza y la respuesta a la misma. La solicitud de los que van en busca de nuevo asentamiento se encuentra con la provocación de un espacio rico en dones. Traerá este encuentro nuevas tareas por realizar, pero también nuevas relaciones que hagan posible habitar.

Otras veces la tierra oculta sus dones dejando desprovistos a los hombres que necesitan de ella. Se torna imprevisible por momentos, se sustrae y luego vuelve a dar de sí. Frente a esta realidad se juega la vida de los hombres, como cuenta Francisco Jarque acerca de las vicisitudes que pasó el P. Francisco Díaz Taño con sus acompañantes Guaraníes mientras iba de camino a las Reducciones del Guairá. Pasaron hambre pues “raíces no hallaban, ni frutas comestibles en los árboles.” (Jarque, 1678: 155). Y tampoco por más que los indios bogaran podían conseguir alimentos, hasta que de pronto sobrevino una crecida del río por el que navegaban, trayendo peligro para sus vidas por su potencia, pero al mismo tiempo arrastrando los dones que saciaría sus apetitos. Es así que “hallaron una nidada numerosa de huevos de Avestruz, que las olas habían sacado de los nidos” (Ibíd.). Y otros tantísimos dones que los hicieron gustar nuevamente de la abundancia de la tierra.

Este tipo de suceso deja ver cómo la carencia o la abundancia de la tierra es parte fundamental de la configuración de las relaciones de reciprocidad y por lo tanto de la vida misma, donde lo que se da o se quita se torna por momentos impredecible.

3.3. Trabajo y reciprocidad

La organización del trabajo en las Reducciones preveía tanto el que debía realizarse de forma particular por cada familia como el de carácter comunitario, que cumplía una función fundamental y determinante para el ejercicio de la reciprocidad. Ruiz de Montoya explica esto de forma bien sintética.


Son todos labradores, y tiene cada uno su labranza aparte, y en pasando de once años tienen ya su labranza los muchachos, a que se ayudan unos a otros con mucha conformidad, no tienen compras, ni ventas, porque con liberalidad, y sin interés se socorren en sus necesidades. (Ruiz de Montoya, 1639: 140).



La reciprocidad en el trabajo se evidencia como forma de cooperación mutua sin una separación tajante entre lo individual y lo comunitario. También en lo laboral queda de lado el intercambio económico con su lógica de compra y de venta, lo que hace del ejercicio de la reciprocidad algo de otro género. Si existe una economía en este contexto no podría hablarse de una economía centrada en el capital monetario.

La tierra que cada familia debía labrar se denominaba Abambaés, y aquella que correspondía al trabajo comunitario Tupambaés. Lo necesario para el trabajo de la tierra lo daban los padres jesuitas a cada familia, las que muchas veces no aprovechan los dones de semillas o animales conforme a las expectativas del donador. Esta falta o carencia era suplida de algún modo con el trabajo de tipo comunitario en los Tupambaés e incluso en los mismos Abambaés, como lo explica Cardiel “Les hice trabajar los Abambaés, no en particular, sino divididos en gremios con sus Caciques.” (Furlong, 1953: 141).Esto para sacar más provecho de su trabajo. Con respecto a los Tupambaés agrega que “además de estas sementeras particulares, se hacen otras para el común… con estos se sustentan las viudas, los huérfanos y las casas o conventos de recogidas, de que hay una en cada pueblo y que llaman Cotí guazú, casa grande.” (Ibíd.). Escandón coincide con esto y agrega algo más:


Este trabajo suele ser a los alrededores del pueblo en unos sembrados o labores grandes y comunes para huérfanos, viudas, enfermos y aun para todos los demás que lo necesitan, por habérseles acabado el propio y particular que cada una siembra y coge para sí y su familia. Y aun por eso quizá en su lengua a estos comunes sembrados los llaman Tupambaé, que quiere decir limosna, y al pie de la letra cosa de Dios, y así también llaman a todas las otras cosas comunes del pueblo (son las más o casi todas) a distinción de las propias y particulares de cada uno. Mientras los hijos así trabajan para el común, sus padres trabajan para sí, menos tales y tales días, que también (como dije) trabajan para el común. (Furlong, 1965: 92).



