Sociedades en movimiento. Los pueblos indigenas
de América Latina en el siglo XIX.
Tandil (Argentina), IEHS. 2007 189-204

Pecados indios

Pervivencia y cambios del discurso misional
sobre los aborigenes del Gran Chaco
(1870-1920)

Marcelo Lagos' y Daniel J. Santamaria®

Una de las figuras retéricas mas frecuentes en la descripcion europea de los pueblos
americanos fue, desde el siglo XVI hasta casi la actualidad, la referencia a los siete pecados
capitales. De hecho, la teologia del pecado tiene una larga historia en el cristianismo desde que
sus primeras formulaciones teéricas surgen en los textos eucaristicos mas primitivos. Durante
la primera etapa de la Patristica, el pecado se asimila a la desobediencia a la ley: Cirilo de
Jerusalén (314-386) lo asocia a la trasgresion de la ley,” cosa terrible y enfermedad del alma
que destruye su vigor y la convierte en complice del fuego eterno™(Catequesis: 35). Con el
empuje de Agustin de Hipona (354-430), el pecado se traslada de lo legal a lo existencial, para
convertirse en el lado ominoso de la vida; el hombre queda irremediablemente sometido a la
culpa. La unica forma normal de erradicar el pecado sera en adelante la penitencia, que se
constituye, en la Edad Moderna, y sobre todo por medio del Santo Oficio de la Inquisicién, en
un arma brutal de castigo y exclusion. Naturalmente, la Iglesia Catélica siempre consider6 que
el pecado mas grave era la desobediencia a la ley divina (ateismo o0 agnosticismo), sostener una
ley distinta (paganismo), cuestionar esa ley (herejia), abandonarla por primera vez (apostasia) o
abandonarla en forma reiterada (relapsia). El dictatum de Agustin: “seria locura insolente
discutir qué se ha de hacer, cuando toda la Iglesia universal tiene ya una practica establecida”,
aconseja no cambiar nada y respetar todo. Cualquier manifestacion de disidencia se torna
pecado mortal (Carta 54, a Genaro, en Solano 1979: 116).

Desde Tomas de Aquino, en cambio, y a su lumbre en casi toda la Escoldstica tardomedieval,
el pecado es visto a la doble luz de la ley eterna y de la razén, y por lo tanto, tiene un
tratamiento mas realista y humano: escribe en el séptimo volumen de la Summa: “hay pecado
mortal cuando el alma se desordena por el pecado hasta apartarse del ultimo fin que es Dios”
(Tomas de Aquino 1987: 31). El tratado correspondiente al pecado en la Summa Theologica,
constituye un avance fundamental en la determinacion de la culpa humana, con una mirada
psicologica que inaugura una era distinta en la percepcion de las conductas. En Tomas, el
pecado se convierte en objeto de analisis teoldgico: “el pecado no es otra cosa que un acto
humano malo y voluntario, hecho principalmente contra la ley eterna (que incluye el derecho
natural) y secundariamente contra la razéon” (Tomas de Aquino 1987: 19-21). En consecuencia,
“las divisiones de los pecados no se dan para distinguir las especies de pecados, sino para
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manifestar las diversas causas de ellos™ (Tomas de Aquino 1987: 28). El proyecto es casi
subversivo: se pasa de la clasificatoria de lo incuestionable al andlisis de su origen.

Analizando a fondo el sentido del pecado y la condicion del pecar, Tomas discute la tradicional
serie de los siete pecados capitales, que tiene antecedentes antiguos:” pareceria que no debiera
decirse que son siete los vicios capitales, a saber, vanagloria (soberbia), envidia, ira, avaricia,
tristeza (pereza), gula y lujuria porque los pecados se oponen a las virtudes y las virtudes
principales son cuatro, luego también los vicios capitales no son sino cuatro™. De las pasiones
del alma, prosigue, dos de ellas, la esperanza y el temor, no se mencionan entre los pecados.
Para él, por ejemplo, la delectacion pertenece a la gula y a la lujuria, mientras la tristeza se
corresponde con la pereza y la envidia. La ira no es una pasién principal y Tomés considera
que no debi6 enumerarse entre los principales vicios (Tomas de Aquino 1987:170-171).

Otro grande de la Escolastica, el aleman Alberto Magno (1206-1280), reduce los pecados a
simples vicios por exceso: la gula es el abandono de la templanza en el placer del alimento
como la lujuria es el abandono de la templanza en el placer del coito (Alberto Magno 1987:
186-190). En rigor, la division de los pecados capitales en siete tiene mucho de sintesis
didactica o de simbolismo popular, porque cada uno de esos siete incluye un nimero casi
indeterminado de pecados mortales. La mayoria de los tedlogos posteriores estd de acuerdo,
sobre todo, en que cada uno de los pecados se vincula con los demas y nunca forman una serie
de elementos independientes, por ejemplo, “la avaricia, que se cuenta entre los pecados
carnales, se entiende por el adulterio, que es la injusta usurpacion de la mujer ajena” (Tomas de
Aquino 1987: 26). En el siglo XVI americano, sostiene Motolinia (1988:218):" porque un
pecado llama y trae otro pecado, de que se hace la cadena de muchos eslabones de pecados con
que el demonio los trae encadenados™.

Ni en Europa ni en América, sin embargo, la interpretacion teologica tomista logro suprimir la
versién popular europea sobre la independencia ontolégica de los siete pecados capitales. Y en
los tiempos de la conquista de América, nadie, ni siquiera alguna orden regular, tenia in mente
los complicados analisis escolasticos. Es evidente que la influencia tomista se observa, en todo
caso, en la polémica sobre la humanidad y los derechos del aborigen americano e influye entre
los intelectuales eclesidsticos preocupados por el derecho natural. De hecho, el discurso oficial
castellano que tiende a legitimar la conquista, mantiene la preeminencia de la rebelion contra la
ley divina, aunque introduzca a piacere los siete pecados capitales para la definicion étnica y
moral de los pueblos aborigenes americanos.

