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Introduccidn

Las tierras bajas sudamericanas y las de Bolivia en particular abrigan un curioso contraste:
la fascinacion que los grupos indigenas de la Amazonia despiertan entre etnologos y
antropologos y la atencién que acaparan los del Chaco conviven con una virtual
indiferencia hacia aquellos que habitan el territorio que media entre ambas regiones, es
decir, la Chiquitania. EI desdén suele ser justificado por la marca que dejaron los jesuitas
al pasar por la region hace mas de dos siglos: desde entonces y para siempre los
chiquitanos perdieron su indigenidad pristina. Son indigenas colonizados. Es una
evaluacion que, por cierto, no gravita en el vacio sino en un marco que le da sentido
porque, donde sea que se busquen referencias sobre la Chiquitania, es el legado jesuita el
que aparece siempre en primer plano. Se podria decir que ambas cuestiones se
retroalimentan de manera tal que lo jesuitico parece haber anulado lo indigena vy, en
consecuencia, corre a la Chiquitania del foco de atencidn de la empresa antropologica en
general, y de la etnologia amerindia en particular. En lo que a las investigaciones
etnohistoricas respecta, la preeminencia de la region andina y sus indigenas —reflejada en
una evidencia arqueoldgica profusa y temporalmente profunda, en su monumentalidad
arquitectonica, en la forma Ilamativa y peculiar en que se aseguraron el acceso a una
variedad de pisos ecoldgicos, en la extension y magnificencia de la dominacion incaica y
en su innegable protagonismo en la configuracion del régimen colonial peruano— dejé a
la Chiquitania en una posicion desventajosa. Por otra parte, el lugar central que ocupaba

Charcas en la época colonial y en general el espacio de los valles y el altiplano en la
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conquista, en la colonizacion del Alto Perd y luego en la gravitacion politica de la
republica de Bolivia, hicieron lo propio entre los historiadores. De este panorama
comparativo con regiones aledafas resulta entonces que la Chiquitania es practicamente
una paria de los estudios americanistas.

Al mismo tiempo, las iniciativas de salvaguarda del patrimonio histérico y musical
jesuitico, desarrolladas a lo largo del siglo XX, y la proliferacion de proyectos de
desarrollo a partir de su consagracion como Patrimonio Cultural de la Humanidad en la
década de 1990 terminaron de sellar la equivalencia semantica y excluyente del par
Chiquitos/chiquitanos-jesuitico/misional. Esta idea fue sustentada por obras que, al
dedicarse exclusivamente a describir ese periodo, a destacar el legado arquitectonico y
musical de los jesuitas y a ponderar la transmision de la cultura del barroco europeo entre
los indigenas, terminaban mas bien confirmandola. Con un sesgo teleoldgico notable,
intentaron trazar una linea de continuidad entre el momento en el que los jesuitas hicieron
su aparicion y aquel otro en el que sus iglesias y partituras musicales fueron no solamente
puestas en valor, sino también el foco de una serie de politicas y proyectos de aplicacion
practica en el mediano y corto plazo. En suma, los estandares de utilidad que guiaron esa
produccién historiografica loaron el periodo jesuitico y, al plantear continuidades de mas
de doscientos afios de duracion, tendieron a opacar cualquier otro proceso sociohistorico.

Sin embargo, al dirigir la mirada a una serie de factores y situaciones dificilmente
explicables por el legado jesuita en Chiquitos, de inmediato se advierte la inadecuacion
entre ese paradigma y el devenir sociohistérico de los chiquitanos y la Chiquitania. Por
ejemplo, a fines de la década de 1980 los chiquitanos del Mato Grosso, ignorados durante
muchos afios por ser considerados bolivianos, fueron reconocidos como pueblo indigena
de Brasil. No se trataba de un grupo de advenedizos sino de un pueblo conformado por
los indigenas de Chiquitos que migraron al otro lado de esa frontera remota entre los
reinos espafiol y portugués, y que continuaron haciéndolo cuando ambos territorios
pasaron a ser parte de Bolivia y Brasil. Primer signo de incongruencia: la presencia de
estos indigenas reconocidos con un nombre (chiquitanos) derivado de un topénimo
boliviano (Chiquitos) del otro lado de la frontera internacional diluye la correspondencia
entre el pueblo chiquitano y el territorio de las misiones jesuiticas. Son, ademas, el
ejemplo vivo de mualtiples —pero aun escasamente estudiados— procesos sociohistéricos
que los llevaron hasta alli y que, como se vera en estas paginas, se remontan al momento
inmediatamente posterior a la expulsién de los jesuitas. Lo mismo podria decirse en el

caso de los camba-chiquitanos de Mato Grosso do Sul.



Con respecto a los chiquitanos de Bolivia que viven en la Chiquitania, preciso es
notar que en la actualidad no viven en los antiguos pueblos misionales sino en zonas
retiradas de ellos como, por ejemplo, San Antonio de Lomerio, lo que constituye una
segunda instancia en la que lo chiquitano como sinénimo de lo jesuitico y misional
aparece cuestionado. Podria argumentarse que las comunidades de indigenas que
fundaron esas villas alejadas de los pueblos mantienen usos y costumbres inculcados por
los jesuitas, como la eleccién de un santo patrén y la réplica a escala de la arquitectura de
las iglesias. Pero su migracion y la iniciativa de fundar pueblos en sitios aislados no
encuentran una explicacion en el pasado jesuitico, sino que son procesos histéricos que
ocurrieron muchos afios después de la expulsion. De manera similar, y como sera
explicado en el preludio onomastico (capitulo I11), el propio nombre chiquitano también
es el reflejo de una sucesion de cambios y de influencias reciprocas entre el etnébnimo de
la época temprano colonial “chiquitos” y el topénimo de la época jesuita “Chiquitos”, que
bastante después de la expulsion viraron a ‘“chiquitanos” y ‘“Chiquitania”,
respectivamente. Por otra parte, la premisa de la homogeneizacion linguistica realizada
por los jesuitas, que se pretendid incuestionablemente exitosa, es puesta en duda por la
pervivencia, a principios del siglo XX, de otras lenguas indigenas que se creian caidas en
desuso y por la virtual desaparicion de la lengua indigena de los chiquitanos —actualmente
Ilamada besiro. Aunque mas no fuera por el efecto del paso de los méas dos siglos que los
separan de la finalizacion del periodo jesuitico, esta lamentable pérdida no encuentra
razon de ser en la idea de la pervivencia del legado jesuitico.

Es preciso advertir que, en todas estas situaciones de flagrante anomalia con
respecto al canon que destaca la herencia jesuitica en el imaginario sobre la region y en
la identidad de sus habitantes nativos, los protagonistas son los indigenas. Todo parece
indicar que en la practica no se amoldaron —o no lo hicieron completamente— a la forma
jesuitica que el rescate patrimonial disefid para sus formas de ser y de estar en el mundo.
De ahi la necesidad de conocer y contar una historia indigena de la Chiquitania.

Por lo tanto, la hipotesis general de esta tesis consiste en que la region de
Chiquitos, sus pobladores indigenas y su pasado no son reductibles a la imagen jesuitica
con la que tradicionalmente se la suele asociar. El andlisis de la documentacion del
periodo tardo-colonial desde una perspectiva etnohistérica de larga duracion,
complementada con la del periodo jesuitico y con las investigaciones sobre la época
prehispanica, arroja como resultado una imagen que se aleja del canon historiografico

tradicional. Dado que la documentacion colonial posterior a la expulsion de los jesuitas
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fue muy poco estudiada, esta tesis contrarresta la escasez de conocimiento sobre el
periodo tardo-colonial. Por otra parte, al interpretar la evidencia desde un punto de vista
centrado en el actor social indigena, se aleja del punto de vista de la historiografia
tradicional, consagrada a los colonizadores, a sus conflictos politicos y a las disputas entre
curas, administradores y gobernadores. En cambio, se procura incorporar el punto de vista
nativo, se analizan las l6gicas de organizacion, de accion y de relacion entre los indigenas
de la provincia, de éstos con otros grupos indigenas de la frontera y con los colonizadores
espafioles y portugueses, blancos y negros. De ahi que la imagen asociada con lo jesuitico
y con lo misional resulte cuestionada. Esta tesis, en suma, propone una lectura de la
realidad propiamente etnohistorica de la region a partir, por un lado, de las formas
amerindias en general y de los indigenas de Chiquitos en particular de interaccion e
integracion con la alteridad y, por otra parte, de la condicion fronteriza de la provincia
con el reino de Portugal y las dinamicas sociodemogréficas derivadas de ella.

Esta investigacion se empalma con otras dos que realicé previamente sobre Santa Cruz
de la Sierra, la primera sobre su conquista y sobre la figura de Nuflo de Chaves y la otra
sobre la guerra de independencia en la misma gobernacion, acotada al gobierno de Ignacio
Warnes. En ambas investigaciones aparecio la pregunta acerca de la razon por la que las
tierras que se encuentran mas alla del piedemonte andino no atraian la atencion de la
historiografia profesional. Aqui la pregunta quedd reformulada en relacion con los
indigenas de la Chiquitania y la etnohistoria y la etnologia amerindias, habida cuenta del
contraste que muestra con la regién andina y con Amazonia y con el Chaco,
respectivamente.

Como continuacién de aquellos antecedentes, y a propdsito del episodio de la
batalla de Santa Barbara que tuvo lugar en la estancia homénima del pueblo de San Rafael
durante el gobierno de Warnes, me propuse abordar el perfil sociocultural de los indigenas
a proposito de la incidencia que pudo haber tenido sobre ellos la guerra de independencia.
Me guiaba la premisa de que la crisis de independencia y la guerra eran circunstancias en
las que una estructura social preexistente y subyacente a cierta regularidad del acontecer
cotidiano quedaria puesta en primer plano. Las respuestas requeridas por las nuevas
circunstancias la pondrian en juego, las modalidades de accién de los actores involucrados
en la nueva coyuntura la condensarian y la reflejarian. Pero la evidencia para el periodo

de la guerra resultd ser sumamente escasa, por lo que me vi obligada a ampliar mi primer
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bosquejo hacia atras en el tiempo hasta la fecha de la expulsion de los jesuitas. De ahi que
esta investigacion abarque el periodo que se extiende desde 1767 hasta 1825, es decir, el
ualtimo tramo de la época colonial que aqui llamo periodo colonial tardio o tardo colonial,
delimitado por la expulsion de los jesuitas y por el fin del régimen colonial. Entonces ya
no seria la guerra de independencia sino el impacto del cambio de régimen de gobierno y
de administracion de la provincia el punto critico a partir del cual podrian rastrearse
indicios del perfil sociocultural de los indigenas de Chiquitos. Si efectivamente la
conmocioén habia sido tan grande como lo sefial6 el historiador pionero de la region,
Gabriel René Moreno, la idiosincrasia de los indigenas tal vez podria verse reflejada en
sus acciones y, detras de ellas, en sus motivaciones.

El tema y el problema de investigacion requirieron dos trabajos de aproximacion
previos a la lectura y analisis de los documentos del periodo colonial tardio. El resultado
es el contenido de la segunda parte titulada “Antecedentes en dos movimientos”,
compuesta por dos capitulos: “Preludio onomastico” y “Preludio reduccional”. El primero
consistio en la reconstruccion de la historia del nombre de los indigenas de la region,
actualmente llamados chiquitanos, desde los primeros registros de los conquistadores
europeos en el siglo XVI hasta las primeras décadas del siglo XX, a partir del registro de
cronistas, funcionarios oficiales, viajeros, exploradores, etnografos y del propio
testimonio de los indigenas. El segundo estuvo consagrado a describir la dinamica de las
misiones jesuiticas y el proceso reduccional poniendo especial atencion en los modos de
interaccion indigena de los que se valieron los jesuitas en su empresa evangelizadora.

Ambos conjuntos de indagaciones preliminares son los antecedentes de esta
investigacion en un sentido doble: desde el punto de vista del proceso de investigacion,
porque en efecto anteceden a la indagacion sobre el periodo tardo colonial y, desde el
punto de vista del contenido de la tesis propiamente dicha porgue, considerados
retrospectivamente, en ellos quedaron anticipados los ejes que propuse para caracterizar
la situacion sociohistorica de la provincia a fines del periodo colonial y las dindmicas
socioculturales e interétnicas a las que se ajustaban las acciones de los indigenas que la
habitaban —ejes que, ademas, cuestionan la preeminencia de lo jesuitico en la definicién
de la identidad de la region y de sus pobladores nativos. Me refiero, por un lado, al peso
de la frontera con Portugal en el devenir sociohistorico de la gobernacion y de sus
habitantes tanto indigenas como blancos y negros, y, por el otro, al modo nativo de
delimitar el propio grupo de pertenencia y eminentemente indigena de establecer

relaciones con la alteridad.

12



Luego, el estudio del periodo colonial tardio consistio en el analisis de
documentos que estan resguardados en tres archivos distintos: el Archivo y Biblioteca
Nacionales de Bolivia (ABNB - Sucre), el Archivo General de la Nacion Argentina (AGN
- Buenos Aires) y el Archivo del Museo de Historia de la Universidad Autonoma Gabriel
René Moreno (UAGRM Santa Cruz de la Sierra). Los pueblos de la antigua gobernacién
de Chiquitos no conservan documentos del periodo colonial. En el ABNB se encuentra el
archivo de Mojos y Chiquitos, dentro del que se distinguen los documentos que habia
reunido y catalogado el célebre historiador crucefio Gabriel René Moreno (GRM) y los
documentos de la Audiencia de La Plata (ALP), referidos a las provincias de Mojos y
Chiquitos. Es probable que los primeros fueran los documentos que habian llegado a la
gobernacion de Santa Cruz, a cuyo fuero militar se reportaban las de Mojos y Chiquitos.
Por eso muchos de los documentos de GRM estan duplicados en ALP o viceversa. Por su
parte, la Sala IX (gobierno colonial) del AGN cuenta con documentos sobre Chiquitos en
dos legajos correspondientes al gobierno de Santa Cruz y al gobierno de Chiquitos,
respectivamente. Los papeles que los componen son la correspondencia enviada desde
ambas gobernaciones o desde la Audiencia de La Plata al virrey del Rio de la Plata, de
manera que algunos coinciden con los de MyCh y ALP, pero otros no. También figuran
documentos sobre Chiquitos en la coleccion Lamas del mismo archivo y en la de la
Biblioteca Nacional. En Santa Cruz de la Sierra hay finalmente algunos documentos
referidos al Chiquitos colonial, y abundan después de 1825.

En virtud de la aparicion reiterada de ciertas problematicas en este acervo
documental identifiqué los nacleos a partir de los cuales profundizar el anélisis. Por un
lado, llamaron mi atencion los bienes remitidos a la provincia desde la gobernacion de
Santa Cruz para fomentar la produccion de la provincia y para gratificar el trabajo de los
indigenas. Grandisimas cantidades de agujas, cuchillos, telas de lana, chaquiras, medallas
y demés objetos de metal y de vidrio llegaban a los pueblos y circulaban entre los
indigenas, repartidos como recompensa por su trabajo y lucidos con ostentacion en fiestas
y ceremonias. La enumeracion de objetos y cantidades en el registro oficial, que en
primera instancia parecia anecdoética, adquiria otro sentido a la luz de las investigaciones
sobre la época precolombina y de referencias de la evidencia del periodo colonial
temprano y jesuitico. Fue preciso entonces analizar el sistema de la economia misional
montado por los jesuitas y todavia en funcionamiento en el periodo colonial tardio desde
una perspectiva de larga duracion y a partir del fundamento indigena que vinculaba el

intercambio de objetos y las relaciones interétnicas. Otro tema ya no recurrente sino

13



omnipresente, pero sobre todo asombroso si se tiene en cuenta la imagen de la provincia
forjada por el paradigma jesuitico, es la alta movilidad de los indigenas en el interior de
la provincia y hacia afuera de ella, a la capitania de Mato Grosso. Junto con ella
aparecieron ademas indicios sobre el criterio y la modalidad de los indigenas para
agruparse, para identificarse y también para migrar que, lejos de confirmar el éxito de la
etnogénesis misional y la homogeneizacion cultural cristiano-indigena, por el contrario,
mostraban la vigencia de formas de sociabilidad, de diferenciacion y de identificacion
que se creian acabadas con la colonizacion. Dentro del mismo conjunto de fendmenos
asociados con las migraciones y con la incidencia de la frontera con Mato Grosso fueron
consideradas las entradas de portugueses, asi como también la de comerciantes desde
Santa Cruz y el establecimiento de soldados crucefios en la frontera. La convivencia
dentro del mismo territorio de indigenas, blancos y negros invitaba a profundizar el
tratamiento de las relaciones interétnicas ya anticipado en los antecedentes y analizado a
proposito del sistema de la economia misional y de la esfera productiva de la provincia
que los objetos de vidrio y metal habian traido a colacion. Otro abundante conjunto de
evidencia se refiere al problema guaycura en la frontera oriental de la provincia, cuya
sistematizacion me llevo a analizar el conflicto, sostenido durante treinta afios, en
términos de una guerra indigena donde nuevamente ambos ejes ya mencionados, es decir,
la modalidad nativa para establecer relaciones con la alteridad y el caracter determinante
de la frontera en el perfil sociocultural de la provincia, plantearon una nueva instancia de
andlisis y de reflexion.

Si bien surge de una constatacion basada especialmente en evidencia del periodo
postjesuitico, la investigacion asi planteada esta inspirada en una lectura de largo plazo
de la historia de la regién. Toma en cuenta las indagaciones sobre la época precolombina
y se apoya en evidencia del periodo temprano colonial y jesuitico, al mismo tiempo que
se proyecta hasta principios del siglo XX. Se funda en la constatacion de que ciertas
estructuras de interaccion que remiten a un fondo comin amerindio se repiten en
circunstancias multiples y variadas de encuentro con la alteridad, muchas de ellas
originadas en la condicion fronteriza de la provincia con el reino de Portugal y marginal
en el contexto colonial altoperuano. Asi, en coyunturas histéricamente determinadas por
esas circunstancias, se plasman modos mas o menos equivalentes de concebir las
relaciones interétnicas. La estructura, que permanece, también se actualiza en cada nueva
situacion de interaccién. La sincronia atribuible a la forma indigena de concebir y poner

en practica su relacion con otros queda matizada con la diacronia propia de las instancias

14



historicas en las que se despliegan. Lejos de argumentar aqui a favor de un esencialismo
indigena, de lo que se trata es de poner en evidencia una forma indigena de hacer las
cosas, correlativa con el intento de reconstruir, en la medida de lo posible, una historia de
la region en clave indigena. Es decir, una etnohistoria de la Chiquitania.

La exposicion estd organizada en tres partes divididas en siete capitulos. La primera parte
es la presentacion de la region estudiada, del tema y del problema de la investigacion. La
segunda esta dedicada a los antecedentes a los que ya me referi, el preludio onomastico y
el preludio reduccional y anticipan el contenido de la tercera parte. Esta ultima se
compone de tres capitulos dedicados al sistema de la economia misional, a las relaciones
interétnicas en relacion con las migraciones en la frontera y a la guerra chiguito-guaycurd.
El epilogo ofrece un ultimo ejemplo sobre la guerra de la independencia e hilvana el
contenido de estas paginas de principio a fin.

Chiquitos es laregion que media entre el Chaco y la Amazonia, en el actual oriente
boliviano. Se extiende aproximadamente, de norte a sur, entre los 16° y 20° de latitud sur
y, de este a oeste, entre los rios Paraguay y Grande o Guapay. En época colonial Chiquitos
fue una provincia jesuitica con diez pueblos donde fueron reducidos, en su mayoria,
indigenas que eran llamados “chiquitos” y hablaban la lengua homdnima junto con otros
grupos que la etnologia contemporanea clasificd entre las familias linglisticas arawak,
otuqui, guarani, chapacura y zamuco. Luego de la expulsién de la Compafiia de Jesus
paso a ser gobernacion secular. La administracion de los pueblos quedé a cargo de los
curas doctrineros que reemplazaron a los padres jesuitas y que respondian al obispo de
Santa Cruz. El gobierno de la provincia, por su parte, era ejercido por un funcionario que
respondia al gobernador de Santa Cruz en materia militar, y en materia administrativa a
la Audiencia de Charcas. Con la implementacion de un nuevo régimen de gobierno, en
1790 la administracién de los pueblos pasé a manos de administradores seculares que
rendian cuentas al gobernador de Santa Cruz, limitando asi la injerencia de los curas
doctrineros al plano religioso y espiritual. En el marco de estas reformas borbdnicas de
fines del siglo XV1II Chiquitos pasé a ser una gobernacion militar, pero manteniendo los
limites de la antigua provincia jesuitica. En la época republicana, el territorio formaba
parte del departamento de Santa Cruz y fue progresivamente dividido en las provincias
que actualmente lo componen: Velasco, Chiquitos, Nuflo de Chaves, Angel Sandoval y

German Busch. De manera que en la actualidad “Chiquitos” continda siendo topénimo
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en sentido geografico y administrativo, porque nombra a la provincia mas meridional del
departamento, mientras que los indigenas que habitan todo el territorio que antiguamente
componia la provincia de Chiquitos son chiquitanos. En el primer capitulo presento la
region de Chiquitos, la describo geograficamente y repaso su historia desde el periodo
prehispanico hasta el presente a partir de la informacion que ofrecen las publicaciones
sobre historia y antropologia de la regién. Luego hago referencia a su situacién
demografica actual poniendo especial énfasis en su poblacion indigena. En virtud de ello,
tomo en cuenta tanto a los chiquitanos de Bolivia como a los chiquitanos del Mato Grosso,
como asi también a los camba-chiquitano de Mato Grosso do Sul.