Esta práctica implica un ejercicio de reciprocidad donde los dones a obtener no son para quienes los han sembrado, sino para aquellos que lo necesitan. Los frutos de este trabajo no retornan de forma exclusiva a quienes los han producido sino que son dados a otros que los necesitan por causas diversas. Es así que lo comunitario cobra mayor relieve pues las cosas comunes son las más o casi todas, marcando fuertemente la dinámica de la reciprocidad. Así también lo asevera Peramás, citando a un autor inglés anónimo:


En sus pueblos todos trabajan para cada uno y cada uno para todos. No necesitan vender ni comprar; y, sin embargo cada uno posee cuanto necesita para sobrellevar la vida: comida, vestido, casa, instrucción para el espíritu, medicina para el cuerpo, todo lo obtienen de los bienes comunes. (Peramás, [1791]1946: 186).



Este tipo de reciprocidad basada en el trabajo comunitario no se limitó solamente a cada pueblo en particular sino que también se dio entre las Reducciones, como comenta el P. Sepp con respecto a la ayuda que recibió de Reducciones cercanas al comenzar una nueva fundación. “De ahí resultó que mis indios se sentían muy animados y contentísimos, al ver cuán caritativos y generosos se mostraban los otros pueblos frente ellos.” (Seep, [1709]1973: 221). Gesto de cooperación que también será retribuido en otras oportunidades.

La causa que mencionamos sobre la existencia de los Tupambaés Cardiel lo expone en forma más que clara, como también la de los Abambaés


Más de cien años que andamos todos con grande empeño forcejando en que cada particular coma y se vista de su trabajo particular; así porque lo pide la policía racional … y por más rigor que se use no lo podemos conseguir: por eso nos valemos de estas trazas e industrias, haciéndolas trabajar en común. (Furlong, 1953: 149).



Es interesante saber cuál es la razón por la cual los padres jesuitas insisten en promover el trabajo individual, más allá de la cuestión del sustento. La razón profunda es que así lo pide la policía racional, es decir, un tipo de racionalidad que implica un modo de organización social, política, económica, etc., que no coincidía plenamente con el modo de ser y las costumbres de los Guaraníes. Mientras que los Guaraníes poseían un modo de estar en relación con las cosas, con los otros y con la tierra, el modelo de las Reducciones tenía otro. Formas diversas de reciprocidad y de ser que no se adecuan fácilmente, pero que sin embargo no se rechazan de forma absoluta. Nos preguntamos por qué poseía mayor éxito el trabajo común que el trabajo particular ¿Se debe a la tarea de control que ejercían las autoridades de la reducción o sería tal vez porque la dimensión comunitaria de la vida estaba mucho más arraigada en las tradiciones de los Guaraníes? Tal vez sean ambas.

Las diferencias entre estas culturas se expresan en la queja de los padres jesuitas a lo que ellos consideran la falta de actitud de los Guaraníes para el trabajo, y que podemos ver en diferentes partes del relato del P. Sepp. “Pero no podemos lograr que los indios, en su pura, absoluta pereza, siembren maíz en más de uno o dos campitos de dieciocho pasos.” (Seep, 1969: 217). Otra de las cosas que se les achaca es su gran voracidad. “Si a un padre de familia le doy una vaca para su manutención, a fin de que la familia se pueda alimentar de ella durante tres días, esa vaca ya estará bien prolijamente comida antes de la caída del sol.” (Seep, 1969: 218). Con mucho pesar José Cardiel en 1747 trasmite algo similar.


Son hombres de un día. El maíz, legumbres, etc., que cogen de cosecha, por más que se le encargue que lo guarden: que es largo el año, que padecerán mucha hambre, etc., selo comen luego sin moderación, lo dan y lo desperdician… a ese modo es el porte del indio en la providencia económica. (Furlong, 1956, vol. II: 126).



Los dones que reciben tienen un fin distinto de aquel pensado por los padres. Una vez recibido no cumple el plan económico previsto sino que se consume rápidamente o rápidamente se regala a otros o simplemente según la opinión del Padre Cardiel se desperdicia. Los dones una vez entregados se desprenden de la intencionalidad del donante, quebrando el círculo de la espera ¿Qué se esperaba? Que se cumpliera con lo donado el plan previsto pero esto









3.4. Fiesta, celebración y reciprocidad






























3.5. Gobierno, poder y reciprocidad

















3.6. Configuración del espacio y reciprocidad



















4. Lenguaje y reciprocidad
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