Porque la acusacion principal contra los indios no fue ninguno de los siete pecados capitales,
considerados en forma independiente o en conjunto, sino la idolatria, una mezcla ominosa de
todos los pecados: la necesidad de sostener la tierra conquistada y dominados a sus habitantes
no podia permitirse sutilezas teolégicas. En todos los casos, el delito idolatrico merecio las mas
severas sanciones porque la subsistencia de las religiones locales ponia en grave riesgo el éxito
de la evangelizacion y del mismo orden colonial. Los demds pecados, ain considerados
mortales, nunca pudieron alcanzar la supremacia que la ley le otorgaba a éste. El Catecismo de
Jeronimo de Ripalda define la religion como el culto verdadero dado a Dios y la supersticion
(es decir, las religiones aborigenes) como un culto vicioso, la adoracion de idolos o dioses
falsos (Resines 1987: 296-297). Acosta (1940) le dedica el quinto libro de su reconocida
Historia Natural y Moral de las Indias a la idolatria: atribuye al diablo todas las idolatrias que
cometen los indios cuando aun no les ha llegado la luz del Evangelio, que forman, en conjunto,
un sistema semejante al de la Iglesia, pero de signo opuesto, orientado al mal.
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Una tarea basica de la preceptiva evangélica, a la vez instrumento de dominio cultural, fue
trasladar el concepto de pecado a las sociedades aborigenes. Los indigenas no distinguian entre
pecado venial y mortal; no reconocian, incluso, la diferencia entre una accion meritoria vy la
culpabilidad. Martine Azoulai se propuso que “explicar el pecado y la penitencia a las etnias
indigenas implicaba la eleccion de palabras y estrategias. ;Fra preciso hacer tabla rasa del
pasado, es decir, no establecer ninguna relacion entre ciertas ceremonias prehispanicas y la
penitencia? (Era preciso guardar el término espaiiol pecado sin buscar traducirlo en lenguas
indigenas para evitar confusiones? ;Era preciso, al contrario, jugar a la ambigiiedad, recurrir a
palabras indigenas ¢ inspirarse en practicas religiosas consideradas en adelante como
diabolicas para hacer comprender el sentido del sacramento cristiano?”” (Azoulai 1993: 73).

Ahora bien, la acusacion de idolatria en el espacio chaquefio y en el periodo que estudiamos
aqui, tiene menor peso politico y dogmatico por varias razones: una, bien elemental, es que las
religiones chaquefias son mucho menos conocidas que las antiguas religiones de las partes
centrales del imperio indiano. Otra, que este desconocimiento tiende a desvalorizarlas, llegando
incluso a la conclusién de que, en muchos casos, directamente ellas no existen. La idolatria
pierde el peso tradicional que tenia en el discurso colonial. La tercera razén es que las
poblaciones chaquefias no solo son multiétnicas, sino que viven en grupos pequeiios y
dispersos, de modo que no tenia mayor sentido concebir un plan general contra una idolatria
que bajo ningun punto de vista podia operar como factor subversivo general. En el tiempo que
las estudiamos estas naciones indias estan encerradas, es ¢l momento de su sometimiento
definitivo, por barbaras que se consideren sus pricticas religiosas, no tienen poder alguno de
influencia o expansion sobre la sociedad dominante.’

Aun cuando el concepto de pecado no fuera convertido en un elemento comin del pensamiento
aborigen (este tema tiene una solida independencia en el campo antropologico), subsiste
claramente como un factor descriptivo de la diferencia. Por lo tanto, a la hora de examinar el
rol de los siete pecados capitales en la definicion moral y social del aborigen americano en
tiempos coloniales y poscoloniales, debe tomarse en cuenta la ubicacion subsidiaria y el mero
valor descriptivo, a veces en sentido etnografico, de estos pecados. Debe retenerse la idea de
que la idolatria y sobre todo la rebelion social o politica, fueron los pecados principales.

¢Como pudo estabilizarse ¢l molde clasificatorio de los sicte pecados capitales en América
como elemento descriptivo de las conductas aborigenes, pese a los profundos cambios habidos
en el pensamiento politico y social de la Ilustracion? Esta sola cuestion mereceria un estudio
mas detallado del que podemos hacer aqui. Pero varias hipétesis emergen como factores
explicativos: en primer lugar, la hegemonia intelectual de los jesuitas en el ambiente
eclesiastico y politico americano, que levantd un verdadero dique a la penetracion del
pensamiento ilustrado, pese a la expulsion de 1767, y la difusién de su ortodoxia particular
entre los sectores populares urbanos. En segundo lugar, la ilustracion tuvo en América cierta
expansion entre funcionarios de alto nivel, pero no cobro fuerza suficiente para diseiar
politicas de aplicacion amplia entre todos los estamentos de la sociedad colonial, incluyendo el
clero seglar y los misioneros. En tercer lugar, los regimenes risticos y autoritarios que
surgicron de las guerras de independencia no contribuyeron precisamente a renovar el
pensamiento politico y social y en cambio retrocedieron a précticas y concepciones ideologicas
mas propias del ultimo periodo barroco que de la Ilustracion. En cuarto lugar, el caracter
reaccionario de la Iglesia -cautiva desde 1870-, especialmente durante el largo pontificado de
Pio IX (1846-1878) y la publicacion del Svilabus errorum (1864), contuvieron todo elemento
modernista o progresista (en el sentido de estos términos usado en la época), en el pensamiento
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latinoamericano; de hecho, los misioneros catolicos de esa época, incluyendo por supuesto a
los jesuitas que regresaban y a los franciscanos que tenian ya una bisecular experiencia en sus
misiones, prefirieron atenerse a los moldes clasicos de descripcion del indio antes que
modificarlos en esos sentidos.

Disponemos de un importante volumen de fuentes legadas por los franciscanos del Chaco para
intentar una aproximacién a su cosmovision de la labor misional, las sociedades indias y el
mundo de la frontera. La producciéon de textos franciscanos del periodo toma forma en
memorias, informes, estudios y ensayos; también se conservan cartas, diarios, apuntes, estado
de cuentas todavia inéditos®. Las cartas son ricas en descripciones del territorio, dificultades en
los viajes, la instalaciéon y sostenimiento de las misiones; en general, ponen énfasis sobre la
experiencia y el sacrificio personal de los frailes. Los informes, elaborados con el fin de
elevarlos a las autoridades eclesidsticas o estatales, presentan la condicion de las misiones y sus
habitantes, son ricos en quejas y demandas que dicen mucho sobre sus necesidades y el estado
de animo con que se afronta la labor misionera. Los temas se reiteran y se copian en
abundancia informes anteriores. Los estudios y los ensayos son obras mas elaboradas,
realizados en el convento, generalmente con posterioridad a la obra misional. Mas influyente
que la nutriente de escritos laicos, son los textos de origen jesuitico, en particular los que
aportan datos historicos sobre las “entradas al Chaco”. En materia etnografica toman distancia
de los escritos previos y privilegian la experiencia personal de contacto. No hay criticas, y
menos ain ironias, sobre las afirmaciones exageradas que los jesuitas dejaron sobre las
costumbres indias. Buena parte del discurso que estos construyeron tiene continuidad: el
salvajismo, el estado pecaminoso, la resistencia de su entendimiento por lo religioso. Pero en
otros aspectos se producen resignificaciones: el objeto del cometido cristiano en el Chaco deja
de ser idilico, el aporte “civilizador” de los blancos entra en cuestion, la fe del triunfo
evangelizador ya no es firme.