Una vez presentada la region, es el turno del andlisis critico de los estudios
americanistas dedicados a la Chiquitania que componen el estado de la cuestion en esta
tesis y su segundo capitulo. En €l profundizo en la idea de la escasez relativa de las
investigaciones dedicadas a la region, y, a partir de la comparacion con otras regiones
cercanas desde el punto de vista geografico y tematico, en las circunstancias que
contribuyeron a ese estado del arte. Hago referencia al lugar destacado que ocupan las
publicaciones referidas al periodo jesuitico y a las circunstancias patrimoniales, politicas
y académicas que contribuyeron a que se forjara una imagen de la region asociada con lo
jesuitico y con lo misional.

Como ya sefalé, en lo que al proceso de investigacion se refiere, los nlcleos
tematicos de los dos capitulos que componen la segunda parte fueron dos instancias de
aproximacion a los indigenas de Chiquitos. Pero ademas fueron el punto de partida de los
ejes que se desarrollan en la tercera parte. Por eso, en la organizacion del contenido de
esta tesis, estos “Antecedentes en dos movimientos” completan la presentacion y
anticipan lo que la sucede; componen la transicién entre la primera, introductoria a la
region, al temay al problema, y la tercera, que es la demostracién de la tesis propiamente
dicha. El capitulo I11 consiste en el relato de la historia del etndnimo del pueblo indigena
de la regidn estudiada desde una perspectiva interétnica. Se examinan los significados de
los sucesivos nombres con los que fueron referidos desde el siglo X V1 hasta la actualidad
(tapuy miri, chiquitos, tovacicoci, mofieyca, chiquitefio, chiquitano, monkox) atendiendo
al caracter polisémico del término “chiquitos” y asimismo la serie de conceptos étnicos,
topograficos, linglisticos e identitarios que derivan de él. Fue inspirada en diversos
trabajos referidos a la definicion de los grupos étnicos, especialmente a la idea de su
caracter relacional. De ahi que tome en consideracion el caracter relacional involucrado

en el acto de autodenominarse y nominar a otros, y de la variacién de la delimitacién y

16



de la composicion de los grupos, asociadas con las transformaciones que ocurren en el
plano de las relaciones interétnicas. En lo que se refiere a la tesis que aqui sustento, del
recorrido histérico por la etnonimia chiquitana y por las relaciones interétnicas en las que
se forjo, se empled y circuld, resulta evidente que la situacion no permanecié inmovil
desde la llegada de primeros conquistadores —ni desde la de los jesuitas— hasta la
actualidad, y que los procesos sociohistéricos subsiguientes tuvieron tanta repercusion
sobre su vida, sus manifestaciones culturales y las definiciones de su identidad étnica, que
aun cuando se asemeje en la forma, el contenido del chiquiteanos del inicio de la era
republicana no es el mismo que el de los actuales chiquitanos. Para la definicion
diacronica de la identidad chiquitana, y pese a lo que se supone habitualmente, la historia
postjesuitica fue entonces tan decisiva, fundante e instituyente como la jesuitica.

Ahora bien, el periodo jesuitico no es negado aqui en modo alguno, como tampoco
lo son su importancia y su legado. Por el contrario, es considerado un antecedente de peso
para analizar el impacto de la expulsion de la Compariia de Jesus en el devenir historico
de los indigenas de la provincia. Por lo tanto, el capitulo 1V esta dedicado a considerar
ese antecedente l6gico y cronoldgico de esta investigacion. En €l repaso brevemente la
impronta que caracterizo la empresa de la Compaiiia de Jesus en el contexto de la América
colonial y en especial del virreinato del Peru, el recorrido previo a su llegada a Paraguay,
las premisas que guiaban el modelo de republicas de indios que replicaron en los confines
del imperio espariol, para analizar luego en profundidad la casuistica chiquitana.

La reduccién de indios consistio en la conformacion de un tipo de espacios y de
rutinas inspirados en una concepcién cristiana y urbana de la vida en sociedad, en
significativo contraste con la de los indigenas. Esas nuevas formas de organizacion y de
uso del espacio y del tiempo fueron un medio de representacion de la sociedad. Los
lugares que se construyeron a partir de su implantacion funcionaron como simbolos del
estilo de vida que se esperaba desarrollar en ellos, pero también como dispositivos para
promover ciertas practicas y desalentar otras. En este capitulo me refiero a las
particularidades de este fendmeno en la provincia jesuitica de Chiquitos. Primero describo
las actividades y los marcadores temporales y espaciales que estructuraban la vida en
sociedad de los indigenas antes de su reduccién y las comparo con las practicas que les
impusieron los jesuitas cuando los redujeron en los pueblos. Analizo y contrasto las
formas de organizacién social a las que cada modo de vida remite y pongo en evidencia
la magnitud de la transformacion que significo la llegada de los padres de la Compafiia

de Jesus para los indigenas. No obstante, advierto que los jesuitas no solo no inhibieron,
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sino que ademas se valieron de la presencia de elementos de la organizacion social
indigena prerreduccional. De manera que, en la nueva coyuntura ciertas formas culturales
variaron su uso y su contenido, pero permanecieron vigentes como medio y forma de
apropiacion de los pardmetros culturales impuestos por los jesuitas. Me refiero en
concreto a situaciones de las misiones vivas y de la vida en los pueblos en las que es
posible detectar la permanencia de marcas socioculturales indigenas, como por ejemplo
las antiguas malocas guerreras, el recurso a los lazos de parentesco para lograr adhesiones
al nuevo régimen, o el uso de donecillos de metal y vidrio para atraerlos a la reduccion,
que continuaban una larga historia prehispanica de circulacién de bienes de prestigio.
También sefialo otras que constituyeron modos de aprehension de las nuevas condiciones
sociales por parte de los nativos, como la traduccion al idioma vernaculo de oraciones y
textos de la liturgia religiosa, o las representaciones teatrales de textos edificantes que se
realizaban los dias de fiesta, y las adaptaciones locales de las celebraciones promovidas
por los jesuitas. En suma, muestro de qué manera las nuevas formas de organizacion de
la sociedad absorbieron contenidos antiguos, pero también otros nuevos y también, a la
inversa, instituciones y habitos tradicionales fueron empleadas en circunstancias
novedosas. Lo sefialado me permitira fundamentar con la evidencia disponible que, mas
que producto de decisiones deliberadas y acciones voluntarias, la nueva forma
sociocultural misional del Chiquitos jesuitico fue forjada por la dindmica propia de
nuevos modelos sociales puestos en practica en un espacio con una trayectoria indigena
peculiar.

“Las formas indigenas de asimilacion de la alteridad en una provincia de frontera”,
tercera parte de esta tesis, contiene tres capitulos dedicados a analizar la relacion entre los
dos ejes contenidos en el titulo: las modalidades que asumen las relaciones interétnicas
protagonizadas por los indigenas de Chiquitos en el periodo tardo colonial, y la condicion
fronteriza de la region. Cada capitulo estd dedicado al estudio de los tres nucleos
problematicos que detecté al indagar los documentos oficiales del periodo 1767-1825: el
funcionamiento del sistema de la economia misional y la circulacion de cosas de blancos
entre los indios, las relaciones entre indigenas, negros y blancos, y la guerra chiquito-
guaycurd.

Machetes, cuchillos, agujas, anzuelos y cuentas de vidrio, presentes en los
informes administrativos de la provincia a partir de la implementacion del Nuevo Plan de
Gobierno en 1790, pero también en las referencias a contextos de uso ceremonial,

demuestran ser el motor de la vida sociopolitica y econdmica de la provincia de Chiquitos.
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La continuidad entre esta evidencia y la de la circulacion de los mismos bienes desde la
llegada de los primeros conquistadores, leida a través de la lente de la mitologia de los
pueblos amerindios que circundan la Chiquitania, pone en evidencia que esos objetos eran
ademas el principal medio de la reproduccion simbdlica del régimen reduccional de
Chiquitos. El capitulo V es, en primer lugar, una historia de la relacion construida entre
los indigenas de Chiquitos y sus alrededores y los blancos a través de esos objetos.
Comienza con las exploraciones de los primeros conquistadores del arco rioplatense,
continda con las expediciones esclavistas de crucefios y portugueses, sigue con las
misiones vivas de los jesuitas y la fundacién de las reducciones y termina con el
reemplazo de aquellos por una administracion secular bajo el reinado de los Borbones.
En segundo lugar, el capitulo V explica los fundamentos y el funcionamiento del sistema
de la economia misional a partir de esos antecedentes, es decir, desde una perspectiva de
larga duracion y que procura incorporar el punto de vista indigena. En virtud de ello,
constato que el sistema productivo de la provincia estaba basado en el incentivo de la
produccién por medio del reparto de estos bienes. La informacion que data de la época
prehispanica en adelante muestra que los indigenas tenian un interés peculiar en esos
objetos y en intercambiarlos con los blancos, y que lo sostuvieron de distintas maneras y
a cambio de diversas contraprestaciones a lo largo de todo el periodo colonial. El sistema
de la economia misional basado en el reparto de proporciones fijas de bienes a cambio de
productos es la cristalizacion de su manifestacion mas tardia. A partir de las preferencias
e intervenciones de los indigenas involucrados en estos contratos se infieren los principios
que regian la moral de su intercambio, de su circulacion y de su uso entre los indigenas,
que emanaban del prestigio y del valor simbdlico que éstos les reconocian en tanto que
bienes provenientes de los blancos. De ahi que la distribucién de esos bienes por parte de
las autoridades coloniales forjara jerarquias sociales y rangos politicos, y convalidara el
régimen religioso del sistema reduccional en ritos y ceremonias. A causa de estos
principios que trascendian la esfera econdmica y productiva muestro que las motivaciones
de los indigenas para participar en el sistema de la economia misional trascendian y hasta
contradecian los principios de racionalidad econémica, el calculo monetario o el interés
por aumentar la productividad que la historiografia tradicional creyé inoculados con la
colonizacion jesuitica. Por otra parte, en virtud de estructuras de intercambio semejantes,
que involucran indigenas, blancos y cosas de blancos, postulo la pertinencia de incluir a
los indigenas de Chiquitos en el canon de asimilacion de la alteridad propuesto para otros

pueblos de las tierras bajas.
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El punto de vista que pondera el éxito de la evangelizacion jesuitica también
sostiene la tesis de la homogeneizacion cultural y linguistica. Segin esta idea, la
pluralidad de “naciones” que preexistian a las reducciones en pueblos se fue diluyendo
progresivamente. Es un tema que sera anticipado en el tercer capitulo a propoésito de la
reconstruccién de la etnonimia de los indigenas de Chiquitos. Alli advierto que,
contrariamente a lo que sostiene la idea dominante sobre Chiquitos, las parcialidades
siguieron estructurando las relaciones entre los indigenas incluso mucho tiempo después
de la expulsion de los jesuitas. En el capitulo VI retomo esa idea y la contrasto con la
evidencia del periodo tardo colonial. El resultado es el cuestionamiento de la
homogeneizacion del escenario étnico chiquitano y de su inmovilizacién sociocultural.
Propongo que la vigencia de las parcialidades se funda en una sociabilidad basada en el
parentesco como elemento aglutinante de unidades sociales significativas y reitero la
importancia de las situaciones de interaccidon de unos grupos con otros para la definicion
de sus contornos. Asimismo, puntualizo el peso de la condicion de frontera de la provincia
y sefialo sus derivaciones demograficas y socioculturales. La evidencia no solamente
permite poner en duda la idea de la homogeneidad de los indigenas de las misiones, sino
también contradecir la idea de la inmovilidad asociada con la reduccion, con la fijacion
del domicilio y con la vida politica urbana. En este sentido se toman en cuenta las
migraciones en grupo, pero también individuales en el interior de la provincia, como asi
también al otro lado de la frontera con Portugal. Al mismo tiempo, la presencia de blancos
portugueses y esparfioles y de negros fugados de Portugal en la provincia (que no aparece
en la evidencia jesuitica pero si en los documentos del periodo colonial tardio —y sin
embargo nunca habia sido mencionada por la historiografia tradicional), abona a favor de
la relevancia de la condicion de frontera de la provincia por sobre su pasado reduccional
a la hora de pensar en las definiciones étnicas y en las relaciones interétnicas. Numerosos
ejemplos permiten mostrar que, lejos de ser una provincia habitada por indigenas en
situacion de aislamiento, Chiquitos era un lugar de circulacién fluida de personas de
procedencias multiples: de confinamiento de reos del Perq, de refugio de blancos y negros
desertores y fugitivos del reino de Portugal, de asentamiento de comerciantes crucefios.
Los matrimonios de estos advenedizos con indias de los pueblos no son excepcionales y
dan pie a una interpretacion similar a la que hice referencia para el capitulo V a propésito
de la circulacion de cosas de blancos entre estos indigenas. La incorporacion del otro al
propio grupo por la via matrimonial, pudo haber sido ejemplo, al igual que el intercambio

de donecillos, de formas de procesar la relacién con los blancos y de enfrentar una
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diferencia superable en el vinculo reciprocitario. En suma, ldgicas propias de un
pensamiento indigena chiquitano cercanas a otras formas también amerindias de concebir
el mundo y la relacion con la alteridad pudieron estar involucradas en esas redes de
intercambio de objetos y de mujeres. Todo apunta a que esa forma peculiar de vincularse
con la alteridad tuvo efectos perceptibles en una lectura entre lineas del registro oficial
legado por los funcionarios coloniales, y que en esos efectos es posible advertir una
version chiquitana del principio de la proclividad a la alteridad constituyente, tan caro a
las tierras bajas sudamericanas.

Al intercambio de objetos y a la circulacién de mujeres (o a la incorporacién de
“otros” hombres al grupo) se agrega una tercera instancia de reciprocidad, en este caso,
negativa: la guerra. El capitulo VII vuelve a conjugar el problema de las relaciones
interétnicas y de la frontera, pero esta vez a proposito de un actor social indigena nuevo
en aquel escenario: los mbaya-guaycurd. La relacion de los indigenas de Chiquitos con
aquellos es inédita en el contexto altoparaguayense y, en efecto, producto del avance de
la conquista y la colonizacion en Paraguay y en Chiquitos. La guerra en la que se
enfrentaron entre 1763 y 1793 tuvo implicancias maltiples y variadas. Dos grupos hasta
entonces desconocidos entre si se enfrentaron en una guerra que durd tres décadas, lo que
amplio el horizonte de las relaciones interétnicas del Alto Paraguay. En este capitulo
examino los aspectos formales de la guerra y propongo que, aunque los flecheros
chiquitos componian una milicia formada por iniciativa colonial, el enfrentamiento con
los guaycurq, el grupo indigena guerrero por excelencia de la regién, los remitié a un
antiguo codigo de intercambio o de reciprocidad negativa. Luego, al regresar al lugar de
donde cada uno de los contrincantes habia salido, no tardé en aparecer el corolario
socioldgico e interétnico del enfrentamiento: los cautivos incorporados de un lado y del
otro sumaron variantes al estado de las relaciones interétnicas altoparaguayenses. En la
segunda etapa de la guerra nuevos actores se suman a la disputa que inicialmente habia
enfrentado exclusivamente a dos actores indigenas. Es el momento algido de la
competencia de los imperios ibéricos por la demarcacion del territorio, por lo que las
estrategias de ambas coronas incluiran alianzas con los mbaya-guaycura para hacer valer
su presencia, aungque mas no sea indirecta y a través de sus aliados, en la frontera y en los
territorios a ambos lados del rio Paraguay. En efecto, la interpretacion de los ciclos de la
guerra chiquito-guaycurd y la evolucién de la relaciéon entre ambos grupos queda
incompleta si no se tienen en cuenta las manifestaciones locales de las relaciones politicas

entre los dos imperios ibéricos. Aunque este capitulo consiste principalmente en la
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reconstruccion de la historia indigena de la guerra entre los dos grupos considerados, no
se puede soslayar la disputa limitrofe entre los imperios coloniales espafiol y portugués
al abordar la configuracion de las relaciones interétnicas del alto rio Paraguay a fines del
siglo XVII1 y en los primeros afios del X1X. Tal como se la caracterizara en el capitulo
VI, la frontera imperial volverd a mostrarse permeable para la circulacion de personas.
Asi como, en el capitulo anterior, portugueses y espafioles, blancos y negros habran
quedado incorporados a la realidad chiquitana indigena tardo colonial, este capitulo
muestra otro tanto de los guaycuru y también de los chiquitanos del Mato Grosso.

Los sucesos de la guerra de independencia constituyen el epilogo que abre las
conclusiones de esta tesis. La anexion de la gobernacion de Chiquitos a la capitania de
Mato Grosso Y los efectos de esta crisis politica entre los indigenas constituyen el ejemplo
final del argumento desplegado a lo largo de estas paginas. Pero ademas el conflicto que
tuvo como escenario principal el espacio altoperuano repercutio sobre Chiquitos
reduciendo casi totalmente el abastecimiento de bienes sobre los que se basaba su sistema
productivo y su régimen politico. Por eso, la guerra de independencia inaugura y prefigura
un nuevo estado de cosas que se ira consolidando con la aplicacion de sucesivas politicas
liberales por parte de los gobiernos republicanos. A partir de ahi se mencionan las posibles
lineas de investigacion futura que permitiran proyectar el estudio de la region hacia
adelante en el tiempo y hacia el Este en el espacio. Entre ellas se cuentan la
desestructuracion de los pueblos de reduccion en el periodo republicano, los efectos sobre
la poblacion indigena de la ocupacion de las tierras por los criollos y del boom del caucho,
la historia de los chiquitanos del Mato Grosso, el destino de los cautivos de los guaycurl
y de los migrados por voluntad propia, las circunstancias para la afluencia de nuevos
chiquitanos y las formas de integracion a la sociedad brasilera.

Por lo demas, y como es de esperar, el epilogo condensa los aspectos
fundamentales de esta investigacion. A lo largo de los capitulos de la tesis habran ido
apareciendo situaciones que ilustran los dos ejes a partir de los cuales se cuestiond la idea
de la Chiquitania como equivalente a jesuitica y misional. Ellos son, por un lado, las
formas que asumen las relaciones interétnicas y las formas chiquitanas de integracion de
la alteridad, analizadas en el funcionamiento de la economia misional, en los matrimonios
interétnicos con blancos y negros y en la guerra chiquito-guaycurd. Y por el otro, la fuerte
incidencia de la condicion marginal en el contexto colonial altoperuano y fronteriza con
el imperio portugués en la dindmica sociocultural, migratoria y demografica de la

provincia. Esta se manifiesta en la porosidad de la frontera, en el espacio de encuentro
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que se constituye como consecuencia de ello, en el dinamismo de las relaciones
interétnicas que habilita y en la tendencia a la integracion de hecho de la provincia de
Chiquitos con la capitania del Mato Grosso. Esta instancia final de la tesis redne los
resultados expuestos parcialmente en cada una de las anteriores y muestra como ambos
ejes, aunque, a los efectos analiticos y expositivos fueron tratados por separado, confluyen
en la realidad sociohistérica de Chiquitos y de sus pobladores nativos. Es a proposito de
las relaciones interétnicas derivadas de la condicién liminal de la provincia que es posible
apreciar los modos de interaccion e integracion con la alteridad de los indigenas de
Chiquitos. El uso de herramientas provenientes de la antropologia permite pensar a la
Chiquitania como una integrante plena del conjunto de las tierras bajas. Esta tesis no niega
las investigaciones y publicaciones que afirman el pasado reduccional y la identidad
jesuitica de Chiquitos, sino que amplia el horizonte. Se extiende en el tiempo hasta el
final del periodo colonial, orienta la mirada a la frontera y al Mato Grosso, considera al
actor social indigena, sus acciones y sus motivaciones en el registro llevado por los
colonizadores.

En el Apéndice reuni una serie de tablas en las que sistematicé informacion que
aporta datos especificos para el conocimiento general sobre la region, como por ejemplo
la lista de gobernadores coloniales o las parcialidades reducidas en los pueblos segln las
distintas fuentes de informacion para el periodo. Otras tablas resumen el contenido de
documentos con cuyos datos demuestro afirmaciones que hago a lo largo de la tesis,
muchas de ellas del capitulo dedicado al sistema de la economia misional. Por Gltimo,
consideré pertinente y Util reunir en un glosario de etnonimos todas las definiciones o
explicaciones sobre los grupos indigenas o parcialidades a los que me referi. Por lo tanto,
remito al lector al glosario en cuestion cuando requiera informacidn sobre la pertenencia
linglistica, la ubicacion o sobre alguna caracteristica sobresaliente de un grupo indigena
0 de su nombre.