;Qué recepcion y circulacion tuvo la vision franciscana en la sociedad de su tiempo? No parece
haber repercutido en las esferas oficiales. En una época en que cada vez era mas fuerte la
presencia y expansion del Estado, las ordenes religiosas comienzan a perder la primacia y
exclusividad en la “civilizacion” del indio. Naturalmente, el Estado laico ve ese proceso
catequistico como una forma particular de asimilacion y estd decidido a apoyar la labor
misionera. Sin embargo, los curas seran, desde fines del XIX, un actor subsidiario del proceso
de incorporacion social del indio. Quizas por ese motivo, las misiones siempre vegetaron y
sobrevivieron “a la buena de Dios”, la politica estatal de financiamiento y apoyo politico a los
misioneros y los pueblos indigenas convertidos, fue erratica y casi siempre un tema
absolutamente secundario en la agenda politica. En un Estado “cientifico y positivista” no
habia muchos oidos predispuestos a la solucion religiosa de la cuestion indigena. Por otra parte,
las tiradas de los escritos franciscanos siempre fueron reducidas, su difusion quedaba
circunscrita a circulos catolicos, que se hacian eco de su labor organizando colectas, u obras de
benefactores, que en algunos informes figuraban con nombre y apellido. Los diarios de la
época brindaron escasa noticia de las misiones y la sociedad en su conjunto poco sabia de su
existencia.

Pero aunque esa mirada franciscana no alcanzo verdadera difusion pablica, constituy6 sin
dudas un elemento evidente en la construccion de la figura etnografica del indio chaquefio. La
“situacion de contacto” de los franciscanos fue esgrimida como prueba de la veracidad de sus
dichos, frente a quienes escribian desde lejanos escritorios o sélo tenian un conocimiento
superficial derivado de algun contacto ocasional. La experiencia pastoral de los franciscanos
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durante los cincuenta afios que consideramos en este articulo fue, por lo menos, decepcionante.
El nimero de bautizados, asistentes a misa y matrimonios es infimo y en sus escritos repiten
una y otra vez conceptos sobre la “rudeza ¢ indolencia proverbiales” de los indios y su
“incapacidad para conocer y apreciar la necesidad de la religion™.

Que estos “infelices ignorantes™ que se “hallan en las tinieblas del error” parezcan insensibles
a cualquier prédica, hunde a los misioneros en una especie de resignacion y los hace dudar
seriamente sobre la posibilidad de que los indios logren comprender la distancia entre el
pecado y la virtud. Es probable que este fracaso catequistico haga que la catequesis misma
ocupe en sus escritos un lugar secundario. Dejan testimonio de las dificultades de la mision,
sus Iniciativas y fracasos economicos, el complejo entorno de colonos, criollos y militares,
aspectos etnograficos de las sociedades indigenas y otros temas, pero la informacién sobre la
labor especifica de conversion es casi nula. La falta de resultados amenaza con varios
renunciamientos y a pensar sobre la posibilidad de misionar sin religion’. Entonces esta
palabra cede ante otros medios de civilizacion, especialmente el trabajo: una herramienta capaz
de moralizar, de hacer comprender las pautas de la sociedad civilizada y los principio de un
orden, detras del cual, mas tarde, puede penetrar la palabra evangelizadora. El Reglamento
para el régimen de las misiones franciscanas del Chaco argentino es muy concreto en este
sentido: en su introduccién aconseja:” es indispensable [que los misioneros] se dediquen a
instruir, dirigir y ejercitar a sus neofitos en los trabajos materiales, porque sin recursos ni
medios de vida, es materialmente imposible retenerlos sujetos a la orden de una vida metédica,
que permita y facilite su arraigo y su educacion social y religiosa™ (Reglamento 1928:2). Mas
adelante, el articulo 28 reitera “[...] sean solicitos en sumar las tareas espirituales con los
trabajos materiales, sin detrimento de aquellas ni de éstos , teniendo muy en cuenta que las
primeras son lo principal de nuestra Mision y lo mas interesante para las almas, y que sin los
segundos no es posible arraigar al indio y educarlo cristianamente” (Reglamento 1928: 7).

Pero el trabajo y la civilizacion pueden ser armas de doble filo ya que gran parte de los vicios y
pecados de los indios provienen de su contacto con los “malos cristianos”, que los explotan,
prostituyen, embriagan o los lanzan hacia actos de venganza. En esa situacion, los misioneros
se presentan a si mismos como los defensores de los indigenas contra el violento mundo de la
frontera. Una parte de las inclinaciones pecaminosas son propias de sus costumbres ancestrales,
pero otras han sido adquinidas en su contacto con los blancos cuando trabajan en los
caflaverales, las colomas agricolas o las empresas forestales. Los misioneros se sienten
impotentes tanto ante la mente obtusa del indio que le impide comprender la religion, como
frente a las tentaciones y malos ejemplos de los blancos que conviven con ellos. Se consideran
protectores librados a su azar, argumentan que nada pueden hacer contra quienes afio a afio
tientan a los habitantes de las misiones para que trabajen fuera de ellas, nada cuando regresan
enviciados y olvidados de lo poco aprendido. Por esta razon, una buena parte de sus escritos
son reclamos de auxilio a sus propias autoridades, al gobierno provincial y al nacional.
Presentar a los aborigenes por convertir como los mas dificiles, y a las complicaciones del
medio natural como un desafio real que convierte a los evangelizadores en verdaderos martires,
es una tradicion del discurso misionero de todos los tiempos y lugares. Los franciscanos del
Chaco no fueron una excepcion.

Hay que buscar en entrelineas las referencias puntuales a los asuntos religiosos y la mayoria de
ellos se encuentran en las cuestiones silenciadas. Muchas veces, funciona una logica inicial que
encadena los siguientes razonamientos: entre los indios no hay raciocinio, imaginacion ni
sentimiento, y por ende es poco probable que lleguen a comprender una religion basada en la
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espiritualidad. Los franciscanos describen como un problema basico que los indigenas no
posean ninguna religion, que no haya un mundo sobrenatural, que no exista un calendario
ritual, ni siquiera imagenes que venerar. A diferencia de otras culturas mas evolucionadas que
poseen divinidades de gran peso, sélo se encuentra entre los chaquenos, espiritus del bosque
relacionados con su actividad cazadora (duefios de los animales), que son, al mismo tiempo,
benignos y malignos. Por ello es dificil encontrar patrones para acceder a su entendimiento por
la via de la comparacion o la equivalencia. “Hice una platica a los indios, después de misa,
sobre la venida del Mesias. Pero lo mismo predicar a los algarrobos que a estos indios, que no
son otra cosa que troncos racionales™ " Lo mismo sucede con los valores morales: ;c6mo hacer
comprender la idea de lo pecaminoso, cuando para el indio la mayoria de las cosas que se
endilgan como malignas e inmorales, son naturales? ;Como encarar una pedagogia del pecado
y de la culpa si no se logra que entiendan lo que es incorrecto y esta mal, sencillamente porque
los preceptos catolicos son opuestos al obrar de los indios? ;Como inculcar el temor a Dios, o
inclinarlos a la confesion y a la penitencia, cuando no parecen tener interdicciones religiosas?