Al transcribir los documentos actualicé la ortografia con excepcién de la de los
nombres, tanto de pueblos como de personas. Estos aparecen tal como fueron escritos en
los documentos. De ahi que varien en mayor o menor medida muchos etnonimos o que
haya diferencias entre la forma en que escribi los nombres de los funcionarios o de los
soldados y aquella con la que se los refiere en las publicaciones sobre historia de la region.
Por ejemplo, Barthelemi Berdugo es el nombre de un gobernador de Chiquitos que
aparece en los documentos e incluso en su propia firma. No obstante Gabriel René

Moreno lo actualizé a Verdugo. Lo mismo para los apellidos Baca y Vaca. Ahora bien,
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en el caso de los etnonimos, en la mayoria de los casos en los que la referencia no proviene
de una transcripcion, omiti la marca del plural en castellano -s o -es con excepcién del
nombre de los chiquitos que es, en efecto, un nombre castellanizado. Por eso escribi

“chiquitos” pero “potorera” o “guaycuru’.
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Capitulo 1

UNA APROXIMACION A LA CHIQUITANIA Y LOS CHIQUITANOS

La Chiquitania es la region de las tierras bajas de Bolivia que se extiende
aproximadamente entre los 16° y los 20° de latitud sur y entre los rios Grande o Guapay
y Paraguay. Para facilitar su ubicacion inmediata, se suele decir que es el espacio que se
encuentra en medio del Chaco y la Amazonia. Esta aclaracion no es menor porgue, como
se vera en el siguiente capitulo, esa condicion geografica transicional tuvo efectos de peso
en la historia de la region y en la historiografia y la antropologia dedicadas a ella.

Este capitulo es una presentacion de la region conocida como Chiquitania que
describe sus caracteristicas geograficas y ambientales y recorre su historia. A partir de la
informacion disponible en diversas investigaciones y publicaciones, repaso los hitos
sociales, econémicos e institucionales que marcan su pasado desde la época prehispanica
hasta el presente, prestando especial atencion a su poblacion indigena. También me
refiero a la situacién actual de los indigenas chiquitanos, tanto de aquellos que viven en
el actual territorio de Bolivia como de aquellos que se establecieron en los estados
brasileros de Mato Grosso y Mato Grosso do Sul, y son conocidos como chiquitanos del

Mato Grosso y como camba-chiquitanos, respectivamente.
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1. LA CHIQUITANIA. CARACTERISTICAS GEOGRAFICAS Y AMBIENTALES !

Las tierras bajas de Bolivia se componen de tres ecorregiones bien diferenciadas: la
Amazonia, el Oriente y el Chaco. La Chiquitania forma parte del llamado Oriente que
limita al norte con la Amazonia y al sur con el Chaco y se distingue de ellos por sus
caracteristicas climaticas, su relieve y su paisaje. Al este, el Oriente queda delimitado por
el rio Paraguay y su naciente, el Pantanal; al oeste, por los primeros contrafuertes andinos.
En el Oriente pueden diferenciarse, a su vez, una parte amazénica, por la proximidad y
las similitudes que presenta con el ambiente homoénimo, una parte central (el Oriente
central o Chiquitania), y una parte que corresponde a la region del Pantanal, naciente del
rio Paraguay, sobre el margen nororiental. Si el Oriente en su totalidad se extiende entre
los 13° y los 18° de latitud Sur, su parte amazonica, que es la mas septentrional, se ubica
entre los 13° y los 15°, mientras que su parte central, la Chiquitania, es la que se extiende

al sur de aquella, entre los 15° y los 18°.

! El contenido de este apartado fue redactado a partir de la informacion disponible en Diez Astete (2011:
349-412), Villarroel et al. 2016, Navarro y Maldonado (eds.) 2002.
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Mapa 1. Ubicacién de la Chiquitania en el mapa de Bolivia

Todo el Oriente Boliviano forma parte del Escudo Brasilefio o Precambrico; por eso,
especialmente sobre la Chiquitania, se prolonga la ecorregién o bosque del Cerrado,
propio de la sabana tropical brasilera. El terreno alterna llanuras onduladas con
variaciones altitudinales de entre los 150 y los 500 metros —donde es frecuente la
aparicion de afloramientos rocosos— con serranias y mesetas entre las que se extienden
cadenas montafiosas que van de los 600 a los 1200 metros de altitud, como la Serrania de
San José, la de Santiago o la de Huanchaca. El paisaje combina la sabana, donde crecen
gramineas, pastos y arboles, y arbustos y palmeras dispersos con bosques densos y
hamedos, conforme varia la altura del terreno. En los bosques predominan los arboles
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bajos como el curupad, el coquino, el tajibo morado, el cuchi, el momoqui, el tajibo
blanco, que forman un dosel continuo en la época himeda, asi como también se
encuentran manchas de tacuara o bambui. En la sabana, dispersos entre las gramineas se
puede encontrar el mururé, el jacarandé, el amarguillo y palmeras cusi, motacu, caranday
y chonta. Hacia el norte, en el Oriente amazdnico, el terreno se vuelve mas inundable y
el Cerrado se combina con vegetacion propia de la selva amazonica. En efecto, es en esta
area, en el norte de las provincias de Nuflo de Chaves y Velasco, donde crecen los arboles
que producen la goma elastica (Hevea brasiliensis), tan caracteristicos de la Amazonia.
En el sur, por su parte, las sabanas arboladas se alternan con vegetacion mas dura y
achaparrada sobre suelos mayormente arenosos, propios de la regién chaquefa. Por eso
suele definirse a la Chiquitania como una gruesa franja transicional entre la Amazonia y
el Chaco. Su extension es de unos 210.000 km?: 550 km de este a oeste, entre el limite
con Brasil y el rio Grande, y 700 km de norte a sur, entre el paralelo de 15° de latitud sur
y la linea del ferrocarril que une Santa Cruz con Corumba.
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Mapa 2. Delimitacion del Cerrado en Bolivia (Villarroel et al. 2016: 54)
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Desde el punto de vista hidrografico, la Chiquitania esta recorrida por rios y arroyos de
la vertiente sudoeste de la cuenca del Amazonas y de la parte noroeste de la cuenca del
Plata, de modo que las tierras ubicadas en el centro de la region dividen ambos sistemas
hidrograficos. Entre los rios pertenecientes a la cuenca amazonica se cuentan el Grande,
el San Miguel, el San Julidn, el San Martin, el Blanco, el Negro y el Zapocd, que
confluyen en el Iténez. Las aguas de la parte sudeste como los rios Las Petas, Candelaria,
Tucavaca, San Fernando y Santo Corazén drenan al Pantanal y al rio Paraguay, afluente
del Rio de la Plata. También pertenecen a este sistema hidrografico las lagunas
Providencia, Pirafia, Uberaba, La Gaiba y Mandioré.

El clima de la regién es tropical, subhimedo y célido, lo que implica una marcada
estacionalidad de las precipitaciones. La estacion lluviosa se extiende entre noviembre y
marzo, y la seca, de mayo a septiembre. La temperatura media anual es de 25 grados, los
dias son calurosos todo el afio, con excepcion de algunos en el mes de julio cuando, por
efecto del viento del sur, se produce una baja muy pronunciada de la temperatura que

llega a registrar marcas bajo cero y a provocar heladas.
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(Muioz 1980 citado en Balza Alarcén 2001: 99)
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llustracion 2. La serrania de San José vista desde el pueblo homénimo

llustracion 3. Formaciones del Precambrico en la Serrania de San José
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llustracion 4. La Chiquitania vista desde la Serrania de Santiago

2. UN REPASO DE LA HISTORIA DE LA CHIQUITANIA Y DE LOS CHIQUITANOS

2.a. La época precolombina

La evidencia arqueoldgica no abunda en la Chiquitania tal vez a causa de las
caracteristicas del ambiente y también de la ausencia de arquitectura monumental,
probablemente correlativa con el tipo de sociedades que la habitaban en la época
precolombina. Por eso, y como sucede en muchas otras partes de América, la informacion
disponible para reconstruir su historia no se remonta en el tiempo mas alla del momento
en que los conquistadores europeos comenzaron a recorrerla y dejaron registro escrito de
lo que encontraron. Las primeras cronicas aparecen en la década de 1530, cuando los
hombres de la armada conducida por Pedro de Mendoza (que fundé Buenos Aires por
primera vez en 1536), comenzaron a explorar el rio Parana y el rio Paraguay aguas arriba.
Atraidos por la quimera de la Sierra de la Plata y del Paititi, fuentes de metales preciosos,
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hicieron expediciones en las que recorrian el curso del rio Paraguay hacia su naciente y
se internaban tierra adentro en direccidn oeste. Desde 1537 las expediciones se sucedieron
con frecuencia. Estaban a cargo de distintos capitanes que, a la sazon, redactaron
relaciones e informes en los que dejaron registro de sus encuentros con los indigenas, de
sus nombres y de los de sus vecinos, de su ubicacion, y de la informacidn que recolectaron
sobre la procedencia de los metales preciosos que aquellos lucian en sus adornos. Es asi
como se tienen noticias de los pueblos que vivian en las orillas del rio Paraguay, como
los guarani, los guaycurd, los payagua, y también de los que estaban en contacto con ellos,
pero vivian tierra adentro en el espacio que mediaba entre el rio Paraguay y el piedemonte
andino?.

Uno de los mayores problemas de esta evidencia del siglo XVI, que luego se
reitera en los escritos de los jesuitas a partir del siglo XVIII, es la proliferacion de
etnonimos para dar cuenta de los grupos indigenas que vivian en esta region y la ausencia
de correlato entre los que aparecen en las cronicas de los conquistadores quinientistas con
aquellos registrados por los jesuitas entre 1690 y 1767. La clasificacion linguistica del
jesuita Lorenzo Hervas y Panduro (1800) contribuyé mucho a deslindar grupos y
afinidades, pero en absoluto saldo la cuestion, al punto que cuando Alfred Meétraux
escribid el capitulo del Handbook of South American Indians dedicado a los indigenas de
Chiquitos, calificd la tarea nada menos que como “la mas desesperante de la etnologia
sudamericana” (Métraux 1942: 114). Fue la célebre lingliista y etndloga, Branislava
Susnik, la pionera en echar luz sobre las dindmicas socioculturales e interétnicas de la
region, considerandola desde una perspectiva macrorregional junto con el Chaco y con el
rio Paraguay (Susnik 1978). Pero la complejidad del tema, su prosa peculiar y el caracter
apenas intuitivo de muchas de sus afirmaciones requerian de un nuevo ciclo de
indagaciones. En la ultima década Isabelle Combés tomo la posta: su Diccionario étnico
de Santa Cruz la vieja y su entorno en el siglo XVI (Combes 2010) da la impresion de
haber indagado todo lo que los documentos lo permiten en cuestion de etnénimos, de su
correlacién con grupos étnicos y de su respectiva pertenencia linglistica. Al mismo

tiempo avanzo en la propuesta de un paradigma interpretativo que pudiera despojarse de

2 Muchas de estas crénicas, dispersas en distintos repositorios documentales y editadas en colecciones
diversas, fueron reunidas recientemente por Catherine Julien en la compilacién de documentos Desde el
oriente. Documentos para la historia del Oriente Boliviano y Santa Cruz la Vieja (1542-1597), publicada
por primera vez en 2008.
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la clasificacion linguistica que habia encorsetado los estudios amerindios en el siglo XX
(Combes 2006a, 2006b, 2009b, 2010, 2012b, 2015).

En la época precolombina, la region que actualmente conocemos como
Chiquitania estaba poblada por un gran namero de indigenas que hablaban una lengua
que los conquistadores denominaron chiquito. El chiquito, actualmente conocido como
besiro, solia ser considerado una lengua aislada por la dificultad que presentaba para ser
clasificada en alguna de las familias linglisticas nativas de América. Pero las
investigaciones de los ultimos veinte afios proponen, con evidencia que consideran
concluyente, su pertenencia a la familia Macro-Gé (Adelaar 2008; Falkinger 2010; Sans
2010; Haan 2011; Santana 2012). Junto con los chiquito-hablantes, en la region vivian
otros grupos clasificados linguisticamente entre las familias zamuco y otuqui al sur y
sureste), arawak y chapacura (al noroeste y al noreste), y guarani (al oeste). Esta
clasificacion segun criterios lingiisticos es una forma posible y ha sido un criterio
generalizado desde el siglo XIX para pasar revista de los grupos indigenas de América.
Sin embargo, para las inquietudes a las que Branislava Susnik e Isabelle Combés
intentaron dar respuesta, ese ejercicio taxondmico no podia ser la meta sino apenas el
punto de partida de sus indagaciones: el mapeo lingiistico de los grupos indigenas que
habitaban la Chiquitania no era un dato absoluto y definitivo sobre su situacién étnica
sino el reflejo de una articulacion interétnica socio-histoéricamente dada. Por eso, por
ejemplo, la presencia de grupos guarani-hablantes en Chiquitos decia poco si no se la
consideraba junto con las migraciones que habian protagonizado esos indigenas desde la
costa del rio Paraguay. Aunque acentuadas con las expediciones de los conquistadores,
estas migraciones ya contaban con una larga historia al momento de la llegada de los
espafoles, lo que, a su vez, demandaba una interpretacion sociocultural para explicarlas
(Métraux 1927; Susnik 1968). Luego, esos grupos fueron conocidos como itatines,
chiriguano, guarayo, pauserna o siriond, dependiendo del lugar donde se establecieron
(Combes 2015). De ahi se desprende también que la forma en que trabaron relaciones con
los indigenas que encontraron en los lugares donde finalmente se instalaron demandara
explicaciones sobre las definiciones étnicas y las relaciones interétnicas que, si bien
involucraban cuestiones de orden linguistico, no se agotaban en ellas (Susnik 1968;
Combeés y Saignes 1991).

Desde este punto de vista, la variedad de lenguas que se hablaban en la region no
solo reflejaba su heterogeneidad étnica, sino que ademas era un indicador de la fluida

circulacion de personas que existia en la zona y de la tendencia a integrarse unos con
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otros. En este sentido, el predominio de ciertas lenguas para nombrar a los grupos que la
habitaban probablemente indicara el ascendiente o tal vez la posicion dominante de unos
grupos sobre otros, ya fuera por su tendencia a la integracion o a la colonizacion. La
frecuencia de los nombres con terminacion -ono, plural de las lenguas arawak surefias (en
este caso, chané: apichiono, pamono, corocorono, camiono, curiabono, maracaono,
tagoayono, entre muchos otros) pudo haber sido ejemplo de integracion, mientras que la
reiteracion de la terminacién -coci, posible plural de la lengua de un grupo chiquito o
chiquitanizado, puede ser un ejemplo de la tendencia a la expansion colonizadora por
parte de los chiquitos (puricgicogi, mocgarecoci, quibichicocgi, panecogi, tahucogi,
tomacoci, boierecoci, jamarecoci, tarcoci, etc.). Seguin Susnik, los chiquitos eran un grupo
migrante que habia llegado desde el noroeste, empujado por otros pueblos (movima,
kanichama e itonama) que vivian al norte de los mojo-arawak. No los caracterizaba un
ethos invasivo y conquistador como grupo étnico compacto, sino una predisposicion a la
integracion progresiva con otros pueblos con los que se iban encontrando. De ahi su
tendencia a la dialectizacion. En este sentido puede considerarse el predominio en el
registro de los conquistadores del siglo XVI de la desinencia -cogi. Las investigaciones
mas recientes proponen que era la forma del plural en la lengua de los gorgotoqui, un
grupo que vivia donde se fundd Santa Cruz la vieja (Combés 2012b). Ahora bien, cuando
un poco mas de un siglo después llegaron los jesuitas, era el dialecto tao de la lengua
chiquita el que estaba extendido en los nombres de los grupos indigenas, cuyo plural se
indicaba con la terminacién -ca. La raiz de muchos nombres se repetia, pero con una
terminacion distinta a la del siglo XVI, lo que hace pensar en que ambas lenguas
estuvieran familiarizadas, en que la primera hubiera sido reemplazada por la segunda o
en la mutacion de aquella a esta®. El nombre gorgotoqui, por su parte, tan presente en el
siglo XVI, habia desaparecido, mientras que un nuevo nombre prevalecia: penoqui o
penoquica. Si bien fueron considerados chiquito-hablantes, estos penoqui del siglo XVII1
se distinguian de los demas por su dialecto homénimo, peculiar y exclusivo. Lo curioso
y probablemente no casual es que moraban en los alrededores del pueblo de San José, es
decir, a escasos dos kilometros de la abandonada Santa Cruz la vieja de los gorgotoqui.
Por eso, tomando en cuenta la idea que propuso Susnik sobre la chiquitanizacion
linglistica de la region justo antes de la llegada de los conquistadores (Susnik 1978: 40-

43), lIsabelle Combes sugiri6 que los gorgotoqui pudieron haber sido un grupo que

% Ejemplos de esto seran aportados en el siguiente capitulo (infra: 77).
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hablaba una lengua de la familia otuqui pero que fue progresivamente chiquitanizada, y
que luego derivé en el dialecto penoqui del grupo homénimo (Combes 2012b). A
interpretaciones similares se presta la ambigliedad de las parcialidades tapacura y
quitemoca cuando se las clasifica linguisticamente en el dialecto manasi de la familia
chiquito o bien en la familia chapacura. El padre Fernandez reporta que los manasi hacian
una sola nacioén con los chiquitos y que se dividieron a causa de discordias “de donde les
vino el corromper el idioma chiquito” (Fernandez 1895-1896 I: 262). Susnik (1978) refuta
a quienes sostienen la idea de la pertenencia de los manasi a la familia chapacura (Métraux
1942), al mismo tiempo que sostiene que las tierras que aquellos ocupaban fueron
invadidas por los chapacura, y que, antes de que eso ocurriera habian estado en contacto
con los baure de los llanos de Mojos (Susnik 1978: 42-43). Entonces, al contrario de la
hipotesis de Fernandez de la “manasizacion” de cierto grupo de chiquitos, podria tal vez
pensarse en la chiquitizacion del grupo de los manasi.

En suma, estos ejemplos muestran que el escenario lingistico de la region no era
estatico y, ademas, que era reflejo de una situacion interétnica igualmente dinamica y
fluida, 0 en palabras de Susnik, “efervescente”. La region era ademas un espacio de
encuentro entre grupos, y de circulacion de personas y de objetos, en definitiva y tal como
la describi6 Isabelle Combes, una “telarafia interétnica”. De ahi que los conquistadores
que recorrian el rio Paraguay hayan encontrado objetos de oro y plata entre los indigenas
que moraban cerca de sus costas. Eran adornos que llegaban desde la region andina, a
través del intercambio, como regalos, como botines de robos o de guerras que mantenian
unos grupos con otros. Las redes de intercambio y de circulacion de esos objetos
atravesaban toda esa tierra adentro. Los grupos que la poblaban eran eslabones de una
larga cadena que conectaba zonas tan alejadas entre si como el piedemonte andino con el
rio Paraguay (Combés 2008a). No fue, entonces, sobre el vacio que los primeros
conquistadores organizaron las expediciones para explorar aquellos territorios. Un largo

e intenso antecedente precolombino las precedia.

2.b. La conquista

Las expediciones tierra adentro organizadas desde Asuncidn se sucedieron con resultados
variados a lo largo de la década de 1540. Todas intentaban dar con el camino al Candire

o tierra de los metales que, segun les informaban los indigenas, era el lugar de donde
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provenian sus brazaletes, planchas, hachuelas y demas objetos de oro y plata (Combés
2006¢, 2008a, 2011a). Despues de varios intentos malogrados, en 1548 una de estas
incursiones conducida por Domingo Martinez de Irala e integrada, entre otros capitanes,
por Nuflo de Chaves, llegé a los confines orientales de Charcas y confirmé que la Sierra
de la Plata era el cerro de Potosi y ya tenia duefio. Esto no diluyd sin embargo la utopia
de la tierra rica: la desplaz6 hacia el norte. Fue asi como luego de un intento frustrado en
1553, Nuflo de Chaves salié de Asuncion en 1557 con el mandato de Domingo Martinez
de Irala, ahora gobernador de Paraguay, de fundar un pueblo en la laguna de los Xarayes
(hoy Pantanal, naciente del rio Paraguay)*. En lugar de cumplir con la orden, sigui6
camino tierra adentro y termind fundando en 1559 Nuestra Sefiora de la Nueva Asuncion
(cerca de donde esté la Santa Cruz actual) y, en 1561, la primera ciudad de Santa Cruz de
la Sierra (luego Santa Cruz la vieja), a dos kildémetros del actual pueblo de San Jose de
Chiquitos. Lo impulsaba la idea de contar con un asentamiento estable que hiciera de base
para nuevas expediciones hacia la quimera de los metales que, ahora, en el imaginario de
los conquistadores, se ubicaba en los llanos de Mojos®.

A lo largo de esta expedicion y tal como quedd registrado en su probanza de
méritos y servicios, Chaves y sus hombres tuvieron que atravesar la tierra de los temibles
indios tapuy miri, como les llamaban los guias guarani-hablantes, o chiquitos, traducido
al castellano. Eran temibles por sus flechas envenenadas y por su habilidad para atacar y
para defenderse; los espafioles y los guias guaranies tuvieron enfrentamientos violentos
con ellos. Pero poco tiempo después, al fundar la ciudad de Santa Cruz, algunos de esos
grupos fueron repartidos en encomienda entre los capitanes y los soldados que
acompafaron a Chaves.