(Cuanto influyo la vision que sobre tierras y hombres dejaron los jesuitas que les precedieron
en la accion misionera? Trinchero afirma que en el siglo XVIII los jesuitas contribuyeron a
consolidar dos estigmas que se prolongan en siglos posteriores: el caracter indomable del indio
y lo inconmensurable y desértico del espacio. En la logica jesuitica, la tenaz resistencia a la
cristianizacion era fruto del poder que ejercia el Demonio sobre sus secuaces, a los que invito a
seguirlo al Chaco, donde no serian molestados ni por conquistadores ni por sacerdotes
(Trinchero 2000). Es evidente que los temas del cielo, del infierno y del demonio estin
presentes en todos los manuales de catequesis traducidos a lenguas chaquefias’, pero no hay
descripciones franciscanas sobre los indios como objetos de posesion diabélica, ni siquiera en
referencia al chamanismo. Este se condena y persigue como una practica irracional y peligrosa,
mas que como una encarnacion de las fuerzas del mal.

En el periodo que estudiamos hay una influencia esencial de dos discursos predominantes
sobre la cuestion indigena que podrian definirse como civilizador-evolucionista e integrador-
humanista. El primero aparece en los escritos militares de campafia y textos de empresarios,
politicos conservadores que teorizan sobre la cuestion india y algunos viajeros cientificos. Si
bien los estadios y el vocabulario evolucionistas estan presentes en absolutamente todas las
miradas, cualquiera sea la vision, aqui se presenta en una forma maniquea y simplificada. La
gran mayoria de los adherentes a esta postura han tenido un contacto esporadico y superficial
con los indigenas. La segunda linea interpretativa tiene su origen en funcionarios de segunda
fila, con posturas del catolicismo social, politicos opositores, especialmente socialistas, que
denuncian con frecuencia las condiciones laborales de los indios y los misioneros franciscanos,
que, como hemos mostrado, se exhiben como los tnicos que tienen una real y prolongada
experiencia in situ de convivencia con los chaquefios®. Pese a eso, coincidimos con Giordano:
no hubo unanimidad de visiones sobre el indigena entre los sacerdotes, ya que mientras para
algunos la accion civilizadora era factible y alentaban una mirada de bon sauvage, para otros se
presentaba como un objetivo dificil, porque se trataba con seres mas semejantes a las fieras que
a los hombres. La anénima Relacion informativa sobre la reduccion de San Buenaventura sita
en el parage (sic.) denominado Monte Alto en el Chaco, dice que “criados en los montes en
compaiiia de bestias feroces, se aproximan mas a éstas que al ser de hombre, y se pueden
definir hombres en potencia, y animales en el acto. [...] Entidades de esta naturaleza es
necesario que lleguen primero a ser hombres antes que tratar de hacerlos cristianos, participar
de la educacion civil, para que puedan después recibir la cristiana y religiosa” (Giordano 2004: 61)
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Con el paso de los afos, las dudas sobre la entidad humana de los indigenas desaparecen, pero
crece el escepticismo sobre sus posibilidades de evangelizacion. La integracion es solo un
eufemismo del vocabulario de la época para designar una asimilacion donde la sociedad
hegemonica absorberia e incluiria a los indios, a cambio de que éstos resignaran sus caracteres
culturales e identitarios. A inicios del siglo XX, luego de setenta afios de magros logros
religiosos, los franciscanos parecen convencidos de que su funcion es ser agentes paternales en
el proceso de absorcion de los indios a la sociedad nacional.

Repasemos brevemente las impresiones que los siete pecados capitales producen en los
observadores europeos: la gula, para comenzar por alguno, es el pecado opuesto a la
continencia, la moderacion y la templanza. Pero recoge varias versiones graves: una es el
habito aborigen de comer cosas asquerosas; otra es la borrachera, que constituye una practica
ritual muy extendida por toda América y que se consideraba que conducia a otros pecados
capitales, como la lujuria y el incesto. Otra es el canibalismo que espanta al sentido moral del
europeo. En general, jse puede hablar de gula entre aborigenes que viven al borde del hambre,
en medio de una escasez perpetua de recursos? Los atracones descritos por los franciscanos son
conductas propias de grupos cazadores recolectores, que carecen de medios técnicos de
conservacion de los alimentos, en especial, de la carne. Una vez obtenida una pieza de caza,
por grande que sea, debe ser consumida; lo mismo sucede si sacrifican una vaca o un caballo.
Esta abundancia temporaria, que sélo es eventual, aparece ante los franciscanos como una
inclinaciéon natural de los indios hacia la gula. Sin embargo, la ingesta excesiva no es puro
placer sino una estricta necesidad de aplacar el hambre. La obesidad era inexistente entre los
grupos chaquefios, no solo por las caracteristicas de su permanente actividad fisica, sino
también porque no hay excedentes en el consumo de calorias.

Entre los misioneros del siglo XIX ha ido menguando la idea del indio antropéfago, todavia
presente en los jesuitas del siglo anterior. Sin embargo, la descripcion de Gobelli los presenta
como consumidores de carne sin grandes reparos: “los indios son sumamente camivoros.
Prefieren la carne a cualquier otro alimento y aunque esté podrida, se la devoran como cuervos.
Los he visto comer vacas, terneros y cabras, muertas de peste y llenas de gusanos, y ninguno de
ellos se enfermé. Un dia, propiné pildoras con estricnina a algunos gatos daiiinos. Después
supe que unos indios ancianos comieron los gatos envenenados, sin experimentar novedad
alguna en su salud” (Gobelli 1912: 16). El banquete y el festin eran actos sociales de
importancia entre los indigenas, como en cualquier otro grupo humano. La sociabilidad y el
agasajo siempre se vinculan con el acto de comer porque la ingesta comunitaria que promueve
una buena caza, reafirma vinculos o sella alianzas. Pero se estd muy lejos del lujo y el derroche
que se asocian a la gula; el desperdicio era inexistente y lo poco que quedaba era devorado por
perros famélicos, infaltables acompanantes de todos los grupos indigenas. Los franciscanos
oscilan entre dos concepciones: los indigenas son golosos empedernidos o son miserables que
siempre mendigan su alimento. En sus informes dejan entrever, en forma permanente, que su
acercamiento y su estancia en las misiones se relaciona con la posibilidad de conseguir
alimentos.