Este primer intento de colonizacién del Oriente durd poco. Las condiciones de
vida en Santa Cruz eran miserables para los conquistadores al mismo tiempo que desde
Charcas se desdefiaba el proyecto explorador y se demandaba que la nueva ciudad
asumiera un papel de contencidon y defensa frente a los ataques de los indigenas
chiriguano del piedemonte. Por eso la primera Santa Cruz fue progresivamente
abandonada y reemplazada por otras villas fundadas mas cerca de los rios Guapay y Piray:

San Lorenzo (el Real, o de la Frontera o de la Barranca), luego trasladada a Cotoca, y

4 Para una historia sobre el Pantanal, antigua laguna o lago de los Xarayes, ver Costa 1999.

5 La semblanza del conquistador del Oriente boliviano a través del estudio de la figura de Nuflo de Chaves
fue el tema al que me dediqué en mi tesis de licenciatura (Martinez 2011). Las hip6tesis que desarrollé alli
pueden ser consultadas en Martinez 2014a y 2014b.
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Santiago del Puerto. En 1621 ambas terminaron uniéndose en el sitio donde actualmente
estd emplazada Santa Cruz de la Sierra bajo el nombre de San Lorenzo; con el correr de
los afios llegd la adopcién del nombre actual. La respuesta a estas mudanzas por parte de
los indigenas encomendados fue dispar: algunos fueron a Cotoca mientras que otros
permanecieron en su lugar original, en los alrededores de Santa Cruz la vieja (Garcia
Recio 1988a).

El abandono de esa ciudad dej6 aquel espacio libre del asentamiento de
conquistadores europeos, pero no de sus incursiones. El repliegue de la colonizacién
iniciada con la fundacion de Santa Cruz la vieja no significo un retorno al estado de cosas
anterior. En el siglo XV11, la conquista y la colonizacion europea en los margenes oriental
y occidental de esta region avanzaban firmes, al ritmo de la extraccion de plata en Charcas
y de oro y diamantes en Brasil. La explotacion minera demandaba brazos de forma
intensiva al mismo tiempo que requeria bienes agricolas y ganaderos para alimentar a la
mano de obra. Por el oeste, los crucefios les hacian la guerra a los chiquitos con el pretexto
de defenderse de sus ataques y saqueos, pero pronto esas correrias se volvieron cacerias
sistematicas de indigenas que luego eran vendidos en Charcas para ser empleados en las
haciendas agricolas. Por el este, se volvio frecuente la captura de indios por parte de
bandeirantes portugueses (Fernandez 1895-1896 I: 81-91; Garcia Recio 1988a). El
impacto de estas incursiones entre los nativos aguarda una indagacion y un analisis
detallados, pero la informacion fragmentaria que aparece en los registros de la época no
deja dudar sobre las fuertes dislocaciones que provocaron. Los documentos oficiales de
la gobernacion de Chiquitos de principios del siglo XVII aportan algunos casos
ilustrativos: los indios saraves (probablemente el nombre actualizado de xarayes,
indigenas que poblaban en las inmediaciones del Pantanal —laguna de los xarayes— en el
siglo XVI; saraveca en el registro jesuita) decian que los portugueses habian ocupado sus
antiguos pueblos y que habian conseguido resguardarse, pero que los parisi y los guarayo
no corrieron la misma suerte y la mayoria de ellos fueron capturados por los portugueses;
que los curucané (grupo de la familia linguistica otuqui), que solian vivir cerca del rio
Paraguay, habian sufrido la pérdida de muchos de sus familiares a manos de las malocas
de los portugueses; que mas tarde también padecieron estas incursiones los penoqui y los
taus (ambos grupos de chiquitos), ubicados mas al oeste; y que en 1696 los bandeirantes

llegaron nada menos que hasta el rio San Miguel y se llevaron 600 indigenas como
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esclavos. También aparecerian referencias a los indigenas que consiguieron fugarse y
volvieron a su tierra (ABNB ALP MyCh 3; Fernandez 1895-1896 I: 94-104)°.

2.c. La colonizacion

Este estado de cosas fue terreno fértil para la llegada de los jesuitas a fines del siglo XVII
y para la fundacién de pueblos de reduccion donde los indigenas encontraron refugio. El
relato clasico legado por la célebre Relacion historial de las misiones de los indios que
Ilaman chiquitos del jesuita Juan Patricio Fernandez (1895-1896) cuenta que en 1690
ciertos indios chiquitos, representantes de los pacarés, los zumiquies, los coas y los
pifiocas, se presentaron ante el gobernador de Santa Cruz para pedir la paz y para expresar
su buena predisposicion para formar pueblos de reduccion. Estaban rodeados por los
esclavistas crucefios y portugueses y pedian proteccion.

Asi comienza el periodo jesuita en Chiquitos, que se extendio entre 1691 y 1767.
Durante esos afios fundaron en total once pueblos de los cuales perduraron diez luego de

la expulsion, segun se indica en el mapa:
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Mapa 4. Ubicacidon de los antiguos pueblos jesuiticos de Chiquitos en un mapa actual

Fuente: https://commons.wikimedia.org/w/index.php?curid=5444524

6 Esta informacidn sera retomada y ampliada en el capitulo V1. En el Glosario de etnénimos del Apéndice
se encuentran referencias a los nombres mencionados.
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En los pueblos fueron reducidas numerosas parcialidades de diversas afiliaciones
linglisticas. En la Tabla 1 las presento segun el pueblo al que fueron incorporadas e indico
su pertenencia linglistica. Ahora bien, a lo largo de todo el periodo jesuitico hubo
variaciones en la cantidad de indigenas y en la distribucion de las parcialidades en los
pueblos. EIl detalle de estos cambios, conforme los documentos lo permiten conocer,

puede consultarse en el Apéndice.

Tabla 1. Parcialidades reducidas en los pueblos de la provincia jesuitica de Chiquitos de
acuerdo con su pertenencia lingiiistica

PUEBLO PARCIALIDADES FAMILIA
REDUCIDAS’ LINGUISTICA
San  Francisco  Xavier | boros Chiquito tao
(1691) piococa

purasi, puntagica o punacica
quibiquica

subereca

tabica

tanipica

tao

tubasi

Xamaru 0 xamanuca
guimomeca Chiquito manasi
yurucaré o yurucareca
guapa Chiquito pifoco
pogisoca
quimeca
pifioca
piococa
guarayo Guarani
baure Arawak
paicone o paiconeca
San Rafael (1695) basaro o bazoroca Chiquito tao
tao
batasi Arawak
cupies

jarabe (sarave o saraveca)

7 Lista confeccionada a partir de tres fuentes de informacion: 1) la tabla elaborada por los editores de
Matienzo et al. (2011: 328-329) que resume el primer censo realizado en la provincia en el afio 1745, 2) el
relevamiento del padre jesuita José Sanchez Labrador en el viaje en que comunicd Paraguay con Chiquitos
en 1767 (Sanchez Labrador 1910 I: 82-88) y 3) el censo del afio 1768 levantado inmediatamente después
de la expulsion (ABNB GRM MyCh 24 VI). Véase en el Apéndice la Tabla 6 que resume la informacion
disponible en esos documentos junto con la registrada por Alcide d’Orbigny en la década de 1830.

El sufijo -ca, indica el plural en el dialecto tao del chiquito mientras que el prefijo ma- significa “los”.
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quidagones
veripones

ugaraio Zamuco

curucanés o curucaneca Otuqui
curuminas o curuminaca
ecobares o cobareca

San José (1697) boro Chiquito tao
Xamaru, xamanuca 0 maxamaroca

pifoca Chiquito pinoco
piococa

penoqui Chiquito penoqui

ugarafno Zamuco

tapacuraca Chapacura

tapii Otuqui

San Juan Bautista (1699) boro Chiquito tao
tao

caipotorade Zamuco
cucutade o cucarate
morotoco

ororebate u ororebeda
pamono

tieque

tomoeno

zamuco

zerivente

Concepcidn (1709) boococa Chiquito tao
purasi
tubasi u otubasi

cusica Chiquito manasi
quimomeca
yurucaré
zibaca

paicone Arawak
parisi
paunaca

tapacuraca Chapacura
quitema o quitemoca
napeca

aruporeca 0 anapareca s/d
puizoca

San Miguel (1721) pequica Chiquito tao
tabica
tanipica
tao
Xamaru

parabaca Arawak
tarabaca

corabera o carabelas Otuqui
otuqui

guarayo Guarani




San Ignacio de Zamucos | cucutade o cucarate Zamuco
(1724-1745) tapios
tunacho
satieno o zatieno
ugarofo
zamuco
San Ignacio (1748) piococa Chiquito tao
tanepica
Xamaru 0 xamanuca
pifioca Chiquito pifoco
cusica Chiquito manasi
parisi Arawak
tapurica Otuqui
guarayo Guarani
lurupeca s/d
Santiago (1754) tao Chiquito tao
caipotorade Zamuco
imono
tunacho
ugarafo
Santa Ana (1755) piococa Chiquito tao
tabica
basoroca
saraveca Arawak
curumina Otuqui
cobareca o ecobare
Santo Corazon (1760) boro Chiquito tao
tao
cucutade Zamuco
zamuco
zatieno
corabera Otuqui
otuque
guarayo Guarani

Como se vera en el capitulo 1V, los propios indigenas ya reducidos tuvieron una
participacion activa en las misiones organizadas por los jesuitas para conseguir que los
indios montaraces fueran a vivir a los pueblos. De ahi, por ejemplo, la presencia de los
tao y de los boro en casi todos los pueblos de la provincia. Luego, la reduccion de los
grupos en los distintos pueblos teniendo en cuenta su pertenencia linguistica indica una
distribucién geografica que permite imaginar a grandes rasgos el escenario previo a la
llegada de los jesuitas: los de lengua zamuco al sur, los de lengua otuqui al sur y sobre
todo al este, los de lenguas arawak en todos los pueblos del arco norte, y los de lengua

chapacura en los del nor-noroeste.
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Aungue no sea el periodo especificamente estudiado aqui, el momento jesuitico
sera aludido con frecuencia: es una referencia obligada por el impacto que tuvo esta
colonizacidn en la regién, especialmente por el peso del modelo reduccional jesuita en la
organizacion politica y econémica de la provincia, no solo durante el tiempo que la
Compafiia de JesUs estuvo a cargo sino también después de la expulsién y hasta bien
entrado el periodo republicano. De esta época datan también los registros mas importantes
para conocer la poblacién indigena de la region. Ademas, desde un punto de vista
historiogréfico, el periodo jesuita es el mejor ponderado. Los motivos fueron anticipados
y serén desarrollados en el proximo capitulo. Por eso, en los capitulos 111y IV me detendré
en analizar el impacto de la experiencia jesuitica en cuestiones etno y toponimicas que
llegan hasta el presente, y en las formas de uso del tiempo y del espacio por parte de los
indigenas.

A los efectos de la presentacion de la historia de la region, bastard con sefialar
cuestiones mas generales y descriptivas. Una de ellas es el derrotero de la colonizacion
realizada por los jesuitas. En la cronologia de la fundacion de los pueblos se advierte que
las tres primeras fundaciones realizadas en la ultima década del siglo XVII trazaron un
triangulo sobre el territorio cuyos vertices eran los pueblos de San Xavier, San Rafael y
San José. A partir de ellos las misiones se fueron expandiendo y se establecieron pueblos,
primero, en direccidn al norte (Concepcion), luego al este (San Miguel) y por ultimo hacia
el sur (San Juan), llegando a incursionar en el Chaco con la fundacion de San Ignacio de
Zamucos (cuyo sitio de emplazamiento se desconoce). Este pueblo tuvo que ser
abandonado en 1745 a causa de conflictos entre las parcialidades que lo poblaban y de la
hostilidad de algunas de ellas con los jesuitas. El fracaso de esta reduccion reorientd los
esfuerzos de los jesuitas a la fundacién de otros pueblos en el lado este (el nuevo San
Ignacio y Santa Ana) y por ultimo en el vértice sureste con los pueblos de Santiago y de
Santo Corazon®. Este Gltimo vector de evangelizacion sera tratado en el capitulo VII, a
propdsito de la guerra chiquito-guaycuru.

Todo el territorio alcanzado por las misiones y las reducciones de los jesuitas pasé
a formar parte de la provincia jesuitica de Chiquitos, perteneciente a la jurisdiccion del
Paraguay. También estaba vinculada con el obispo de Santa Cruz de la Sierra que, como

autoridad eclesiastica externa a la compafia, realiz6 visitas de supervision en tres

8 Roberto Tomicha (2002) desarrolla una periodizacion similar en su tesis La primera evangelizacion en
las reducciones de Chiquito. Hasta el momento es la investigacién mas completa y pormenorizada sobre el
periodo jesuita.

44



oportunidades durante el periodo jesuitico (Just 1999; Diez Géalvez 2009: 31). Al mismo
tiempo la provincia pertenecia a las jurisdicciones laicas de la gobernacion de Santa Cruz,
la Audiencia de Charcas y el virreinato del Perd, que tuvieron incidencia escasa en su
administracion. Ademas, el modelo de las republicas de indios implantado en la provincia
prohibia el contacto de los indigenas con blancos y mestizos; la provincia se autoabastecia
con los alimentos que cultivaban y solamente los jesuitas accedian a los mercados crucefio
y altoperuano para vender algunas producciones locales como cera y textiles de algodon,
0 para comprar otros bienes necesarios para el mantenimiento de los pueblos.

A lo largo de todo el periodo, fue constante el interés de los jesuitas de Chiquitos
y de Paraguay en conseguir la comunicacién de ambas provincias. Para ello se
organizaron varias expediciones, pero fue recién en 1767 cuando el padre José Sanchez
Labrador lo logrd. Nuevamente, referencias a estas circunstancias seran tratadas en el
capitulo VII. Ese mismo afio fue dictada la expulsion de la Compafiia de Jesus de
América; en Chiquitos, la orden se hizo efectiva al afio siguiente. A diferencia de lo que
se implemento en otras jurisdicciones jesuiticas, donde se libero la mano de obra indigena
y se alent6 a ganaderos y hacendados criollos para que ocuparan las tierras comunales de
las misiones, en Chiquitos se procuré mantener el régimen misional. Los cambios fueron,
no obstante, inevitables. Se cred el cargo de gobernador que compartiria la administracion
temporal de la provincia con el obispo de Santa Cruz®. La provincia qued6 subordinada a
la gobernacion de Santa Cruz en el fuero militar y era supervisada politica, administrativa
y judicialmente por la Audiencia de La Plata. En 1769 el obispo crucefio dictd los
reglamentos espiritual y temporal que la regirian y nombro curas doctrineros que
reemplazarian a los expulsos en los pueblos. El gobierno, aunque mixto —laico y
eclesidstico— en las formas, en la practica fue ejercido por el claro secular ya que eran el
obispo y los curas de los pueblos quienes tomaban la mayor parte de las decisiones,
trataban con los indigenas y administraban los recursos de la provincia. Por eso no
tardaron en desatarse conflictos por el gobierno de la provincia entre los sucesivos
gobernadores y el obispo de Santa Cruz. Los gobernadores se quejaron con mucha
frecuencia de la desobediencia de los curas y de las conspiraciones del obispo de Santa
Cruz para debilitar su poder. Ademas, las denuncias contra los curas doctrineros por
corrupcion y por malos tratos a los indigenas por parte de los gobernadores se volvieron

moneda corriente (Moreno 1888).

® Véase una lista de los gobernadores de la provincia del periodo 1768-1825 en la Tabla 7 del Apéndice.
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Pero, més alla de la puja politica que motivaba gran parte de esas denuncias del
lucro privado de los curas con fondos publicos, a veinte afios de andar el nuevo régimen
de gobierno el desfalco de la provincia era indisimulable. Fue el gobernador interino
Antonio Lépez Carbajal quien aport6 a la Audiencia de Charcas un completo informe
sobre el estado de la provincia, e inspirado en la reforma implementada en la provincia
vecina de Mojos propuso una similar para Chiquitos, conocida como el Nuevo Plan de
Gobierno que fue aplicada a partir de 1790. Este relevaba al obispo y a los curas
doctrineros del gobierno temporal de la provincia, delegado por completo al gobernador
y a los administradores. Estos formaban un cuerpo de funcionarios laicos que llevarian
las cuentas de los fondos publicos destinados a la provincia y cumplirian sus funciones
en los pueblos. Vale aclarar que ninguna de estas medidas tenia por objeto cambiar el
régimen misional heredado de los jesuitas. Aunque con importantes variaciones, el
gobierno de los pueblos continuaba a cargo del cabildo indigena y el sistema de la
economia misional seguia basandose en el trabajo comunal para el mantenimiento de las
instituciones y la infraestructura colectivas. De hecho, las sintesis histdricas sobre la
region coinciden en que no fue hasta 1850 que ese regimen de explotacion de trabajo
quedo definitivamente desmontado. De momento podria decirse que este régimen
establecido por el Nuevo Plan de Gobierno duro lo que el gobierno colonial. Luego, en la
republica, los administradores fueron renombrados economos y el gobernador,
subprefecto, quedando entonces mas clara la relacion de subordinacion con el gobernador

de Santa Cruz, entonces llamado prefecto.

2.d. La independencia y la republica

Sobre el final del periodo colonial tuvo lugar un episodio destacado en las sintesis
historiogréaficas locales: la anexion de la gobernacion de Chiquitos a la capitania de Mato
Grosso, jurisdiccion del reino de Portugal. EI hecho ocurrié cuando, una vez terminada la
guerra en el Alto Perq, el gobernador realista de Chiquitos, Sebastian Ramos, entrego el
gobierno de la provincia a la capitania de Mato Grosso. No era una opcion descabellada
después de todo: la cercania geogréafica y la relacion fluida de larga data que existia entre
ambas gobernaciones lo inclinaron a apostar por esa forma de resistencia pro-monarquica
(Lecuna 1995; Ovando Sanz 1986). Debe sefialarse que, aunque es destacable la hazafa

del gobernador realista, visto en retrospectiva, el hecho no es un hito en la historia de

46



Chiquitos por su alcance real —que de hecho fue corto en el tiempo y débil o nulo en sus
efectos (sin ir mas lejos, Sebastidn Ramos luego fue gobernador de Chiquitos durante la
republica) —, sino por su peso simbolico. Al fin y al cabo, era una alternativa que
mostraba el lugar marginal que Chiquitos habia ocupado para la Audiencia de Charcas y
el Alto Pery que el Oriente ocuparia después en la politica nacional boliviana. También
ponia en evidencia la relacion de afinidad de larga data con el Estado brasilero de Mato
Grosso y el interés de Portugal que luego heredaria Brasil en avanzar sobre las tierras de
esa frontera occidental. Por eso no seria la primera ni la Gltima vez que las circunstancias
geopoliticas se impondrian sin esfuerzo por sobre los limites internacionales. En el
capitulo VI mostraré los antecedentes tardo-coloniales del affaire de 1825, al que por otro
lado me referiré en el epilogo.

Las primeras décadas del gobierno republicano en la provincia fueron una
sucesion de avances y contramarchas en dos cuestiones fundamentales para la ideologia
liberal del joven Estado boliviano: la ocupacion del extremo oriente de la provincia y el
desmantelamiento del régimen comunitario misional. La primera estaba motivada por el
interés en preservar el territorio del avance brasilefio y en poner las tierras a disposicion
de la explotacion agricola y ganadera. De ahi que en 1832 se autorizara a privados a
ocupar los territorios aledafios al rio Otuquis. A tales efectos en 1836 se encomendo una
expedicion exploratoria y se le otorgé a Manuel de Oliden la posesion del lugar que
incluiria los pueblos de Santiago y de Santo Corazdén (Bach 1842). Pero este
emprendimiento fue abandonado pocos afos después y retomado recién en la década de
1870 por Antonio Quijarro, aunque al parecer con resultados no del todo favorables
porque termind en la pérdida por parte del Estado boliviano del puerto sobre el rio
Paraguay, situado en las barrancas de los Chamacocos (hoy Bahia Negra) (Groff Greever
1987; Tonelli 2004: 175).

En simultaneo con la expedicién de Oliden al rio Otuquis, otro proyecto de
colonizacion fue llevado a cabo més al norte, en la desembocadura del rio Jaurl en el
Paraguay. Ahi el prefecto de Santa Cruz fund6 la Villa del Marco con el apoyo de
Sebastian Ramos, gobernador de la provincia, quien ademas tenia intereses ganaderos en
la zona. Pero algunos afios después la villa fue ocupada por brasileros, al igual que las
salinas vecinas que durante todo el periodo colonial habian formado parte de los

territorios de la corona espafiola. En la misma zona, también para asegurar la presencia

10 Sobre el derrotero politico de Sebastian Ramos a un lado y al otro de la frontera, ver Sena 2015.
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boliviana, y asociada con la pacificacion de un grupo de indigenas bororo, fue fundada la
villa de San Matias (Tonelli 2004: 176-186).

Con respecto a la segunda cuestion, desde el punto de vista de la clase gobernante
de Bolivia imperaba la necesidad de aplicar una reforma sobre la propiedad de los medios
de produccion y el usufructo de la fuerza de trabajo indigena. Las autoridades locales
compartian la idea pero entendian que el cambio no podia ser brusco. A lo largo de la
primera mitad del siglo XIX se propusieron medidas para que las tierras comunales de
los pueblos fueran explotadas por privados. En algunos casos se promovia la explotacion
ganadera por parte de criollos; en otros, se estipulaba el reparto de chacras o cabezas de
ganado a los indigenas para que las trabajen individualmente para su autosubsistencia y
para vender los productos agropecuarios en el mercado. Se pretendia ademés que la
poblacion indigena, hasta entonces sujeta a un régimen tributario de contribucion en
trabajo, fuera relevada de esas obligaciones, se insertara libremente en el mercado laboral
0 de mercancias y pagara sus impuestos con el dinero que recibiera por su trabajo o por
la venta de sus productos (Diez Galvez 2009: 53-65). Sin embargo, todos los intentos por
implementar estos planes chocaban con el desinterés de los propios indigenas. Desde la
época de los jesuitas habian trabajado a cambio de la entrega de objetos que consideraban
valiosos y atractivos. Los fundamentos de este sistema de economia misional seran
analizados en el capitulo V y no es el objetivo de esta introduccion estudiar sus
derivaciones decimononicas que, por otra parte, aguardan ser investigadas. Pero a modo
de sintesis puede decirse que en estas primeras décadas de gobierno republicano el Estado
fue retrayéndose de su rol de proveedor de bienes para incentivar el trabajo indigena. Ello
no significd, sin embargo, que cesara de demandar a los nativos su aporte en trabajo, pero
no ya como contrapartida por los bienes de fomento, sino como obligacion tributaria en
tanto integrantes de la nacion boliviana. El plan a mediano plazo era que se sintieran
motivados a producir cosas para vender o a emplearse como mano de obra para cobrar un
salario y que contaran asi con los medios para comprar en el mercado aquellos bienes que
les interesaba tener. Pero esto no sucedid. Mientras se los empujaba a vender sus
productos en el mercado crucefio o a comerciantes criollos que entraban a la provincia,
se hacia patente que eran victimas de engafios y de abusos en esos intercambios
comerciales y que la idea de vender su trabajo o el producto de su trabajo para poder
acudir al mercado estaba fuera de su horizonte de intereses.

Por eso, finalmente, el desbaratamiento del sistema comunitario misional se

produjo por la via de la coaccion, que fue correlativa, primero, con el auge de la
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explotacion ganadera y despueés, con la extraccion de caucho. Las estancias ganaderas
comunitarias de los pueblos de la provincia pasaron a ser tierras y ganados fiscales que el
Estado arrendd a vecinos crucefios a partir de 1850. Entonces, los chiquitanos fueron
despojados de los recursos comunitarios para su mantenimiento, mientras que los
hacendados emularon el antiguo sistema de fomento de trabajo indigena entregéndoles
bienes con los que los endeudaban para luego cobrarse de su trabajo como peones. Pero
la deuda siempre se renovaba y los chiquitanos quedaron asi sujetos a la hacienda y a su
duefio en lo que se conocié como el régimen de empatronamiento. Un mecanismo similar
oper6 en las ultimas décadas del siglo XIX para conseguir mano de obra para extraer
caucho. Tanto en los casos en los que los indigenas migraron a lugares tan lejanos como
el Beni como en aquellos en los que se emplearon en los siringales del norte de la
Chiquitania, los explotadores del caucho recurrieron a la compra de las cuentas de los
patrones de hacienda y al sistema de reenganches para reclutar mano de obra. Este
consistia en endeudarlos en ropa, alcohol y tabaco y perduraba practicamente de por vida;
cuando los indigenas fallecian, las deudas eran trasladadas a sus descendientes (Riester
1976: 125-126; Tonelli 2004: 199-234, Tonelli 2010).

Asi es como el sistema comunal qued6 definitivamente desmantelado. No
solamente por el nuevo sistema de empleo por deudas sino también porque, especialmente
por efecto del boom de la goma en Chiquitos, se produjo una intensa migracién del pueblo
chiquitano. Ya fuera porque iban a trabajar a los gomales o porque huian de sus pueblos
para evitar ser forzados a ir, los antiguos pueblos de mision quedaron despoblados de
indigenas. Cuando en las primeras décadas del siglo XX decay0 la actividad gomera,
muchos regresaron al lugar de donde provenian, pero otros no. Los que volvieron fueron
a trabajar a los establecimientos agricolas y quedaron sujetos a los duefios de las tierras.
Con la crisis del caucho muchos de los explotadores y comerciantes de la goma
reorientaron sus inversiones a la agricultura comercial. Se aduefiaron de grandes fincas
en cuyos margenes dejaban asentarse a comunidades enteras de indigenas que trabajaban
como peones para ellos a cambio del uso de una pequefia porcion de tierra para su
subsistencia. También hubo indigenas que no retornaron a sus pueblos de origen, sino que
se asentaron en pequefias comunidades alejadas de los antiguos pueblos de misién, ahora
ocupados por los blancos. Por altimo, hubo quienes, al librarse del trabajo en los gomales,
migraron a Brasil en busca de oportunidades de trabajo y de tierras donde establecerse
(Riester 1976: 134-138; Tonelli 2004: 293).
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2.e. El siglo XX

En la primera mitad del siglo XX otros dos sucesos contribuyeron a dispersar y
redistribuir la poblacion indigena de la Chiquitania: la guerra del Chaco (1932-1935) y la
construccion del ferrocarril Santa Cruz-Corumba (1939-1964), ambos ocurridos en el
borde meridional de la region. Sobre la participacién de los chiquitanos en la guerra es
poco lo que se sabe. Oscar Tonelli sefialé que fueron 8000 los reclutados y Jirgen Riester
sugiere que el besiro lleg6 a usarse como lengua cifrada (Tonelli 2004: 273; Riester 1986:
10). La movilizacién al frente de combate fue una via de escape del régimen de
empatronamiento. Al final de la guerra, muchos de los que volvieron conformaron
comunidades de pequefios agricultores independientes. Por otro lado, hubo quienes
escaparon del alistamiento y quienes no volvieron a la Chiquitania. La construccion del
ferrocarril, por su parte, atrajo mano de obra indigena desde lugares alejados como la
provincia de Velasco o de Nuflo de Chaves. En algunos casos, el reclutamiento de estos
operarios se hizo por medio de la compra de las deudas que los indigenas mantenian con
sus patrones. Estos trabajadores se asentaron a lo largo de toda la linea del trazado de la
via y dieron origen a muchas de las comunidades que existen a lo largo del ferrocarril.
Otros, una vez que terminaron de trabajar, migraron a Santa Cruz o a Brasil. En efecto, la
construccion de este ferrocarril es el hito que los camba o chiquitanos de Mato Grosso do
Sul reconocen en el origen de su asentamiento de ese lado de la frontera internacional
(Thiele y Nostas 1994; Balza Alarcén 2001: 180-181; Silva 2009).

Para mediados del siglo XX, la distribucion de los indigenas a lo largo del
territorio habia variado considerablemente con respecto a la época del sistema misional.
Los chiquitanos tendieron a la ruralizacion y a la comunalizacién, ya sea en dependencia
con los patrones de los establecimientos donde trabajaban, o bien para evitarla. Este
proceso de asentamiento en comunidades de los indigenas chiquitanos (al que volveré a
referirme en el capitulo 111) fue la base para la formacion de organizaciones sindicales
indigenas que posibilitaron la implementacion de la Ley de Reforma Agraria de 1953 en
la Chiquitania. La norma privilegiaba a las organizaciones obreras como la unidad apta
para ser provista de tierras por el Estado. Las figuras de cooperativas o de comunidades
que predominaban en la Chiquitania harian el proceso mas engorroso. Por eso en el
Congreso Campesino de Santa Cruz de 1962 se decidié impulsar la conformacion de
sindicatos sobre la base de las comunidades ya existentes para reclamar la dotacion de

tierras. Segun la informacién que aporta Oscar Tonelli, en Velasco los procesos de
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dotacién se masificaron en 1965. Se otorgaban 100 hectéreas por comunidad mas otras
50 por cada jefe de familia y otras 5 por cabeza de ganado que el grupo poseyera en
conjunto (Tonelli 2004: 331-333). El objetivo era crear un campesinado indigena que
dispusiera de tierras propias para desarrollar la agricultura comercial. Sin embargo, ese
tipo de uso se refiia con el destino de autoconsumo que los chiquitanos le daban a la tierra.
Por otra parte, no todos los indigenas fueron alcanzados por esta distribucién; muchos
siguieron sujetos a sus respectivos patrones; en estos casos, segun sefiala Jirgen Riester
(1976: 137), la aplicacién de la ley de reforma agraria se tradujo en la regulacion y en el
aumento del salario de los peones. Para Alvaro Diez Astete (2011: 399), en cambio, la
reforma agraria no beneficié a los indigenas de las tierras bajas sino que se corrompié en
sus objetivos y fue usada para consolidar el latifundio y las concesiones madereras.

Mas alla de las distintas evaluaciones sobre los alcances de la ley de 1953 en la
Chiquitania, la mayoria de los autores que se refirieron a la relacion de los indigenas
chiquitanos con la tierra a lo largo del siglo XX coincide en que en la década de 1970
muchos de ellos seguian trabajando en los establecimientos rurales bajo el régimen de
empatronamiento (Riester 1976: 138; Tonelli 2004: 300). Balza Alarcon agrega que la
tenencia y el goce de las tierras que habia habilitado la reforma agraria se vieron
amenazados por el avance de las estancias ganaderas y por la explotacion de los recursos
naturales con fines de lucro por parte de los blancos. Los indigenas fueron perdiendo el
control y el acceso a las tierras que ocupaban, lo que provoco la desestructuracion de las
comunidades y el retorno a la sujecion a los patrones. Ese deterioro fue el inicio de nuevos
reclamos de tierras. En 1982 se organizo la Central Indigena del Oriente Boliviano
(CIDOB), conformada por representantes de los pueblos guarani del Isoso, ayoreo,
guarayo y chiquitano, ya no para pedir por el acceso a la tierra por parte de las
comunidades sino por el reconocimiento de territorios donde cada pueblo pudiera
desarrollar de manera libre y autébnoma su condicion indigena, es decir para pedir por
territorios indigenas. La movilizacion llevada adelante en pos de esas demandas tuvo
hitos como la Marcha por el Territorio y la Dignidad en 1990 y la Marcha por la
Participacion Politica y el Desarrollo en 1996. Esta ultima derivo ese mismo afio en la
promulgacion de la ley del Instituto Nacional de Reforma Agraria (Ley INRA). La
implementacion de esta ley inici6 un largo proceso de dotacion de tierras a los indigenas,

conocidas como TCO (Tierra Comunitaria de Origen) (Balza Alarcon 2001: 28-63).
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3. LOS CHIQUITANOS EN LA ACTUALIDAD

Actualmente la Gran Chiquitania alberga las tierras comunitarias de origen tituladas, en

proceso de dotacion y demandadas de los pueblos indigenas chiquitano, ayoreo y guarayo

seguin se ve en los mapas 5 y 6 y se detalla en el siguiente cuadro:

Tabla 2. Tierras Comunitarias de Origen de la Chiquitania®*

Pueblo indigena TCO Superficie Estado de la dotacién
Bajo Paragua 374.151,39 hectareas | Tituladas
Monte Verde 947.440,84 hectareas | Tituladas
Lomerio 259.188,72 hectareas | Tituladas
Turubo 101.119,95 hectareas | Tituladas
Chiquitano Pantanal 500.189,59 hectareas | Determinadas en
proceso de
saneamiento
Esecatato Auna Kitxh | 173.194,65 hectareas Demanda en curso
Chiquitana
Otuquis 1.665.675 hectareas Demanda en curso
Guarayo Guarasug'we 374.151,38 hectareas | Tituladas
Zapoco 43.344,43 hectareas Tituladas
Guaye-Rincon del | 97.742,94 hectareas Tituladas
Ayoreo Tigre
Santa Teresita 77.545,22 hectareas Tituladas
Tobité Il 26.103,90 hectareas Tituladas

1 Elaborado a partir de la informacion disponible en Diez Astete 2011: 368, 397 y 407.
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Segun el dltimo censo de poblacion realizado en 2012 por el Instituto Nacional de
Estadistica de Bolivia, los chiquitanos suman 87.885, son el tercer pueblo indigena del
pais después del quechua y el aymara en lo que a cantidad de habitantes respecta y
conforman méas de 320 comunidades repartidas mayoritariamente en las provincias
Velasco, Nuflo de Chavez, Chiquitos, Angel Sandoval y German Busch (Instituto
Nacional de Estadistica 2012: 31).

Los chiquitanos de Mato Grosso y los camba-chiquitanos de Mato Grosso do Sul
completan el panorama actual. Como sefialé a lo largo de estas paginas, el rio Paraguay y
el Pantanal no pusieron limite a la movilidad de quienes vivian a uno y al otro lado de esa
frontera. El traspaso en ambos sentidos es una constante a lo largo de la historia de la
region; las motivaciones fueron variando con las circunstancias histéricas. Las
migraciones guaranies, las expediciones de los conquistadores, las cacerias de esclavos
de los bandeirantes, la basqueda de refugio ante esa amenaza, la huida de los pueblos
después de la expulsion de los jesuitas, la guerra chiquito-guaycurd, la entrega de la
provincia a la gobernacion del Mato Grosso en la guerra de independencia, la fuga de los
siringales, la evasion de los caucheros y de los patrones de los establecimientos, la guerra
del Chaco y la construccién del ferrocarril son circunstancias que propiciaron la
migracién al Brasil y la instalacion de chiquitanos en el Mato Grosso. A pesar de que
llevaban siglos en la zona, el primer reconocimiento de su presencia en ese Estado de
Brasil tuvo lugar en la Sierra de Santa Barbara a fines del siglo XX. Luego, en la década
de 1990 se trabajo en su identificacion y localizacion a partir de los relatos de los
pobladores de la Hacienda Nacional de Casalvasco, en la frontera de Mato Grosso con
Bolivia. El relevamiento dio como resultado que los chiquitanos asentados en la region
eran 2400 y estaban repartidos en 31 comunidades (Santana 2012: 42) en los municipios
de Céceres, Porto Esperidido, Pontes y Lacerda y Vila Bela de la Santisima Trinidad. Por
otra parte, segin los datos levantados por la Secretaria Especial de Salud Indigena
(SESAI) del Ministerio de Salud de Brasil en 2013, en Cuiaba viven 452 chiquitanos. Los
estudios dedicados a ellos, relativamente recientes, son etnograficos y linguisticos.
Ambos coinciden en que la condicidn de bolivianos y por lo tanto de extranjeros que les
atribuye la sociedad brasilefia y el trato despectivo que recibieron por parte de quienes
los empleaban como mano de obra contribuyeron a que no se los reconociera como pueblo
indigena de Brasil nada menos que hasta 1988. Las investigaciones etnogréaficas sobre

estos chiquitanos muestran que comparten rasgos comunes como la lengua, el territorio y
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las relaciones familiares con habitantes de pueblos de Bolivia como San Ignacio, Santa
Ana y San Miguel, a la vez que el propio lugar donde viven lleva implicita la trayectoria
peculiar que los llevé hasta ahi (Bortoletto 2007; Silva 2008; Silva 2009; Pacini 2012).
Ese recorrido historico no fue investigado todavia. En esta tesis pongo el tema sobre la

mesa, pero no lo agoto, apenas me propongo abrir el juego.
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Capitulo 11

LA CHIQUITANIA EN LOS ESTUDIOS AMERICANISTAS

Hace no mucho tiempo dos especialistas en etnologia y etnohistoria del Chaco y la
Amazonia de Bolivia escribieron que “las tierras bajas bolivianas son parientes pobres de
los estudios americanistas” (Villar y Combes 2012: 7). En linea con esa metafora, la
premisa del balance bibliografico que presento a continuacion es que, entre las parientes
pobres, la Chiquitania es la mas pobre, la prima indigente de los estudios americanistas.
Este capitulo es el estado de la cuestion sobre las investigaciones y las
publicaciones dedicadas a la Chiquitania y a los chiquitanos. En virtud de ello, estas
paginas contienen una reflexidn critica sobre la escasez de investigaciones sobre historia
y antropologia de la Chiquitania pensadas en torno de tres ejes de analisis comparativo:
a) las investigaciones en historia y antropologia de las tierras bajas de Bolivia, b) las
investigaciones sobre misiones jesuiticas, y c) la historia social bolivianista y la
etnohistoria andina. Aunque Chiquitos puede ser considerado como caso de estudio de
cada uno de esos ejes (condicion que comparte con el Chaco y la Amazonia, con el
Paraguay, y con la region andina, respectivamente), no es un exponente significativo de
ninguno de ellos. De la comparacidn con regiones cercanas tanto desde el punto de vista
de la distancia geografica como de la afinidad tematica, se deducen los fundamentos de
la pobreza relativa de las investigaciones dedicadas a Chiquitos. Pero, ademas, una serie
de condiciones historiograficas, politicas y académicas contribuyeron a reducir a

Chiquitos a una imagen asociada con su patrimonio y su pasado jesuitico. Sin embargo,
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el recorrido sintético por su historia, tal como fue presentado en el capitulo anterior, no
confirma el peso ni la continuidad del legado de la Compafiia de JesUs que rescata la
mayor parte de la historiografia sobre la region. En el mismo sentido, el analisis de los
documentos del periodo post-jesuitico, revela la incidencia de otros factores que
estructuraron la vida sociocultural de la provincia. En definitiva, tanto el recorrido por su
historia en general como el estudio del periodo post-jesuitico en particular revelan que no
es en el propio devenir sociohistérico de la region donde hay que buscar las causas de la
pobreza relativa de los estudios americanistas dedicados a la Chiquitania, sino en las
condiciones sociopoliticas de su produccion. Por eso, a continuacion, analizo los
fundamentos de la escasez de estudios sobre Chiquitos y reconstruyo el escenario en el

que se forjé la imagen candnica asociada con lo jesuitico.

1. UNA EXCEPCION ANOMALA

Ya desde la descripcion de su ubicacion geografica y de sus caracteristicas ambientales
se advierte la pobreza relativa de Chiquitos en comparacion con el Chaco y la Amazonia.
Aunque es un espacio con rasgos ambientales propios y peculiares, Chiquitos suele ser
definida como la franja transicional que separa aquellos dos ambientes (Riester 1986: 24).
A mitad de camino entre el impenetrable infierno verde y la selva navegable, Chiquitos
es la tierra que se define afirmando que no es ni una cosa ni la otra. Ni tan seca y caliente
como el Chaco, ni tan fluvial y anfibia como la Amazonia: un justo medio despojado de
rasgos fuertes, de temperamento geografico y ambiental, pero, tal vez gracias a eso, pleno
de condiciones para su ocupacion. Tan extremos en sus caracteristicas ambientales, el
Chaco y la Amazonia se mantuvieron en gran medida inaccesibles para los blancos;
fueron lugares de refugio de sociedades indigenas desconocidas por largo tiempo para
Occidente y por eso atractivos para los etndgrafos y antropologos. Por el contrario, el
terreno actualmente conocido como el Oriente central o Chiquitania se presentd asequible
para los conquistadores pioneros de América del Sur desde las primeras expediciones de
conquista. Domingo Martinez de Irala fue en 1548 el primero en allanar la comunicacion
de Paraguay con Charcas atravesandola, luego del intento fallido de Nuflo de Chaves de
hacerlo por el rio Pilcomayo. Pocos afios mas tarde Santa Cruz la vieja, primera ciudad

de las tierras bajas de Bolivia, fue fundada en el corazon de la region.
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Pero esta entrada temprana de la Chiquitania en la historia fue contemporénea con
la conquista del imperio mas extenso de América precolombina y con la organizacion del
orden colonial en su nicleo sudamericano, Pert y Charcas. Santa Cruz de la Sierra tuvo
que ser trasladada al piedemonte poco después de su fundacion. Por ser producto de la
avanzada del arco conquistador asuncefio, no tardd en entrar en disputa con los
gobernantes chuquisaquefios. Asi, su condicion liminal, su pobreza de recursos minerales
y su impronta rebelde resultaron en una marginacién notable en el contexto de la colonia
que se tradujo luego al campo historiografico profesional.

Ahora bien, la escasez de investigaciones historiograficas es un rasgo que la
Chiquitania comparte con las demas regiones de las tierras bajas bolivianas. Como
advirtieran Thierry Saignes, France-Marie Renard-Casevitz y Anne-Christine Taylor
(1988: 9) en razdén de cierta division de tareas disciplinares entre la historia y la
antropologia, la region de los Andes quedd en manos de la primera, que pudo desplegar
cémodamente sus herramientas analiticas sobre regiones y sociedades alcanzadas por la
cultura occidental, mientras que concernid a la segunda lo que sucedia al este del
piedemonte, espacio de tiempos, lugares y pueblos asociados con el parentesco y con la
segmentaridad. Sin embargo, Chiquitos es una excepcion a esa regla por partida doble;
una excepcion andémala, porque apenas llamd la atencion de los historiadores, pero
tampoco despertd el interés de los antropologos, lo que explica en gran parte su pobre
representacion en los estudios americanistas. En esta anomalia es grande el peso del
pasado jesuitico-reduccional de sus pobladores: de las misiones de los jesuitas resulta, en
efecto, que la Chiquitania es demasiado occidental para los antropdlogos y demasiado
indigena para los historiadores. Los indigenas reducidos en misiones desde una fecha tan
temprana como las Gltimas décadas del siglo XVII se consideran perdidos como objeto
de estudio etnografico y de andlisis etnoldgicos contemporaneos: la pretendida
occidentalizacion borrd todo rasgo de indigeneidad. Muestra de ello es la actitud esquiva
de los etndgrafos que recorrieron las tierras bajas de Bolivia a fines del siglo XIX 'y
principios del XX. Esa época, prolifica en relatos de viajes y descripciones etnograficas
sobre los indigenas del Chaco y de la Amazonia es, por el contrario, un paramo de

informacidn sobre Chiquitos y los chiquitanos®?,

12 Indios y blancos en el Oriente Boliviano y Exploraciones y aventuras en Sudamérica de Erland
Nordenskidld son fuentes preciosas de informacion sobre los indigenas del Chaco y de la Amazonia.
Interesado por registrar lo que consideraba los Gltimos estertores de auténtica vida indigena, omitid
deliberadamente incluir a Chiquitos en el recorrido de sus viajes. La misma premisa guio a Alfred Métraux
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Por otro lado, en el campo de los estudios relacionados con la Compariia de JesUs
en América, la regién qued6 apocada en la comparacion con el Paraguay, que por su
mayor tamafio en cantidad de pueblos y de indigenas reducidos se constituy6 en el
paradigma de lo jesuitico en Sudamérica. Para las indagaciones historiogréficas
interesadas en conocer el modo de operar jesuitico, bastd con estudiar en profundidad
aquel caso testigo y saldar la deuda con otras regiones generalizando el modelo
paraguayo. En Chiquitos es el caso de las explicaciones sobre el funcionamiento del
sistema de la economia misional en las que, por ejemplo, se trasplant6 el uso de los
nombres en guarani para distinguir las tierras comunitarias de las domésticas (Hoffmann
1979: 59; Parejas Moreno y Suarez Salas 2007: 87-88; Tonelli 2004: 83). El riesgo de
hacer lo mismo con las consecuencias de la expulsion es grande por el acento que suele
ponerse en aquello que las asemeja como provincias jesuiticas. Sin embargo, no pudo
haber sido mas disimil el destino de cada una luego de 1768: mientras en Paraguay se
aplicd un programa de liberalizacion del acceso a la tierra y a la mano de obra indigena
(Mariluz Urquijo 1953), en Chiquitos se decidio la continuidad del régimen reduccional
a cargo de curas doctrineros.