La gula es pecado, ademas, porque uno se sacia mientras otros padecen hambre. En este
sentido, testimonios antiguos y contemporaneos indican que el indio comparte el alimento, lo
distribuye cuando abunda y jamas lo acapara, lo que lo acerca a la virtud ilustrada de la
fraternidad. Los propios franciscanos también padecen, en lugares inaccesibles o aislados,
penurias de alimentos y muchas veces dependen de los indigenas para evitar la inanicion.
Cuando disponen de vino o algin otro lujo, lo comentan en sus escritos como cosa de fortuna.
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Vinculados con la gula aparecen el tabaco y los alucinogenos. Los chaquerios eran descriptos
como fumadores de tabaco en chala; para ellos era un acto de sociabilidad en el que
encontraban gran placer, solo cuando descansaban. Gobelli decia de los wichi que “son
sumamente aficionados a fumar. Las mujeres lo mismo que los hombres y los grandes lo
mismo que los chicos, teniendo tabaco que ellos llaman yocuaz, fuman todo el dia. En pago de
su trabajo, prefieren el tabaco a cualquier otra cosa” (Gobelli 1912: 29). Por su parte la
fabricacion y consumo de alucinogenos tenia estrecha relacion con practicas rituales y
terapéuticas asociadas al chamanismo.

El arraigado prejuicio de la “predisposicion natural” del indio por el alcohol, no fue ajeno a la
vision franciscana. Las borracheras rituales (generalmente masculinas y disociadas de la
ingesta) fueron vistas con horror y consideradas como uno de los peores pecados, capaz de
simbolizar la animalidad del indigena, lo idolatrico y diabolico de su cultura. Casi todos los
misioneros incluyen datos sobre la fabricacion y consumo de alcohol: Ducci comenta sobre los
tobas, que “acopiada buena cantidad de miel en cueros de ciertos conejitos que llaman sonoga,
la traen a la tolderia, la vacian con toda la suciedad en un samoh (yuchan, palo borracho)
reducido a forma de canoa, le echan agua y con esto puede decirse ya empezada la fiesta. [...]
Al segundo dia se principia a tragar el asqueroso brebaje. El cacique preside la funcion es el
primero en ser servido en un vaso mas grande y manda a servir a los demas. [...] Es un dia de
animacion y en el que casi todos aparecen con el rostro tiznado o pintarrajeado [...] Parece
también que la bebida, cuando es abundante, produce sus efectos y en tal caso los mas cuerdos
se echan a dormir” (Ducci 1904: 7).

A las tradicionales bebidas realizadas con algarroba o miel los indios incorporaron alcoholes
mucho mas potentes en su contacto con los blancos. Los misioneros denuncian que los indios
son envenenados en ingenios y obrajes con cafa paraguaya, vino y alcohol puro, que los vuelve
extremadamente violentos. Pedro Iturralde afirmaba que el fomento de los vicios era una
herramienta de explotacion de los indios ante la que los misioneros eran impotentes, pues
confluian dos factores que los superaban: la ambicion de los blancos y la inclinacion de los
indios al alcohol (Iturralde 1909: 7).

La pereza es mencionada repetidas veces en el discurso colonial: denota la percepcion de un
uso distinto del tiempo entre los pueblos horticultores y agricolas, o bien la resistencia de los
indios a trabajar para los espanoles en fincas y haciendas. En el primer caso, la lentitud del
trabajo irritd siempre a los invasores. En el segundo, la propia ley se encargé de explicar que el
trabajo vendria a superar la holganza natural del indio. El punto de vista de Las Casas era
distinto: la supuesta pereza solo podia ser tal si se comparaba el contento del indio con las
pocas cosas que disponia, con la ambicion y la codicia de los conquistadores (Las Casas 1951).
A mediados del XVII el argumento se consolida hasta hoy: el jesuita Figueroa cree que la
pereza les ha hecho a los indios mas guerra que los espaioles: repite el conocido argumento de
que la riqueza de recursos naturales que disponen los conduce a la flojera, que el ocio es hijo
de la abundancia y padre de los pecados. Para progresar, para vivir mejor, para civilizarse, la
pereza debe ser erradicada mediante el trabajo en orden y disciplina. El paraiso no esta en la
tierra, esta en el cielo. Y el cielo se gana con trabajo y obediencia (Santamaria 1994: 57).
Desde los primeros contactos entre indios y europeos, cayeron sobre los primeros acusaciones
de inactividad, falta de motivacion, ausencia de voluntad, desidia o inconstancia en el trabajo y
dejadez. Se acusaba al indio de no tener conciencia de necesidad, idea de progreso material y
mucho menos de voluntad para vencer su desidia. En un periodo tan avanzado como los inicios
del XX, la falta de estimulo ante el trabajo o la negacion a mejorar sus condiciones materiales
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de vida, son relacionadas con una predisposicion genética hacia la pereza. Para el misionero
Joaquin Remedi “[...] los indios por si y para si mismos nada hacen o muy poco; y es necesario
que ¢l misionero los ocupe, vista y alimente: y ain asi no le obedecen todos ni siempre (Teruel
1992: 83).

En sus escritos, los franciscanos apuestan mas al trabajo como arma regenerativa y civilizadora
que a la propia religion. Pero, por otro lado, son testigos de los abusos que cometen quienes
emplean a los aborigenes. Cuando los malos cristianos explotan a los indigenas, eliminan
cualquier posibilidad de que sientan algin estimulo ante el trabajo. Las nociones de
acumulacion o comodidad, fuertemente instaladas en la sociedad dominante, no prosperan
entre los aborigenes. Esto exaspera a los misioneros: los indios dejan los trabajos a la mitad,
abandonan los sembradios, destruyen negligentemente las herramientas, y todo por una fatidica
inclinacion a la dejadez. “Es verdad que desde el principio alguno de ellos cultivaban (aunque
muy mal) el solar que se les habia asignado, pero cuando se les incitaba a cultivarlo mejor y se
les ofrecia mayor extension contestaban ;Para que trabajando tanto? ;Cuando comiendo todo
eso?” (Iturralde 1909: 16).

La pereza del indio lleva a descargar todo el trabajo pesado sobre las mujeres, presentadas
como bestias de carga en los traslados, encargadas de las tolderias, de su mantenimiento,
responsables de la preparacion de la comida. “Todo corre por cuenta de ésta, como cuidar a los
nifios, proveer de lefia, el chaik o cogollo de palma de caranday, hacer provision de algarroba y
otras frutas silvestres, cocer o asar carme o pescado, traer agua, preparar las esteras del toldo,
armarlo y desarmarlo a la ocasion y cargar con €l, cuando hay que mudar de sitio. A mas de
estas faenas ordinarias, ella fabrica vasijas de barro para cocinar o traer agua, labra unas
bolsitas de punto con hilos de caraguata y teje también buenas fajas de lana™ (Ducci 1902: 5).
Mientras, el hombre pasa gran parte de la noche charlando y durante el dia duerme o juega.

La pereza también se manifiesta en el descuido de su persona, especialmente en su falta de
higiene personal. En las descripciones, las tolderias aparecen inmundas, los wetes matacos
(enramadas que también reproducen cuando trabajan en los ingenios) son abandonadas sélo
cuando los piojos o las garrapatas las hacen inhabitables. Lo mismo sucede entre los tobas:
afirma Ducci que “aquello de que no se cuida la mujer toba es de la limpieza del toldo o del
terreno a €l inmediato. Esta es desconocida para estos salvajes™ (Ducci 1902: 6). Las ropas
caen a pedazos y las nuevas que consiguen se usan encima. El aseo personal, a pesar de que
viven en contacto con ¢l rio, es descuidado.