Para la historiografia tradicional, por otra parte, el hecho de que fueran indigenas
quienes portaban los marcadores sociales y politicos de la cultura occidental y de que lo
hicieran en reducciones que funcionaban segiin el modelo de la “republica de indios”,
alejados de los blancos, implicaba involucrarse con un actor social que le resultaba ajeno.
Se podria decir que su indiferencia con respecto al pasado de los chiquitanos se debe al
motivo inverso al que alejo a las investigaciones etnograficas de Chiquitos. De ahi que
Gabriel René Moreno (1888), el primer historiador de la region, organizara su catalogo
de documentos administrativos post-jesuiticos a partir de los periodos de gestién de los
gobernadores coloniales e hiciera de las disputas politicas entre éstos, los curas
doctrineros y los administradores seculares —es decir, entre actores sociales blancos— el
entramado principal que explicaba la historia de Chiquitos®. Algo similar sobre esta
consideracion exclusiva del actor social europeo puede decirse de la obra de Enrique Finot

(1939) y de Enrigue de Gandia (1935), interesados en reconstruir la conquista del Oriente

en su interés por el Chaco. Sus referencias a Chiquitos (Métraux 1942) estan mediadas por las mismas
fuentes de informacion que critico aqui: los informes de los jesuitas y el relato de viaje de Alcide d’Orbigny.
13 La periodizacion y las premisas del catdlogo de Gabriel René Moreno, que data de 1888, fueron
replicados en obras de sintesis histérica sobre Chiquitos relativamente recientes (Roca 2001; Tonelli 2004).
Llamativamente, estos historiadores contemporaneos del Oriente Boliviano prescindieron de la lectura y
del andlisis de los documentos catalogados por el propio Moreno.
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boliviano y dirimir en el campo de los estudios historiogréficos la disputa entre Paraguay
y Bolivia por el Chaco Boreal.

En efecto, la renovacién historiografica de mediados del siglo XX no alcanzo6 al
Oriente Boliviano en general ni a Chiquitos en particular. Fue la region andina la que, por
ser el centro del sistema colonial y el escenario de rebeliones indigenas, se ajustaba mejor
a los requisitos para convertirse en objeto de estudio de la historia social. Luego, la
abundancia de cronicas de conquistadores que hacian referencia al pasado inca junto con
la documentacién sobre los indigenas quechua y aymara en el periodo colonial hicieron
lo propio con la etnohistoria a partir de 1950. Con la Revolucién de 1953, esos mismos
pueblos se convirtieron en el paradigma del campesinado indigena boliviano, a la vez
que, en contextos mineros y urbanos, se ajustaban satisfactoriamente a las categorias
“clase obrera” y “sectores populares” tan caras a los historiadores**. No ocurria lo mismo
con los chiquitanos, cuyo recorrido histérico como pueblo indigena y cuyo destino a
mediados del siglo pasado eran practicamente desconocidos para la comunidad

académica.

2. CIRCUNSTANCIAS DE UNA POBREZA RELATIVA

Por supuesto que estas generalizaciones no pretenden transmitir la idea de un vacio total
de publicaciones sobre el pasado o sobre los indigenas de Chiquitos. Mencioné la obra
pionera de Gabriel René Moreno (1888), y los clasicos libros de Enrique Finot (1939) y
Enrique de Gandia (1935). Agrego la tesis de José Maria Garcia Recio (1988a), gran
aporte para el conocimiento del siglo XVII crucefio, las referencias de Branislava Susnik
(1978) en torno del poblamiento prehispanico de la region, y el avance concluyente de
Isabelle Combeés (2009, 2010, 2012b) para la comprension del mapeo étnico de la region
en el siglo XV1 y para el andlisis de las relaciones interétnicas que se extendian desde el
rio Paraguay hasta el piedemonte (2008a). Jirgen Riester (1976, 1986) es practicamente
el Unico antrop6logo que hizo trabajo de campo etnografico y elaboré vocabularios y
gramaticas modernos de besiro. A Birgit Krekeler (1995) y a Barbel Freyer (2000)

debemos los primeros esbozos para una historia de los chiquitanos, especialmente del

14 A modo meramente ilustrativo remito a Albd 1979; Assadourian 1982; Bakewell 1984; Bouysse
Cassagne 1987; Murra 1975; Nash 1979; Platt 1982; Rivera Cusicanqui 1986; Larson 1984, Larson et al.
1995; O’Phelan Godoy 1988; Tandeter 1992.
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periodo jesuitico. La tesis doctoral de Roberto Tomicha (2002), por su parte, es la
sistematizacion mas completa sobre la colonizacion jesuitica de la region, mas reciente y
ademas la mejor documentada. Guiada por una perspectiva comparativa con la region de
Sonora, la tesis de Cynthia Radding (2005) es la primera investigacién sobre el periodo
post-jesuitico basada en los documentos catalogados por Gabriel René Moreno. A la lista
debo agregar los libros de José Luis Roca sobre el Oriente Boliviano (2001) y de Oscar
Tonelli Justiniano sobre la Chiquitania (2004), que aportan miradas integrales y que
permiten conocer la periodizacion mas corriente sobre su pasado Yy los principales hitos
que la delimitan. Debo sefialar, no obstante, que ninguno de los dos se basa en el estudio
de documentos de primera mano, sino que condensan, a manera de sintesis histérica, lo
investigado hasta el momento de la realizacion de sus propias contribuciones. No es el
caso de las investigaciones mas recientes de Oscar Tonelli (2007) sobre la red de caminos
que recorren la region y perduran desde tiempos precolombinos, o bien sobre la
explotacion del caucho en el norte de la Chiquitania (Tonelli 2010). Esta Ultima, junto
con la tesis de Ana Maria Lema (2009) sobre los reclamos de la elite local por la
explotacion excesiva de la mano de obra chiquitana y los discursos tendientes a la
integracion de los indigenas a la sociedad crucefia, son las Unicas investigaciones
dedicadas al siglo XIX en Chiquitos, ambas basadas en el andlisis de la prensa.
Sinembargo, el conjunto de estas publicaciones estuvo lejos de revertir la carencia
de investigaciones americanistas sobre Chiquitos a lo largo de los siglos XIX y XX, sobre
todo en lo que concierne a su caracter profesional, sistematicidad y articulacién®®. El
predominio de los estudios jesuiticos contrasta con la escasez o nulidad de investigaciones
profesionales sobre el periodo colonial anterior a la llegada de la Compaiia de Jesus y
posterior a su expulsion, y sobre los chiquitanos y la Chiquitania en los siglos XIX y XX.
Ahora bien, ese vacio que los investigadores profesionales fueron reacios a llenar
dio lugar a un campo de produccion destinada al gran pablico, muchas veces orientada a
enmarcar y acompafiar proyectos de aplicacion practica. Ademas, las obras en cuestion
saciaron la avidez de los pobladores del Oriente Boliviano de una historia propia para
contar y sobre la cual construir su identidad, en oposicion a los valles y el altiplano. Sin
embargo, se caracterizan por una peculiaridad Ilamativa: todas ellas asocian a Chiquitos

con la herencia del pasado jesuitico-misional desde el siglo XVIII hasta el presente

15 En los ultimos afios esta tendencia fue notablemente revertida por las investigaciones de Isabelle Combes
(2006, 2008, 2009, 2010, 2011, 2012) y de Catherine Julien (2005), fundamentalmente en lo que respecta
al periodo prejesuitico.
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(Menacho 1987; Querejazu 1995; Parejas Moreno y Suérez Salas 1992; Gumucio 1994;
Ruiz 1998; Cisneros y Richter 1998; Khune 1996, 2007; Parejas Moreno 2007). Aunque
no es una imagen que falte por completo a la verdad histérica, requiere ser revisada a
partir de las circunstancias en las que se forjo y de las implicancias politicas, sociales y
académicas que acarrea.

Que el periodo que se extendio entre 1691y 1768 y la imagen jesuitico-misional
haya sido lo que trascendi6 se debe, en primer lugar, al tipo de evidencia disponible para
conocer la regién, a su abundancia y a la buena calidad de informacion que aporta. La
Relacion historial del padre Juan Patricio Fernandez (1895-1896), el informe del padre
Julidn Knogler (1979), las propias cartas anuas de la provincia (Matienzo et al. 2011), las
gramaticas y vocabularios de la lengua chiquita (Adam y Henry 1880; Falkinger y
Tomicha 2012), entre otros, conforman un gran corpus de documentos a través de los que
es posible conocer en detalle los métodos y acciones de las misiones y las reducciones de
indios. Los escritos mas publicos y difundidos de los padres de la Compafiia de Jesus
daban testimonio de acciones edificantes y de resultados ejemplares de sus misiones con
objetivos ante todo apologéticos. El contraste con la informacion sobre el periodo
posterior a la expulsion es flagrante. De ahi que, en su catadlogo comentado de los
documentos oficiales, Gabriel René Moreno (1888) no escatimara denuncias del desfalco
economico Y de la decadencia moral de la provincia y responsabilizara por ello a la falta
de escrupulos de los curas doctrineros y a los gobernadores coloniales por su negligencia
0 su consentimiento. Moreno se basaba también en las apreciaciones del naturalista
francés Alcide d’Orbigny, quien registro la diferencia entre lo que habia leido de la pluma
de los jesuitas con lo que encontrd en su visita a la provincia en 1831: la falta de recursos
y la decadencia moral, sobre todo de las mujeres. Pero, asi como d’Orbigny advertia “un
estado de prosperidad tan inferior”, encontrd “intactas” las instituciones administrativas
y religiosas que los jesuitas dejaron en el momento de la expulsion. Al respecto afirmo,
nada menos, que “bajo otros hombres, volvi a encontrar en la provincia el régimen de las
misiones en su integridad” (1945: 1268). Moreno también se hizo eco de esta evaluacion
y ambas apreciaciones, es decir, la de la decadencia post-jesuitica y la de la continuidad
del régimen misional, aunque contradictorias entre si, fueron luego reproducidas en las
sintesis histdricas de Roca (2001) y Tonelli (2004) a principios del siglo actual.

Por eso, entre la escasez de informacidn sobre el periodo anterior a la llegada de
los jesuitas y el desorden de la administracion colonial secular, no sorprende que el

momento jesuitico sea considerado la Edad de Oro de la Chiquitania. Es visto como un

62



momento fundacional no solamente en lo que a sus instituciones respecta, sino también a
la identidad sociocultural de sus indigenas. Se ha escrito por ejemplo que, en el periodo
jesuitico, nacié “una ‘nueva cultura’ que llamamos ‘cultura chiquitana reduccional’ [...]
producto de la asimilacion e integracion de las diversas culturas chiquitanas [...] bajo la
guia cristiana jesuitica” que llega hasta el presente (Tomicha 2002: 300). En la misma
linea de reconocimiento del peso de la evangelizacion jesuitica, también se afirmé que en
la actualidad los chiquitanos encarnan una “nueva cultura indigena-Cristiana” en la que
“el legado jesuita se ha mantenido como un amplio conjunto de tradiciones culturales”
(Strack 1992: 2, 45). Los detractores de la evangelizacion, por su parte, entendieron el
fendmeno en términos de sincretismo: la aculturacion cristiana era una apariencia tras la
cual resistian las antiguas creencias y practicas religiosas indigenas (Riester 1976).
Superficial o profunda, para quienes procuraron definir qué es lo chiquitano el punto de
partida ineludible es la evangelizacion de los indigenas realizada por los jesuitas; el de
llegada, una nueva cultura indigena que pervivid mas alla —y a pesar— de la expulsion
hasta la actualidad. Sus rasgos diacriticos serian la asimilacion de la vida politica y
citadina por parte de los indios, la vigencia del cabildo indigena, el culto devoto de los
santos patrones de los pueblos y las festividades cristianas y la adopcion de los criterios
occidentales del uso del tiempo y del espacio inculcados por los jesuitas. No menos
importante fue la homogeneizacién linguistica de todos los indios reducidos bajo el
dialecto tao de la lengua chiquita en detrimento del uso de los demas dialectos y lenguas
preexistentes. Todos estos signos se habrian mantenido intactos hasta el presente con
excepcion de la lengua, reemplazada gradualmente por el castellano.

Una evaluacion semejante resulta por lo menos curiosa si se tiene en cuenta la
informacion referida a la diversidad étnica de la region que legaron los propios jesuitas.
El perfil humanista de los padres de la Compafiia de Jesus hizo de sus registros una fuente
invaluable de datos por su sensibilidad y precision etnograficas sobre los indigenas que
encontraron en sus misiones y redujeron en pueblos. En las relaciones e informes que
escribieron, dan cuenta de la forma de vida de los indios, desde su vestimenta y utensilios
hasta las actividades cotidianas y creencias. Pero, de todos los datos disponibles, lo que
resulta realmente abrumador es la infinidad de nombres con los que se hace referencia a
los grupos que poblaban la region. Como sefialé, los nombres ya proliferaban desde el
siglo XV1 con una terminacion distinta a la del siglo XVI11, probablemente reflejo de un
escenario sociocultural y étnico diverso. Los jesuitas montaron su proyecto sobre el

estado de cosas que encontraron al llegar y es asi como implementaron Ila
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homogeneizacion linguistica bajo el dialecto tao del chiquito. Es probable que el mismo
criterio fuera adoptado para elegir los sitios donde fundar los pueblos de reduccion.

A pesar del antecedente de semejante pluralidad de nombres, sin dudas correlativa
con un escenario interétnico y linglistico también diverso, dinamico y fluido, lo que
quedd grabado a fuego en el imaginario sobre Chiquitos es el advenimiento de una cultura
nueva, producto de la experiencia misional de los indigenas. Se dio por sentado que la
accion misionera de los jesuitas fue lo suficientemente potente como para hacer tabla rasa
de la diversidad preexistente y forjar sobre ella la marca indeleble y duradera de lo
cristiano y de lo occidental. Por eso, luego de haber puntualizado lo relativo a la
disponibilidad y calidad de las fuentes de informacién, analizaré las condiciones
académicas y politicas que hicieron posible que fuera esa imagen la que trascendiera sobre
Chiquitos.

3. LAUNESCO Y LA DOXA

Al menos dos factores confluyeron en la idea de la sintesis jesuitica chiquitana. El
primero, local, fue la declaracion en 1990 de seis pueblos de la Chiguitania como
Patrimonio Cultural de la Humanidad por la UNESCO. El pronunciamiento coincidioé con
la Gltima etapa de restauracion y de reconstruccion de los templos que habia comenzado
en la década de 1970, impulsadas por el Vicariato de Nuflo de Chavez y dirigido por el
arquitecto suizo y jesuita Hans Roth. Esa puesta en valor fue, a su vez, una inquietud que
desde la primera mitad del siglo XX manifestaron el jesuita suizo Félix Plattner,
interesado en rescatar el legado de su compatriota Martin Schmid (quien construyera las
iglesias en el siglo XVIII) y Placido Molina Barbery quien, enterado de su existencia en
un recorrido por la regién como funcionario de limites, se preocupé por salvarlas de su
inminente derrumbe por falta de mantenimiento. En el proceso de restauracion de la
iglesia de San Rafael se encontraron partituras de masica barroca que interpretaban los
indigenas en la época jesuitica. El hallazgo promovié la creacion de un archivo en
Concepcion, sede del vicariato de Nuflo de Chavez y, desde 1996, la celebracion bienal
del Festival Internacional de Musica Renacentista y Barroca Americana Misiones
Jesuiticas de Chiquitos, donde se interpreta la masica de las partituras del siglo XVI11I
(Page 2008, 2012; Parejas Moreno 2006).
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Consus iglesias y su acervo documental pero también con sus habitantes, la region
se convirtié en el testimonio vivo del barroco americano, amalgama armoniosa y
equilibrada de lo europeo y lo indigena. Fue asi como el rescate, la conservacion y la
restauracion de los patrimonios arquitecténico y musical forjaron una imagen de la
Chiquitania basada en su pasado jesuitico. La declaracion de la UNESCO no hizo otra
cosa que potenciar los efectos de la puesta en valor patrimonial. Alcides Parejas Moreno,
Virgilio Suérez Salas y luego Pedro Querejazu, quienes se involucraron activamente en
la presentacion del pedido ante la UNESCO, acompafaron el resultado exitoso de la
gestion con la publicacion de sendos libros sobre el periodo jesuitico chiquitano desde
una perspectiva patrimonial. A ellos se sumaron las investigaciones en el area de Historia
del Arte que tomaron la musica y la arquitectura del jesuitico chiquitano como caso
testigo del barroco americano. De ahi que las principales obras de divulgacion sobre el
periodo jesuitico, que fueron a su vez el punto de partida de las investigaciones sobre
musicologia, artes y arquitectura, daten de la década de 1990 (Waisman 1991; Moreno y
Suarez Salas 1992; Querejazu 1995; Gutiérrez 2003).

Este proceso local coincidid con un contexto politico internacional, con un
paradigma tedrico y con una doxa académica que le dieron sentido. Intimamente
asociados entre si, constituyen el otro factor que permitié forjar la imagen jesuitica de la
Chiquitania. En efecto, la declaracién como Patrimonio Cultural de la Humanidad es
contemporanea con el Quinto Centenario del descubrimiento de América y la idea del
encuentro de dos mundos. Eran también los afios del fin del mundo bipolar y del
desmembramiento de la Unién Soviética. La antropologia y la historia habian abandonado
las ideas de cultura, aculturacion y resistencia para explicar el efecto de la conquista y la
colonizacion europea sobre los indigenas, y hablaban con soltura de agencia, ethogénesis
y estrategias indigenas. Con esos conceptos procuraban transmitir la idea del dinamismo
del contorno, de la forma y del contenido de los grupos étnicos, asi como también su
participacion activa en la conformacion de los regimenes coloniales. Partiendo de la
existencia de relaciones interétnicas en las que unos dominan y otros son dominados,
atribuian a las poblaciones indigenas un papel activo en la creacion, la configuracion y la
definicidn de su propia identidad. Por el efecto de la interaccion en un contexto colonial,
las unidades de identidad indigena se formaban con elementos antiguos propios y con
elementos nuevos provenientes tanto de otros grupos dominados como de quienes los
dominaban. Asi, a una idea de cultura rigida, concebida como un conjunto de rasgos

diacriticos, contraponian otra concepcion de la identidad étnica fluida y cambiante. De
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ahi que se acufiara el concepto etnogénesis para dar cuenta del surgimiento de ciertos
grupos indigenas a causa de fusiones, de divisiones o de la adopcién de algun elemento o
pauta sociocultural por difusién o por mutacion endogena, producto de la incidencia
directa o diferida de la conquista europea. Desde la década de 1990 en adelante este
paradigma tedrico e interpretativo fue efectivo para dar cuenta del origen y del devenir
de numerosos grupos étnicos en las fronteras de los dominios coloniales, en general
reacios a la conquista, como los chiriguano o los mapuche por mencionar solamente dos
ejemplos?®.

En el mismo sentido, aunque con resultados distintos, se orient6 una vertiente de
investigaciones en etnohistoria andina para explicar la participacion activa de los
indigenas en su integracion al orden colonial. En esta clave, categorias como estrategia o
agencia se convirtieron en protagonistas de la lectura de la accién indigena. Esas
investigaciones mostraron, por ejemplo, como ciertos curacas andinos se aliaron a los
conquistadores esparioles para librarse de la dominacion incaica. A partir de ellas tambien
se sabe que los curacas adaptaron los relatos miticos sobre el origen de los incas a la
demanda de pruebas para la legitimacion de su liderazgo en el nuevo orden colonial y a
los principios de sucesion castellana. Otros autores sefialaron el surgimiento de nuevos
liderazgos que le disputaron la legitimidad a los caciques tradicionales, basados en la
conformacion de los cabildos indigenas y en el sistema de fiesta-cargo de las cofradias de
culto a los santos, creados con las reducciones toledanas (Stern 1982; Urton 1990;
Abercrombie 1998). En suma, desde diferentes perspectivas abordaban el destino de las
autoridades tradicionales andinas en el marco de un régimen colonial modelado por las
reformas toledanas del que participaron de manera activa pero que, paradojicamente, en
algunos casos horadé su legitimidad y su liderazgo.

Al tratarse de una region colonizada en una zona de frontera, era esperable que los

estudios sobre Chiquitos conjugaran ambas vertientes analiticas. Por un lado, la idea de

16 En el problema de la definicion de los grupos étnicos y sus fronteras, Fredrik Barth (1969) fue
considerado pionero con su introduccion al libro asi titulado. Sin embargo, una critica a la originalidad
atribuida a esa idea fue planteada por Diego Villar (2004), quien remite a Edward Evan Evans-Pritchard,
Louis Dumont y “la pléyade estructuralista” en lo que al caracter relativo de las definiciones de los grupos
se refiere. Villar destaco como original y pionera, en cambio, la racionalidad y el oportunismo que Barth
atribuye a los individuos pertenecientes a pueblos indigenas a la hora de definir su pertenencia identitaria.
Exponentes etnograficos clésicos de esta vertiente son los trabajos de Roberto Cardoso de Oliveira (2003).
Por otra parte, también se considera un clasico exponente del paradigma tedrico en cuestion el trabajo de
Jean-Loup Amselle y Elikia M’Bokolo (1985). El capitulo de Stuart B. Schwartz y Frank Salomon (1999)
resume esta Ultima tendencia en clave etnohistdricay la ilustra con ejemplos de distintas partes de América.
Una reflexion de sintesis también se encuentra en el trabajo de Guillaume Boccara (2005). Sobre la
etnogénesis chiriguano véase Combes y Saignes (1991); sobre la mapuche, véase Boccara (1999).

66



lo chiquitano como sintesis jesuitico-indigena se sumo al conjunto de ejemplos de
etnogénesis, en este caso un ejemplo de etnogénesis misional, en el sentido de
conformacion de una nueva unidad de identidad indigena por efecto directo de la
colonizacidn jesuitica. Resulta paradéjico, no obstante, que una herramienta conceptual
que apela al dinamismo haya servido para postular el nacimiento de una identidad
indigena cristalizada y perenne.

Por otro lado, la casuistica andina referida a la participacion de los liderazgos
indigenas precolombinos en la dominacién colonial y a los efectos sociopoliticos de las
reducciones de indios también tuvo eco en las publicaciones sobre Chiquitos. En Paisajes
de poder e identidad, Cynthia Radding se ocupd, entre otras cosas, de mostrar el
funcionamiento de la cultura politica en los pueblos de indios de Chiquitos. Al respecto
afirmo que esta “se configur6 por medio de esferas rivales de autoridad dentro de las
comunidades”, que se “adaptaron modos de liderazgo anteriores a la conquista a los
cargos que las autoridades coloniales establecieron en las misiones” y que “las figuras de
autoridad tradicional tenian acceso preferencial a los cargos politicos de las misiones”
(Radding 2005: 198 y 210). Aunque verosimiles en el marco teodrico referido, esas
afirmaciones no se confirman con la evidencia documental de primera mano. Si bien es
innegable que en Chiquitos se formaron cabildos que representaban a los indigenas de sus
pueblos en las demandas, denuncias y reclamos que hacian ante los gobernadores, su
situacion apenas se ajusta a la agenda andina sobre el papel y las transformaciones de los
caciques tradicionales, a causa de las sensibles diferencias que existian entre los
liderazgos precolombinos de ambas regiones. Las caracteristicas de los jefes
precolombinos de la region que nos ocupa seran tratadas en el capitulo 1V; de momento
diré que, dada la distancia entre el caracter de los jefes andinos de la época inca y el de
las parcialidades de la Chiquitania precolombina, las afirmaciones de Radding tienden a
abreviar el pasado reduccional de los indigenas de Chiquitos a una imagen creible pero
no del todo cierta. Méas aun: al suponer la similitud con el mundo andino en lo que a las
formas de liderazgo se refiere, el antecedente precolombino queda trastocado: se asumen
liderazgos permanentes y jerarquias de linajes que en verdad eran aleatorios y efimeros.
El modelo usado como paradigma, en lugar de como herramienta heuristica, impone en
blogue las preguntas y las respuestas y anula la especificidad de la propia region estudiada

y las peculiaridades de sus habitantes y sistemas socioculturales.
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4. DEL BALANCE A ESTA TESIS

De lo expuesto hasta aqui se desprende entonces que la pobreza de los estudios
americanistas sobre Chiquitos es el resultado de un conjunto de circunstancias
documentales, histdricas, politicas y tedricas, algunas propias y locales y otras derivadas
de la comparacién con otras regiones. Su colonizacion temprana, probablemente
facilitada por su condicion de justo medio ambiental entre el Chaco y la Amazonia, fue
motivo de descarte por parte de los antropdlogos. Desde fines del siglo XI1X los viajeros,
filantropos, naturalistas y etndgrafos fueron esquivos a Chiquitos y a los chiquitanos. Los
informes jesuiticos y el relato de viaje de Alcide d’Orbigny se volvieron practicamente la
Unica fuente de informacidn sobre su pasado, con lo cual, el contraste de calidad, cantidad
y contenido entre los documentos jesuiticos y los del periodo posterior a la expulsion
facilito la idealizacion progresiva del trabajo de los padres de la Compafiia de Jesus. La
evaluacion de 1831 de Alcide d’Orbigny, por su parte, confirmo el caracter fundacional
de las misiones jesuiticas en Chiquitos tanto desde el punto de vista institucional como
cultural. El catalogo de Gabriel René Moreno no hizo més que revalidarlo.

Tal vez por eso en el siglo XX las iglesias en mal estado de conservacion y en
peligro de derrumbe no fueron leidas como simbolos de decadencia de lo misional y de
lo jesuitico, sino como marca de su persistencia. El afan de suizos y jesuitas
contemporaneos de homenajear a sus compatriotas y correligionarios de antafo, y el de
notables crucefios por reivindicar el pasado local, hicieron la otra parte del trabajo de
gestion para la reconstruccion de los templos. La busqueda del reconocimiento
internacional de la restauracion termind de cristalizar una imagen de Chiquitos que,
mientras pone en valor parte de su patrimonio cultural, paraddjicamente empobrece su
historia al reducirlo a ochenta afios de los al menos cinco siglos documentables.

La comparacién con regiones proximas por cercania geografica o semejanza
histdrica no se tradujo en un incentivo para explorar lo que hace de la Chiquitania una
region peculiar —o del chiquitano un pueblo distintivo—, sino en un ejercicio de simple
trasposicion y de confirmacién de modelos pensados para otras latitudes. Perspectivas
bien dotadas de teorias, conceptos y bibliografia tal vez pertinentes, lejos de enriquecer
el analisis, lo empobrecen al homologarlo con situaciones privilegiadas por la
historiografia a causa de su condicion de “caso testigo”: de los jesuitas, en Paraguay, o
del corolario sociopolitico de las reducciones de indios en el Alto Per(. Nuevamente,

Chiquitos dificilmente se ajuste a alguno de ellos o a cualquier otro “caso testigo” foraneo.
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¢A qué se ajusta Chiquitos entonces? ¢A lo jesuitico y lo misional? ¢Es correlativa
la restauracion de las iglesias y el rescate del acervo musical de la época de los jesuitas
con el rescate de la “cultura chiquitana jesuitico misional”? jEs equiparable el estatuto
del patrimonio cultural y documental con el de la identidad de un pueblo? Si la identidad
chiquitana persistio mas de dos siglos y trascendio las condiciones que le dieron origen,
¢qué impide pensar que lo mismo haya ocurrido con las identidades prejesuiticas? Pero
en cambio, si la relacién entre los indigenas y los jesuitas transformé el escenario étnico
de Chiquitos y dio origen a una nueva identidad, sostener su pervivencia hasta el presente,
¢no supone acaso creer que los chiquitanos se mantuvieron aislados de toda interaccion?

En esta tesis pretendo contribuir a una lectura alternativa al canon dominante sobre
Chiquitos a partir del anlisis de fuentes sobre la etapa que se extiende desde la expulsion
de los jesuitas en 1768 hasta las primeras décadas del siglo XIX. La informacion
contenida en estos documentos gubernamentales y administrativos del periodo que aqui
llamo “tardo colonial” es sensiblemente distinta a la de la época de los jesuitas, de
tendencia humanista y por eso en cierto sentido proto-etnografica, ademas de
propagandistica y edificante. Si bien esto dificulta el acceso directo a la informacion sobre
los indigenas que habitaban la provincia, no escatima en datos sobre los conflictos
administrativos y las dificultades econdmicas que la aquejaban. Pero, ademas, entre lineas
de cartas e informes de curas, gobernadores y miembros de la Audiencia de Charcas, y
deducidas del entrecruzamiento de varios documentos, aparecen sefias recurrentes que
refutan la pretendida homogeneizacion del escenario étnico chiquitano, el caracter
fundacional y la inmovilizacion sociocultural de la colonizacion jesuitica. A simple vista
las denuncias de corrupcion, los pedidos de ayuda econdémica para la provincia y las
disputas entre administradores laicos y eclesiasticos muestran lo que ya habian advertido
Gabriel René Moreno y repetido Roca y Tonelli: que la expulsion de los jesuitas de
Chiquitos no fue inocua. Pero leidas en clave etnohistérica, y un poco de reojo, revelan
formas de actuar propias de los indigenas, tal vez motivadas por una cosmovision y una
idea de las relaciones interétnicas que los acercan a otros nativos estudiados por la

etnologia de las tierras bajas sudamericanas.
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llustracion 5. Restauracion de la iglesia del pueblo de San Rafael a cargo de Hans Roth en la
década de 1970 (Fuente: http://hoybolivia.com)

llustracion 6. Restauracion de la iglesia del pueblo de San Rafael, 1970 (Fuente:
http://hoybolivia.com)
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SEGUNDA PARTE
ANTECEDENTES EN DOS MOVIMIENTOS
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Capitulo 111

PRELUDIO ONOMASTICO

1. ELNOMBRE Y EL PUEBLO

En la actualidad chiquitano es el nombre del pueblo indigena mas numeroso de Bolivia
después del quechua y del aymaral’. El etndnimo, de raiz y terminacion castellanas,
encierra —de forma mas transparente en este caso, pero no menos presente en otros de
origen nativo— una larga historia de relaciones interétnicas. Porque, en efecto, el acto de
nombrar es inherente a las relaciones sociales. Aun si se trata de un ejercicio reflexivo,
un grupo de personas que se autodenomina se delimita frente a otros de la misma manera
que, al designar con un nombre a otro grupo, lo define en relacion consigo mismo vy
entonces deslinda su propia identidad. Pero, ademas, dado que cada acto de nominacién
es relacional, es también situacional, relativo en funcion del tiempo y del espacio y, por
lo tanto, socio-historico. Por eso los nombres de los pueblos cuentan historias: la de las
relaciones entre quienes nombran y son nombrados, pero también la de quienes bajo el

mismo rétulo de un nombre adoptado o impuesto van cambiando de posicion y variando

17 Seguin los resultados del Gltimo censo nacional de poblacion y vivienda 87.885 (45.497 hombres y 42.388
mujeres) chiquitanos habitan en Bolivia, 1.281.116 quechua y 1.191.352 aymara (Instituto Nacional de
Estadistica 2012: 31).
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el contenido del significante. El caracter polisémico que adquiere el término “chiquitos”
y la serie de conceptos étnicos, topograficos, linguisticos e identitarios asociados con él
nos invitan a repasar los significados que son puestos en juego desde su origen hasta la
actualidad. En el decurso los “ex6nimos” se vuelven “endonimos”, los etnonimos pasan
a ser toponimos, éstos derivan en gentilicios —chiquitano, al igual que mojefio, cavinefio
0 joaquiniano—, y en nombres de pueblos indigenas!®. Reconstruir el derrotero de la
etnonimia de los indigenas de la Chiquitania y de los significados asociados con ella es
el objetivo de este capitulo, guiado por la premisa del lugar central que ocupan las
relaciones con otros grupos indigenas y con los blancos en la definicién de la forma y del
contenido de los grupos y de su onomastica.

Esta reflexion en torno de la etnonimia esté inspirada en los trabajos de Fredrik
Barth (1976) y Roberto Cardoso de Oliveira (2003) sobre la definicion de los grupos
étnicos, especialmente en la idea del caracter relacional y de la variacion de su
delimitacion y de su composicion, asociada con las transformaciones que ocurren en el
plano de las relaciones interétnicas. Pero grupo y nombre no son considerados problemas
equivalentes aqui, donde lo que se analiza es evidencia escrita en la que los nombres no
suelen corresponderse necesariamente con autodenominaciones y, por lo tanto, no estan
asociados con criterios de autoadscripcion. Ello no inhibe, sin embargo, la posibilidad de
intentar una aproximacién al actor indigena involucrado en estas relaciones de
nominacion a través de la reconstruccion de la genealogia del etnénimo, mas ain cuando
en este pasado se encuentra el origen del nombre con el que actualmente se identifican
los chiquitanos.

La historia que cuento en este capitulo comienza en el siglo XV con las primeras
cronicas y registros de los conquistadores que exploraron la region desde el Paraguay en
direccion al piedemonte andino. Entonces aparece ya la marca de la mediacion guarani
en la nominacion de los chiquitos. Contintia con la llegada de los jesuitas a la region, la
aplicacion de nuevos parametros politicos, culturales y sociales a la lectura de su
composicion étnica y la diversificacion de los usos del etnénimo quinientista chiquitos.
Impresa durante la administracion borbdnica, una doble dimension fronteriza sobre los
indigenas de la region cierra el tramo colonial, mientras que el periodo republicano se
inaugura con los aportes del naturalista francés Alcide d’Orbigny, imitado luego por otros

exploradores, misioneros y etndgrafos cuyos registros, aungue magros, ayudan a

18 Todos ejemplos de “misiénimos” siguiendo el concepto acufiado por Francis Ferrié (2013) en su tesis
reciente sobre los lecos del piedemonte de Apolobamba a Larecaja.
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reconstruir los movimientos y cambios protagonizados por la poblacion a lo largo de todo
el siglo X1X 'y sus implicancias socioculturales. El recorrido se completa con el proceso
de comunalizacién del siglo XX, que salpico la region de ranchos, comunidades y

pueblos.

2. TAPUY MIR{, CHIQUITOS, TOVACICOCI

Segln la evidencia mas temprana, en el siglo XVI los chiquitos eran un grupo de
indigenas con el que los conquistadores asuncefios se encontraron cuando se internaron
tierra adentro desde la costa del alto rio Paraguay en direccion nordeste. Vivian mas alla
de los xaraye, los etone, los pamono y los xaramecogi'®. Los conquistadores iban a sus
expediciones acompafiados por “indios amigos” guaranies que los guiaban y eran ellos
quienes los nombraban tapuymire o tapuy miri, que los espafoles transcribian o bien
traducian a chiquitos en sus informes. Las descripciones de los cronistas insisten en su
caracter guerrero: eran “gente mucha y belicosa y sefiores de yerba”, “gente rebelde,
diabolica, comedores de carne humana”, en parte motivadas por las versiones que
escuchaban de los acompafiantes guaranies y en parte por su propia experiencia. En
efecto, la expedicion de Nuflo de Chaves, que salié de Asuncién en 1557, mantuvo
violentas escaramuzas con ellos (Relacion de los casos... 2008: 68). Las pruebas de
méritos del capitan Chaves dicen que cuando pasaron por su tierra encontraron un pueblo
a la orilla de un rio, cruzaron un gran cerco donde “habria a buen juicio veinte mil
hombres de guerra con grandes pertrechos, municiones y mafas”. Durante el tiempo que
duré la expedicidn alternaron acuerdos de paz con duros enfrentamientos en los que les
mataron hombres y caballos con la hierba ponzofiosa de sus flechas (Memoria y
resolucion... 2008: 54).

Otros relatos los ubican junto a los chiriguanaes de Pitaguari, a cuarenta y cinco
leguas al norte de Santa Cruz la Vieja y a treinta leguas del piedemonte andino. Durante
la primera colonizacion de la region realizada por el arco asuncefio en el siglo XVI,
muchos chiquitos o tapuy mire fueron repartidos entre los espafioles, en Santa Cruz la
vieja, en Santiago del Puerto a partir de 1592 y luego entre los vecinos de San Lorenzo.

Ahora bien, en lo que a la onomastica de estos indigenas respecta, las distintas cronicas e

19 Para referencias sobre los grupos a los que hacen referencia estos etnénimos y los que apareceran en lo
sucesivo remito al lector al Glosario de etnénimos del Apéndice.
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informes agregan un tercer nombre a la denominacion guarani y a su traduccion al
castellano: “estan estos chiquitos, que su verdadero nombre es tovagicogi como treinta
leguas del pueblo que fue de La Barranca” (Relacién verdadera... 2008: 216, énfasis
agregado), o “[Nuflo de Chaves] paso adelante por tierras e pueblos de muy grandes
guerras y llego a una provincia que se dice 1o0s chiquitos, y por su nombre natural
touagciscer [otra copia, en Patronato 138, ramo 4, f. 10, tiene por su nombre tobagicogis]”
(Relacién de los servicios... 2008: 245, énfasis agregado). Por su parte, el padre Diego
Samaniego, primer jesuita que llegado desde Per( incursiond en la regién a fines del siglo

XVI, reunié las tres variantes en su relato:

Las cosas se guiaron de suerte que fuimos el padre Martinez y yo a la provincia de
los tavagicogis, o por otro nombre chiquitos, asi dichos no porque lo sean en el
cuerpo, que antes son grandes, sino porque sus casas son pequefas y las puertas
mucho mas, que es menester para entrar en ellas a gatas y a veces pecho por tierra.
Los chiriguanaes los llaman tapiomiri que quiere decir esclavos de casas chicas y los
espafioles abreviando los llaman chiquitos. (Relacion del P. Diego de Samaniego
1944: 488, énfasis agregado)

Aunque la asociacion del nombre traducido del guarani con el tamafio de sus casas es la
maés difundida entre los cronistas contemporaneos, entre los expedicionarios y misioneros
posteriores, asi como también en la literatura actual sobre los chiquitos y los chiquitanos,
el fragmento de Samaniego ofrece el indicio de otra interpretacion mas recientemente
difundida: los guaranies pudieron haberse referido a los “esclavos de casas chicas” o bien
a los “esclavos chicos” a secas. En consonancia con las categorias que utilizaban para
nombrar, clasificar a grupos no guaranies e interactuar con ellos, asi como llamaban tapi
(“esclavo” en guarani) o tapiete (“verdadero esclavo” o “esclavo por excelencia”) a 0tros
grupos chaquefios entre los que se cuentan los chane, tapuy miri perfectamente pudo
haber significado “pequefio esclavo” (Susnik 1968; Combes 2004, Combes 2008b,
Combes 2010: 128, 280, 281). Aungue el padre Samaniego, al no contar con informacion
sobre el ejemplo chaquefio, no haya podido establecer el paralelismo y elaborar la

hipdtesis etnocéntrica de la onomastica guarani, su propio relato abona esta hipotesis:

Es pues gente tan soberbia esta chiriguana, que hallando el gobernador [de Santa
Cruz] don Lorenzo veinte y cinco o treinta de ellos en la provincia de los chiquitos,
que es de mucha gente e incurable hierba, y diciéndoles que les tenia lastima de
verlos entre gente de tanta yerba, que si querian se uniesen a Santa Cruz donde
estaban sus parientes, porque no los matasen aquellos indios, respondieron: ‘dejanos

75



aqui, capitan, que nosotros trataremos a estos esclavos de suerte que nos sirvan bien.”
(Relacion del P. Diego de Samaniego 1944: 485)

La evidencia sobre la relacion entre chiquitos y guarani-hablantes de siglos posteriores
corrobora esta hip6tesis de los “esclavos pequefios”. De momento me detendré en los tres
nombres en danza: tapuymiri, chiquitos y tovagicogi. Los dos primeros parecen
corresponderse, es decir, aquellos que los guias guaranies llamaban tapuymiri eran los
mismos a quienes los espafoles Ilamaban chiquitos. Sin embargo, aunque el referente
haya sido el mismo, en el proceso de traduccién y adaptacién del nombre se transformé
su significado: “esclavo chico” pasé a significar “casa chica” y el contenido relacional e
incluso contrastivo del nombre tapuymiri se diluyé —destino de confusién y metamorfosis
no poco frecuente de los nombres indigenas asignados desde afuera?. Por otra parte, la
calificacion de tovagicogi como “el verdadero nombre” o “el nombre natural” de los
chiquitos parece indicar que se trata de una forma de autodenominacion. En ese caso cabe
preguntarse si todos aquellos que eran llamados tapuymiri por los guaranies y chiquitos
por los espafioles se llamaban a si mismos tovacicoci o, dicho de otro modo, cual fue el
criterio a partir del que los espafioles, que revelaron esta “verdadera” identidad, tomaron
ambos nombres como sindnimos. Dado su origen heterogéneo resulta improbable que los
patrones de nominacion aplicados para tapuymiri hayan coincidido exactamente con los
de tovacicoci y que por lo tanto ambos nombres se refieran, sin mas, al mismo grupo de
personas. El problema en definitiva es el de la definicion del ser tapuymiri o chiquito y la
del ser tovacicoci. Para el caso de tapuymiri es claro que, en términos generales, lo que
estd en juego es cierto aspecto concerniente a la identidad de los guarani-hablantes que
contrasta con la condicién de esclavo. Es decir, con el hecho de ser libre o sin duefio, pero
también con la condicion de indio que no habla guarani y, por lo tanto, de estatus inferior
(Giannecchini 1996; Susnik 1968; Combes y Saignes 1991). Luego, en lo que concierne
al caso de los tapuy miri, es decir, de los “pequefios esclavos” como una fraccion en
particular del conjunto de grupos que los guaranies llamaban “esclavos”, el calificativo
“pequeno” podria ser considerado desde al menos dos puntos de vista. Uno comparativo
entre los calificativos “pequefio” (miri) aplicado a los chiquitos y “verdadero” (ete)
aplicado a los grupos chaquefios que, en muchos casos, tuvieron una relacién de
subordinacion con los chiriguano, es decir con grupos de guarani-hablantes advenedizos.