La lujuna se entiende como el vicio opuesto a la castidad. Su expresion material es multiple:
fornicacion, impureza, deshonestidad, bigamia, solicitacién, sodomia, bestialidad, incesto y
muchas otras. La Patristica, y en gran parte la Escolastica, habian aceptado la sexualidad
honesta s6lo como un medio para la reproduccion y, naturalmente, toda relacion corporal que
solo tuviese como fin el placer fisico era explicitamente denegada. Los aborigenes americanos
fueron especialmente sefialados en este sentido. Aunque la bestialidad y el incesto son
mencionados corrientemente en las cronicas oficiales y eclesiasticas, el mayor pecado de
lujuria fue, para los observadores ecuropeos, la sodomia entendida como practicas
homosexuales entre varones, una conducta que ha merecido estudios bien interesantes, por
haber intentado precisar correctamente la percepcion del fenémeno y su rol en el discurso
colonial’. El placer sexual en si y por si ha sido condenado por la iglesia catdlica,
considerandolo con repugnancia cuando su objeto final no es la reproduccion. El pecado
original es la desobediencia a Dios, pero también la tentacion, el placer de la carne. ;Como
traducir la expulsion del paraiso de Adan y Eva a indigenas que tienen una iniciacion sexual

197



M. Lagos y D. Santamaria Sociedades en movimiento...

muy temprana, no desarrollan sentimientos culposos frente a su sexualidad y ven en la castidad
un signo de mal presagio? El horror por lo camal sigue presente a fines del XIX: los
franciscanos atribuyen las practicas sexuales de los indios a su salvajismo, ingenuidad o
anomia social. Pero ain cuando describen espantados las costumbres indigenas, no consideran
pervertidas sus manifestaciones. No hay en la documentacién alusion alguna a fenomenos,
condenados entonces y hoy por la iglesia catélica, como la homosexualidad, el bestialismo, la
pederastia o la prostitucion. Respecto de esta iltima sélo existen algunas referencias
relacionadas con el trabajo indigena en los ingenios. En general, uno de los problemas mayores
son las costumbres promiscuas de los indigenas. Ya Lozano habia descrito en el XVIII a las
chozas indigenas como un arbol de la descendencia, pues en un mismo habitaculo dormian
desde abuelos hasta nietos. Casi dos siglos después denuncia Gobelli: “otro vicio muy
generalizado [...] que influye para enervar sus fuerzas, degenerarlos y llenarlos de
enfermedades asquerosas, es la sexualidad. A este vicio se entregan desde chicos. Esto no es de
extrafiar si se tiene en cuenta, que desde la mas tierna edad, los nifios de ambos sexos andan
desnudos, formando un asqueroso hacinamiento de grandes y chicos, de hombres y mujeres, de
solteros y casados.” (Gobelli 1912: 133).

La desnudez y el papel activo de las mujeres, que se pintan, incitan en los bailes y desde la
pubertad entran en relaciones libres con uno y otro hombre, era para los franciscanos la
representacion vivida de lo femenino como provocador del pecado. “La mujer entre ellos es
también una pasion de las principales” (Pelleschi 1897: 78). En la Doctrina Brevisima que
contiene los misterios absolutamente necesarios a saberse para salvarse; dispuesta para los
muy rudos y de poca memoria de fray Alejandro Corrado, misionero entre los chiriguanos de
Bolivia, advertia sobre “no cometer el pecado sucio™” (Primeras nociones: 11). Sin embargo, no
hay referencia alguna sobre la prédica de la castidad, ni alusion sobre la necesidad de la mujer
de llegar virgen al matrimonio; los misioneros consideraron demasiado lejos de la realidad
procurar esos logros.

Frente a esta libertad sexual, los franciscanos interpretan que los matrimonios se deshacen con
la misma facilidad con que se concretan, porque lejos estan los indios de comprender lo
sagrado del vinculo. Gobelli comenta que supo de separaciones producidas por el simple hecho
de que alguna mujer no sabia coser, lavar, cuidar los hijos o haberse puesto fea con el tiempo.
Las mujeres suelen tomar la iniciativa de ruptura, que son descritas como extremadamente
violentas y vengativas en caso de engaiio. También se producen fieras peleas entre mujeres por
un hombre. “La rifia pasa en medio del regocijo y algazara de todos, hombres y mujeres, sin
que nadie, incluso el marido, se cuide de algo para que termine el espectaculo. Lo que si hara
este tltimo sera cuidar bien sus cosas, como vestidos, trapos, cuchillo, etc., para la que saliere
perdiendo no se alce con todas o alguna de ellas™ (Ducci 1902: 5). En definitiva, el indio se
presenta como un irresponsable que contrae sucesivos matrimonios, abandonando sin ningin
cargo de conciencia a su mujer y su prole para iniciar una nueva relacion.

La ira es el vicio opuesto a la compasion, la mansedumbre y el perdon, bien que, como ya
vimos, Tomas no la consideraba un pecado mortal. Se entendian como formas de la ira,
conductas como la injuria, la calumnia, la amenaza, la crueldad o la venganza (ésta Gltima muy
citada como vicio del aborigen americano). La principal manifestacion de la ira entre los
indigenas chaquefios, segun lo sefialan los misioneros, era la esta ultima, que provenia
principalmente del permanente estado de guerra interétnica o de conflictos entre diferentes
parcialidades. Las descripciones jesuitas indican que no hacian falta motivos muy importantes
para producir situaciones de violencia, bastaba un desplazamiento de ajenos por campos de

198



Sociedades en movimiento... M. Lagos y D. Santamaria

caza o cotos de pesca, rchacerse de un robo, o dar un golpe con la esperanza de un buen botin.
Los principales términos utilizados para adjetivar los enfrentamientos son la sorpresa, el asalto
traicionero y la crueldad: una guerra sin reglas donde el principal objetivo era capturar
animales, nifios y mujeres de los enemigos (la similitud con otra guerra “civilizada” de
cualquier envergadura es una extrapolacion de la imaginacion del historiador).

El estigma de la antropofagia relacionada con los enemigos esta presente en el texto de
Lozano: “los varones de noche se ocupan de asar al fuego las carnes de sus enemigos, para
darles sepulcro racional en sus brutales vientres” (Lozano 1733: 189). Pero parece ser cosa del
pasado para Jolis : “‘eran antropofagos en los afios pasados, bebian sangre y se cebaban con las
carnes, no solamente de los enemigos tomados en las guerras, sino también y con increible
crueldad de aquellas de sus mas intimos parientes™ (Jolis 1789: 256). Pero aclara después que
los chiriguanos (a quienes se referia) han dejado las antiguas y salvajes costumbres por el
frecuente trato y familiaridad con los espafioles y a los prisioneros los reservaban como
esclavos o los vendian a los europeos. En el periodo que estudiamos ha desaparecido por
completo la idea de antropofagia, pero no el de venganza y traicion. Aparece un nuevo actor
como objeto de su desquite: el cristiano de la frontera.” Los asaltos de los indios obedecen
siempre a un espiritu de venganza por agravios recibidos. ” (Iturralde 1911: 14).

Entre los tobas, el motivo parece el mismo: “cuando se lanzan contra los cristianos es siempre
o por defenderse o por vengarse del algin agravio o muerte; cuando se reinen para robar es
también por venganza o bien por seguir su costumbre [...] el fuerte sentimiento de venganza los
tobas no lo deponen nunca [...] excitado por las palabras y demostraciones de sus mujeres |[...]
recoddndoles los males que han sufrido de los enemigos™ (Cardus 1886: 260). Gobelli, cuya
impresion sobre los wichi ya conocemos, opinaba que la embnaguez era el disparador de la
venganza: “todo lo olvidan en un momento, menos las ofensas que han recibido. En la
apariencia parecen que las olvidan; mas, cuando se embriagan las recuerdan perfectamente, se
desahogan y aun tratan de vengarse, por mas que hayan transcurrido muchos afios.” (Gobelli,
1914: 9).

La avaricia es, por su parte, el pecado opuesto a la justicia, la caridad y la misericordia; las
acusaciones de avaricia contra los aborigenes son, en las cronicas y los testimonios de todas las
¢pocas, singularmente raros. La avaricia siempre se la ha relacionado con el dinero y la
posesion de bienes o su acumulacion. Desde este punto de vista, poco podria recriminarsele a
los indios chaquefios, poseedores de nada y miserables ante los ojos occidentales. Sin embargo,
otros actos humanos pueden vincularse con este pecado. La falta de misericordia, como lo
enuncidramos, es uno de ellos. Algunos franciscanos denuncian que los indios quitan la vida a
nifos y ancianos, considerandolo una practica extendida de los pueblos cazadores que no
pueden cargar con defectuosos o incapacitados: ese acto viola un mandamiento y niega la
voluntad de Dios. El infanticidio parece tener diferentes causas. “El aborto es muy frecuente,
particularmente entre las solteras, y lo procuran dandose o haciéndose dar golpes en el vientre.
Mas raro es ¢l infanticidio, pero no tanto que no den muerte a un tierno nifio de pecho para que,
enterrado junto al caddver de su madre, reciba de esta la leche” (Corrado 1884: 39).
Contrahechos, defectuosos, gemelos y nacidos de comercio ilegitimo son eliminados segun las
cronicas jesuiticas. A fines del siglo XIX Cardis afirma que “las criaturas que nacen
defectuosas, perecen sin remedio™ (Cardus 1886:247). Entre los tobas dice Ducci: “si en el
interin llega a disolverse el matrimonio, como acontece con frecuencia entre esposos jovenes, y
la mujer ha quedado embarazada, ésta acude sin falta al aborto y al infanticidio si llega a ver la
luz el nifo™ (Ducci 1902: 5). Idénticas practicas se describen contra aquellos enfermos cuando
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los chamanes creen que no podran sanar, o contra ancianos muy enfermos que ya no pueden
moverse. Los misioneros dicen que los indios ven su eliminacion como un acto de piedad y que
generalmente son las mujeres las encaradas de darles fin, porque los hombres que realizaran tal
accion se volverian timidos, cobardes e inservibles para la guerra.

La soberbia, por su lado, es el punto antipoda de la humildad, que por un lado lleva a proferir
blasfemias, reniegos o proposiciones heréticas, actos de impiedad y otros, que ponen en peligro
la evangelizacion. También se considera soberbio al ingrato y al vanidoso, especialmente al
indio reducido que no alcanza a comprender el esfuerzo del misionero por salvarlo. Casi con
idénticos términos jesuitas y franciscanos refieren a la indiferencia con que el indio paga sus
desvelos: “[...]Jingratos e insensibles a demostraciones corteses y beneficios recibidos™ (Jolis
1972: 309). “Tienen una memoria muy infeliz [...] No existe entre ellos el sentimiento de
gratitud y el recuerdo de los beneficios recibidos, antes por el contrario, cuanto mas se los
favorece , son mas ingratos” (Gobelli 1912: 8).

También es soberbia la del guerrero que exhibe una fuerza avasalladora, con total arrogancia y
desinterés por su vida. El no reconocimiento del valor de la vida ajena y la propia es tomada
como desprecio por la “Creacion”. De igual manera la negacion a la curacion de heridas o
cualquier otro tipo de enfermedad. Al despreciar los conocimientos del hombre blanco y
refugiarse en la irracionalidad del chamanismo, el indio no solo manifiesta su ignorancia sino
por sobre todo su altivez.

Otra forma es la desnudez (cuando no la sencilla e incuestionable manifestacion de la pureza
edénica). Escribe Léry en su Histoire d'un voyage en terre du Brasil (1578) que “la belleza de
la desnudez no alcanza a las mujeres de Brasil, pues ir como Eva no incita mas a la lujunia. La
desnudez brutal de la hembra es menos atrayente para el europeo que la vestimenta que,
ocultando insinua o realza el cuerpo femenino” (Perera 1993: 190).

La inconstancia en la fe y la volubilidad del indio al cumplir los rituales suelen ser vistos como
actos de soberbia. No reconocer la verdadera fe, la existencia de un Creador y la superioridad
de la institucion que lo representa en la tierra, cuando se lo explica sencillamente y con
esfuerzo de traducirlo a su lengua, es visto por los frailes no sélo como una negacion hacia la
verdad sino fundamentalmente como acto de injuria. Son permanentes las denuncias contra
los indigenas que, a pesar de haber avanzado en algun grado en la evangelizacion, no cumplen
los preceptos, olvidan bautizar a sus hijos, arman sus parejas antes del acto sacramental o que
no concurren regularmente a misa. En este sentido, la inconstancia en la fe puede ser el primer
paso hacia la apostasia y por ello, la soberbia se sostiene como pecado capital.

Por ultimo, la envidia casi no aparece en las cronicas por ese nombre, si bien algunas conductas
denunciadas entre los indios podrian caber en este tipo de pecado: el resentimiento, las
rencillas entre mujeres en situacion de poligamia y otras de esta laya. Acosta (1940: 279) le
atribuye a la envidia y la soberbia del diablo el haber tenido sujetos a su ley a los indios de
América, pero en ningun momento atribuye estos pecados a los indios mismos, con excepcion
de sus sacerdotes antiguos. Es precisamente entre los lideres religiosos locales, vulgarmente
llamados chamanes, entre quienes el discurso misional descubre la envidia y el resentimiento:
ellos han sido despojados de todo poder religioso. Cabe sefialar, sin embargo, que en el Chaco
el proceso de cristianizacion es ambiguo e imperfecto y que, en todo caso, los chamanes no
pueden envidiar a quienes no han logrado del todo subvertir las creencias religiosas
tradicionales ni eliminar las practicas terapéuticas chamanicas.
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A manera de breve colofon, deberia recordarse que si bien la evolucion humanista y
psicologista del pensamiento teologico tardomedieval puso en duda la entidad de los
tradicionales siete pecados capitales, la tradicion popular europea, prolongada en América
desde el siglo XVI, los mantuvo como ars classificatoria de la conducta humana,
especialmente entre aquellos cuya humanidad estuvo mucho tiempo sujeta a discusion, Entre
unos indigenas que, creian los franciscanos, desconocian la existencia del alma, la vida del mas
alla y la nocion de castigo cuando era ofendido lo divino, el pecado era una parte natural de la
existencia. Las graves dificultades que encontraron los misioneros por traspasar a la conciencia
indigena los conceptos basicos de pecado y culpa, viga maestra del pensamiento judeocristiano,
los hicieron caer en una resignacion fatalista. Los nativos eran inconscientes de sus pecados
pero a la vez culpables por su resistencia a comprender las ensefianzas religiosas.

En verdad, los franciscanos no lograron perfeccionar un método para traducir los conceptos
cristianos, ni encontrar puntos de apoyo en las creencias indigenas para que se realizara
efectivamente la conversion de sus nociones. Europeos en su gran mayoria, por su extraccion
social y educacion, partian de la creencia de la universalidad de sus percepciones y valores,
pero chocaron con un ofre que no temia equivalencias significativas para sus ideas. Su
escasisimo €xito evangelizador encuentra falsa respuesta en los viejos prejuicios del desorden
mental de los aborigenes, su perpetuo estado de confusion denvado de una vida sin
espiritualidad, ruda y agresiva.

Las menciones a los siete pecados contenidas en su obra ilustran sobre los métodos, criterios y
prejuicios con que se construyé el discurso etnografico entre 187C y 1920. El tomo discursivo
se depuro de los elementos fantasiosos y exagerados que contenian algunos escritos jesuitas del
siglo XVIII, ponia como garantia de veracidad el conocimiento in situ, hacia el esfuerzo de
evitar toda discriminaciéon y con el paso del tiempo tomaba distancia critica respecto de los
logros de la civilizacion y su impacto en los indigenas. Pero estos eran presentados como
impenetrables e nsensibles a la palabra divina, incapaces de comprender siquiera la sencilla
explicacion que impartian los misioneros sobre la historia del cristianismo, sus figuras, obras y
milagros.

Los elementos paternalistas que afloran una y otra vez en el discurso franciscano ponen énfasis
sobre el rol que desempefian como protectores del indio, especialmente en estos nuevos
tiempos de migraciones forzadas a zonas de produccion dentro del mismo Chaco o sus
periferias, y a la generalizacion del trabajo coactivo. Estos acentos paternalistas no son sino
otra vuelta de tuerca de los misioneros por contener la expansion del Estado sobre sus propias
reducciones.

Su vision del indio y de la situacion general del Chaco solo puede atenuar los ingentes
estigmas del desierto y el salvajismo que se cree pesa sobre todo el territorio y sus habitantes.
Sera en definitiva un discurso critico contra las nuevas fuerzas desplegadas de la economia
global, incluyendo empresas y colonos, una condenacion de la explotacion laboral y de la
violencia de la coaccion. Pero de todos modos, esas criticas no cambian la politica del Estado,
y hasta pueden resultar funcionales a su progresiva expansion territorial. Los estadistas y
militares se¢ guarecen tras el discurso franciscano en lo que éste revela como critica del
indigena. A diferencia del clasico espiritu autonomista de los jesuitas, los frailes no cesan de
reclamar el apoyo politico local o nacional para continuar con sus misiones. Les cuesta trabajo
convencer a las autoridades de la necesidad de fondos y proteccion; piensan, y hasta lo
proponen como actitud politica general, que el progreso material de éstas podria restar sentido
a la violencia de la expansion militar. Pero ese progreso no se advierte en las misiones y el
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sonsonete franciscano es que el apoyo del aparato politico no es suficiente. Las misiones
quedan en estado vegetativo y muchas veces se revelan incapaces de retener a la mayor parte
de sus neofitos. La violencia interétnica en las fronteras y la presencia cada vez mas poderosa
del Estado nacional hacen que, en definitiva, la postura de los seraficos deba resignarse a la
invasion militar argentina de los territorios aborigenes del Chaco entre 1885 y 1911.
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NOTAS

' Unidad de Investigacion en Historia Regional, Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales, Universidad Nacional

de Jujuy, Argentina. Correo electronico, marcelo_augustolagos@hotmail.com

* Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas (CONICET),

' Deseamos aclarar que en todos los casos basamos nuestros ejemplos en los chiriguanos, matacos y tobas,
representantes de los tres grupos lingilisticos diferentes que predominan en el Chaco. Obviamente reconocemos las
sustanciales diferencias que existen entre ellos, y de las cuales los franciscanos eran concientes. Los analizamos en
conjunto y en funcion de la dificultad que tiene la propagacion del catecismo catolico.

* De acuerdo a estatutos y ordenaciones de los misioneros franciscanos cada convento y mision debia llevar un libro
donde debia consignarse los usos cotidianos asi como cualquier cambio de la vida ordinaria. Estatutos Provinciales
para el Régimen de la Comisaria Provincial de los misioneros franciscanos existentes en la Republica Argentina, Imp.
Tula y Zuazo, Salta, 1915, cap 1, art. 3.

* Esta actitud de renuncia no es nueva entre los franciscanos: en los ltimos veinte afios del siglo XV1II renunciaron
dos veces a seguir trabajando en las misiones de Apolobamba, al norte de La Paz.

® Diario La Purisima Concepcion del Bermejo, 1870 (citado en Teruel 2005: 103).

" Los catecismos vienen con un formato de preguntas y respuestas sumamente sencillas para que los cateciimenos
aprendan y repitan. Por ejemplo: P: ;para qué el Hijo de Dios bajé de los cielos? R: Para quitarnos el pecado, para
ensefiamos la virtud, para librarnos del poder del Demonio (Primeras nociones: 5).

* Estas posturas respecto a la cuestion indigena aparecen en Lagos, 2000.

* La definicion de sodomia no ha sido la misma en todas las épocas: segun el teélogo Medina, habia tres especies de
sodomia: la molicie o masturbacion, las relaciones fuera del vaseo natural, sea entre varones o entre mujeres o con
amimales (bestialidad) y cuando en una relacion heterosexual, la mujer se coloca encima del varon. Bartolomé de
Medina, Instruccion de como se ha de administrar el sacramento de la penitencia, Alcala, 1591 (Azoula1 1993: 129).
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