El otro es el de las caracteristicas de la relacion entre guaranies y tapuy miri, que por

20 Al respecto véase por ejemplo Combés 2010: 21-28; Richard 2011y Villar y Combgs 2012: 13-14.
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cierto se distingue de aquella de subordinacion entre guaranies y tapiete. Los tapuy miri
nunca fueron doblegados ni conquistados por los guaranies, sino todo lo contrario: eran
temidos y evitados por su condicion guerrera y por el veneno que usaban en sus flechas.
Estos datos no dan certezas, pero si indicios sobre los posibles significados de “pequefio”,
que podria indicar menosprecio o bien todo lo contrario, es decir, reconocimiento por
parte de los guaranies de una “esclavitud” disminuida por su caracter indoémito. Como
sea, esta relacidn onomastica contrastiva entre los guaranies y los chiquitos se mantuvo a
lo largo del tiempo; en este capitulo presentaré méas informacion que aportara a la
interpretacion sobre su significado.

En lo que a chiquito respecta, no parece haber dudas de que no se trata mas que
de una traduccién y una adaptacion al castellano del apelativo guarani. Tovagicoci, por
su parte, no resulta tan claro. El sufijo -coci es una marca del plural generalizada en la
region en el siglo XV1 junto con el sufijo -ono. Este Gltimo es el plural de las lenguas de
la familia arawak, y se corresponde con la participacion activa de grupos chané en la red
de comunicaciones y de circulacion de objetos entre el piedemonte y el rio Paraguay, que
pudo haber derivado en la extension del uso de su lengua para la comunicacion entre
distintos grupos. El sufijo -cogi, por su parte, no es tan transparente, especialmente porque
es una terminacion generalizada en el siglo XVI que desaparece del registro escrito en el
siglo XVIII. En los ultimos afios fueron propuestas dos explicaciones sociodemograficas
al respecto: Catherine Julien (2006) lo asocio con un posible origen o influencia zamuca,
a partir de la similitud que encontro entre esta desinencia y la del singular -goosi entre los
ayoreo contemporaneos. Esta hipdtesis fue refutada por Combes, quien sostuvo que el
plural zamuco de la época era -gosode. Por lo tanto, no encuentra satisfactoria una
explicacion basada en una correspondencia lineal entre la evidencia etnografica
contemporanea referida a una terminacion que indica el singular y el registro escrito de
cinco siglos de antigliedad que indica el plural (Combés 2006b). Su interpretacion, en
linea con la idea de la chiquitanizacion de la regién propuesta por Branislava Susnik
(1978), es que -coci pudo haber sido el plural de la lengua de los gorgotoqui,
probablemente un grupo otuqui chiquitanizado muy numeroso que vivia en el sitio donde
Nuflo de Chaves fundd la primera Santa Cruz (Combés 2012). La raiz tovaci- podria
remitir a otubacis (Falkinger y Tomicha 2012b: 508) o tubasika (Parapaino citado en
Combés 2010: 298), que significa “patos” pero también a tubaxi-o-s (Adam y Henry
1880: 122) tubarschio o tubarschisch (Riester 1986: 396) o bien itubaixica (Falkinger y

Tomicha 2012b: 456): “ser molido”, “moler” o “harina”. Los patos, los molidos, los que
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muelen —o los que usan morteros—, los de la harina, son nombres que poco dicen en si
mismos. Pero si se los considera junto con los totaicogi, los borocogi, los quibichicogci,
los motaquicoci y los cusicogi, quimomecosies —para mencionar los ejemplos mas
transparentes de los muchos nombres que los asuncefios y crucefios registraron en el siglo
XVI-, el horizonte se amplia. Estos nombres guardan similitudes con otros registrados
por los jesuitas un siglo y medio después. Deslindados del sufijo —cogi y haciendo uso de
los vocabularios jesuitas y de los diccionarios de besiro contemporaneo, es posible
intentar una aproximacion:

- totaicoci podria derivar de totai- otutaifia, que es un tipo de palmera que crece en la
region (Riester 1986: 76 y 80)

- la raiz de borocogi, bororsch, en chiquito actual significa elevaciones, pero tambien
ronchas o tumores; toborochi es un arbol de tronco panzoén tipico de la region (Riester
1986: 257)

- quibichicogi, podria derivar de kibukisch, bejuco o enredadera, raiz que también remite
a dar la vuelta o a arquear (Riester 1986: 285)

- tavicoci podria compartir la raiz de su nombre con los tavica, grupo del siglo XVIII, que
derivaria de la palabra que significa muerte o matanza en chiquito (Combes 2010: 284;
Tomicha 2002: 245)

- motaquicogci, podria derivar de motacu, que es un tipo de palmera que crece en la region,
al igual que

- cusicogi, de la palmera cusi

- quimomecosies, de kiimomes, una palmera con cuya madera se fabrican arcos
Probablemente estos nombres hicieran referencia a caracteristicas del lugar donde vivia
cada uno de estos grupos, a actividades productivas que los distinguian, a su
temperamento o al nombre de sus jefes, en fin, a algin tipo o criterio de clasificacion. Es
dificil saber a cuél de estos marcadores —0 a cuéles otros— obedecian estos nombres. La
deduccidn a partir de las similitudes que ellos guardan con otros registrados por los
jesuitas un siglo y medio después, haciendo uso de los vocabularios de la lengua chiquita
elaborados por padres de la Compafiia y de los diccionarios contemporaneos de bésiro,
no puede resultar mas que una aproximacion. Sin embargo, es posible imaginar que los
nombres aludidos pudieron haber funcionado como marcas de distincion entre grupos que
se encontraban mancomunados por vivir en el mismo lugar, hablar lenguas similares,

mantener comunicacién e intercambios fluidos entre si o bien por todo eso a la vez.
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La omnipresencia del sufijo —coci en los nombres de los grupos que habitaban la
region donde el chiquito o algln otro idioma influido por aquel se impuso como lingua
franca (Combés 2010: 38), apoya la idea de Branislava Susnik sobre la
“chiquitanizacién”, como un proceso de “integracidon sociolingiiistica” para subrayar el
caracter progresivo, incruento, sutil y tal vez indirecto que lo distinguiria de una invasién
(Susnik 1978: 36-38; Tomicha 2006). Los chiquitos difundieron su lengua en un lugar
transitado y habitado por grupos de procedencias variadas que entretejian vinculos entre
si de diverso carécter —alianzas, guerras, intercambio de objetos—. La metéafora de la
efervescencia para describir el escenario étnico de la region en el siglo XV1 parece ser la
mas adecuada a la hora de dar cuenta de un espacio signado por desplazamientos,
fusiones, préstamos e interacciones entre quienes lo habitaban?!. Su dinamismo socio-
cultural y demografico era el corolario de las migraciones guaranies y espariolas del siglo
XV y de otras preexistentes motivadas por las comunicaciones y transacciones en torno
del tréfico de objetos de plata (Combes 2008a). En un contexto de semejante movilidad,
hacer distinciones etnolinguisticas tajantes entre los grupos que lo habitaban es una
quimera. Movilidad, por otra parte, acentuada en las décadas posteriores a las primeras
exploraciones espafiolas por las expediciones esclavistas de los crucefios desde el oeste y
de los bandeirantes portugueses desde el oriente. La falta de evidencia y el destino fatal
de muchos de sus habitantes nativos hacen del siglo XVII una pagina sombria en la

historia de la region.

3. CHIQUITOS: LENGUA, NACION Y PROVINCIA

En la pluma de los jesuitas que llegaron a la region en el umbral del siglo XVI11, chiquitos
—ahora también Chiquitos— cobrd autonomia y asumié nuevos significados. Los padres
de la Compafiia de Jesus asignaron un rotulo a los indigenas a partir de sus propias
concepciones politicas, sociales y culturales, e inmovilizaron en el nombre una realidad
que estaba en plena ebullicion. Paraddjicamente, la chiquitanizacién previa preparé el

terreno para considerar parte de la misma nacion a quienes hablaban la misma lengua,

21 “Efervescencia étnica” y desplazamientos hacia el sur de Chiquitos por la presion de los pueblos de las
Ilanuras de Mojos es el panorama de la region que describid Susnik, en el que los nombres de desinencia —
coci compartian el espacio con otros de la rama —ono arawak, chanés, otuquis y zamucos (Susnik 1978: 44-
45).
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criterio que, por otra parte, los eruditos de la orden consideraban parte de la naturaleza
humana mas que una invencion de la literatura (Hervas y Panduro 1800: 3). Entonces
chiquitos adquirié un sentido lingiistico. No obstante, los cuatro dialectos que los propios
jesuitas distinguieron —tao, pifioco, pefioqui y manasi— son la prueba del dinamismo que
seguia caracterizando a la regién. Con respecto a la variacion dialectal, cabe remarcar
algo que sefialé en el capitulo I: el dialecto pefioqui que hablaba la mayoria de los
indigenas reducidos en la mision de San José se distinguia sensiblemente de todos los
demas y en particular del dialecto tao que en la época de los jesuitas era el mas extendido,
al punto que amerito la redaccion de un vocabulario especial por parte del padre Felipe
Suérez, cuyo manuscrito lamentablemente no se conservé. Sobre la base de esta evidencia
Isabelle Combes propuso que los pefioqui de San José en el siglo XVI1II guardaban alguna
relacion con los gorgotoqui que un siglo y medio antes poblaban masivamente la region,
pero cuyo nombre desaparecid del registro escrito jesuitico en el XVIII. La terminacion
de ambos nombres y la informacion sobre la peculiaridad de la lengua de los gorgotoqui,
al igual que la de los pefioqui fortalecen la hipdtesis. Ahora bien, que hablaran una lengua
probablemente “chiquitanizada” no los volvia tapuy miri o chiquitos en las crénicas del
siglo XVI. Fueron los jesuitas quienes asumieron que la lengua definia a la “nacion” (en
tanto grupo de una misma identidad) y su contorno, incluso cuando en el interior de lo
que ellos consideraban una misma lengua distinguieran dialectos bien diferenciados entre
si. De la misma manera puede interpretarse lo que también mencioné al presentar la
historia de la region, cuando me referi a la dificultad para clasificar el dialecto manasi
entre las lenguas chiquitas por su similitud con la lengua hablada por grupos arawak y
por la cercania de los manasi-hablantes —reducidos en la mision de Concepcion, la mas
septentrional de Chiquitos— con la region de Mojos (Fernandez 1895-1896 I1: 262; Suma
das consultas... 1955: 117; Métraux 1942: 127).

En el interior de cada grupo dialectal los jesuitas también identificaron las “tribus”
en las que se dividian. Terminados ahora con el sufijo del dialecto tao -ca, aparecen
nombres que recuerdan a los del siglo XVI: tubacica (tovagicogi), totaica (totaicoci),
boros (borocogi), quibiquica (quibichicogi), tabiica (tavicogi), motaquica (motaquicogi).
Ademas, en las reducciones fueron integrados otros grupos que hablaban lenguas de otras
familias y, por lo tanto, pertenecientes a otras “naciones” (léase que hablaban lenguas de
otras familias): otuqui, arawak, zamuca, chapacura y guarani (Tomicha 2002: 243-277).
En el contexto de los pueblos de reduccion todos estos grupos con sus respectivos

nombres fueron reconocidos como “parcialidades” que respondian, cada uno, a un jefe, y
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los jefes de las distintas parcialidades conformaban el cabildo indigena de cada mision
(Knogler 1979: 178).

De esta época y del proceso reduccional desarrollado por los jesuitas de la
Provincia del Paraguay a través de la fundacién de diez pueblos data, por otra parte, la
delimitacion geogréfica de la region. Los contornos de la entonces llamada Provincia de
Chiquitos, segun informaba el memorial del padre Francisco Burgués en 1705, estaban
demarcados por el rio Paraguay al este; al oeste por la ciudad de San Lorenzo y la
provincia de Santa Cruz de la Sierra; las serranias de los Tapacuras la separaban de las
misiones de Mojos dependientes de la Provincia jesuitica del Perd por el norte, y Santa
Cruz la vieja y su serrania marcaban la separacion del Chaco al sur (Burgués 2008 [c.
1770]: 89).

En suma, durante el periodo reduccional la polisemia de chiquitos crecio en la
misma medida en que su origen interétnico cayo en el olvido. Como fue advertido, algo
se perdio en el camino de la traduccion del guarani al espafiol que permitio que se
generalizara la explicacion del nombre a partir del tamafio de sus casas. Pero no fue la
Unica distorsion. En el prélogo de una gramatica y vocabulario de la lengua chiquita, un

jesuita escribio que:

a la verdad el nombre de chiquitos no les viene de los espafioles sino de su propio
lenguaje; y porque deriva de una raiz poco honesta, por eso al conquistarlos los
misioneros, al paso que abrian los ojos a la fe, se iban avergonzando de Illamarse
tales y tomaron en su lugar el nombre de m ‘ofieyca que quiere decir los hombres y
dejaron el de chiquitos, que hablando en nuestro idioma quiere decir testiculos o
compafiones. (Falkinger y Tomicha 2012a: 4, subrayado en el original)

En efecto, en lengua chiquita, chiquis significa “huevo” y también “testiculo” (Falkinger
y Tomicha 2012: 359 y 664) y “hombre” aparece como fiofieys (Falkinger y Tomicha
2012b: 356) y “humanidad”, m’ofieyqui (Falkinger y Tomicha 2012b: 359). La
explicacion esbozada por el misionero y el etnénimo elegido para reemplazar “chiquitos”,
pues, despiertan la sospecha de que fueron los propios jesuitas y no los indigenas los que
decidieron cambiar el nombre. Diria que fue el sentido cristiano del pudor y el interés por
afirmar la condicion humana de los indios reducidos el que habilitd esta reinterpretacion
y resignificacion del nombre ex profeso por parte del autor del vocabulario y la gramatica.
Lo mas probable es que los chiquitos no usaran ese nombre que sabemos de origen
guarani-espafiol para referirse a si mismos. De hecho, el mismo jesuita agregaba que “con

el nombre de m 'ofieyca se entiende toda su nacion en general y las particulares tribus se
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distinguen con otros particulares nombres que los diferencia unos de otros” (Falkinger y
Tomiché 2012a: 8, subrayado en el original). Por cierto, el registro etnonimico del periodo
jesuita no se agota con la generalizacion de un nombre para todos los indigenas de la
region, sino que se compone de dos codigos: el de la uniformidad y el de la multiplicidad.
Asi lo indica la proliferacién de nombres en el registro de los jesuitas que relataron los
primeros pasos de las misiones en la region, como la Relacion historial... del padre
Fernandez, las cartas anuas sobre el desempefio de la Compafiia de Jesus y el censo de
Chiquitos por parcialidades realizado en 1745. Todos reflejaron la gran cantidad de
nombres y de los grupos asociados con ellos que fueron reducidos en las misiones:
pifiocas, purasis, paicones, quiviquicas, baures, guapas, guarayos, boococas, tubasis,
puizocas, yurucarés, zibacas, quimomecas, quitemas, napecas, paunacas, cusicas,
tapacuras, taus, tanipicas, etc. (Matienzo et al. 2011: 328-329). Lo mismo puede decirse
del registro realizado por el padre José Sanchez Labrador en el viaje que por fin logré
comunicar la provincia jesuitica del Paraguay con la de Chiquitos (Sanchez Labrador
1910 I: 82-88). La Tabla 6 del Apéndice resume esta informacion. Si la persistencia de
los nombres de las parcialidades se debe a que efectivamente seguian teniendo existencia
real en el mapa étnico de las misiones, la disponibilidad de documentos en los que aparece
registrada es mérito de la atencidn y del interés que los padres de la Compafiia de Jesus
le prestaron al asunto; de hecho, el humanismo jesuita es sin duda un gran capitulo de la
etnografia y de la etnohistoria americanas. El contraste con la informacion disponible al
respecto para el periodo post-jesuitico es desolador. En contados casos (que seran
examinadas en el capitulo VI) vuelven a explicitarse los nombres de las parcialidades.
Con el advenimiento del absolutismo ilustrado y de la centralizacion
administrativa de las reformas borbonicas se perdi6 el interés por el registro exhaustivo
de los nombres y por la composicidn de las parcialidades. En el censo de 1768 se las
reconocio y registro, pero fue mas por la inercia e imitacion del sistema jesuitico que por
un verdadero interés por mantener actualizada la informacidn sobre la composicion étnica
de las doctrinas (ABNB GRM MyCh 24 VI). A los efectos de una mayor eficacia
administrativa, poco importaba a qué grupo pertenecian. Entonces los indigenas a los que
nos venimos refiriendo eran simplemente los que habitaban los pueblos de las misiones,
una nacion asimilada al territorio de la provincia de Chiquitos, espacio de fijacion de la
residencia y de transformacién de sus habitantes en sujetos politicos y productivos. Si es
claro que esta imagen se corresponde casi con exactitud con el programa y con los

objetivos que guiaron a los jesuitas, es en la época posterior a su expulsion cuando su
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concrecion resulta evidente. Producto de una simplificacion binaria abrumadora, el
panorama étnico que permite bosquejar la evidencia del siglo XVI11 borbdnico es el que

2 ¢

opone “indios”, “nedfitos” e “infelices” reducidos en los pueblos de mision a “barbaros”

99 ¢c

e “infieles” “chiriguanos, potoreras, ymonos, tunachos, guaycurus, guanas, payaguas Yy
sirionds”, de manera que el nombre étnico pasé a ser un atributo exclusivo del indio que
horadaba las fronteras de la provincia asaltando los pueblos, robando ganado y objetos de
metal y asaltando los caminos o que simplemente desconocia la “vida en policia” de la
reduccion??.

En lo que respecta a las relaciones entre los grupos indigenas de la region, dos
cosas resultan evidentes. La primera es que, dos siglos después de los primeros contactos
de los espafioles con los chiquitos, los papeles entre éstos y los guaranies se habian
invertido: los bravos, temibles y escurridizos eran ahora chiriguano, guarayo Y siriono,
mientras que los chiquitos pasaron a ser los indios amigos y colaboradores. Mufiidos de
los tradicionales arcos y flechas que supieron hacerlos temibles ante los ojos de los
conquistadores espafioles, pasaron a formar la fuerza de choque en expediciones
ofensivas contra los chiriguano?. Por otra parte, en el Chaco los chiriguano desde el oeste
y los guaycurt desde el este oficiaban de mediadores entre los blancos y los salvajes que
habitaban el corazdn de la region, pero unos grados de latitud méas al norte funcionaban
justo al revés: rodeaban de barbarie una provincia poblada por indios reducidos a la vida
civilizada. En la época colonial, chiriguano y guaycurl eran el extremo visible de una
cadena de grupos indigenas chaquefios. Los espafioles conocian a través de ellos y de
manera indirecta, fragmentaria y hasta imaginaria aquel conjunto de indios que se perdia
en el corazén del Chaco, area inexpugnable e indescifrable para espafioles y criollos
(Richard 2008, 2011). Mas al norte, chiriguano y guaycuru desconectaban Chiquitos de
las provincias coloniales de Charcas y Paraguay, entorpecian las comunicaciones y
obligaban a destacar fuerzas militares para contenerlos; en suma, eran un cerco que
acentuaba la condicion de zona de frontera.

Este caracter fronterizo de Chiquitos llamo la atencién de los gobernantes
virreinales en la era borbdnica. Los funcionarios de la corona, emplazados a reforzar la

seguridad de los territorios ultramarinos frente al avance de los portugueses, estaban en

22 Archivo General de la Nacion, Divisidn Colonia Seccién Gobierno, Gobierno de Chiquitos, en adelante
AGN Sala 1X 20-6-7 y Archivo General de la Nacién Coleccion Lamas, en adelante AGN Lamas.

23 Archivo General de la Nacion, Division Colonia Seccion Gobierno, Gobierno de Santa Cruz, en adelante
AGN Sala IX 7-1-6.
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alerta. El afan de Portugal de ganar tierras y el de Espafia por no perder posiciones
territoriales tensaron al maximo la relacion diplomética. En la primera mitad del siglo
XVIII, los portugueses desplegaron una politica territorial agresiva en sus colonias
americanas. Pretendian completar la conquista de la “Isla Brasil”, cercada por los rios
Paraguay, Mamoré y Amazonas. En lo que al espacio fronterizo con Chiquitos respecta,
se internaron cada vez mas adentro en el territorio que se extendia al este de los rios
Paraguay y Guaporé, ya no como lo habian hecho los bandeirantes en el siglo anterior,
sino de forma permanente con la fundacion de villas como Vila Bella, Cuiaba y
Casalvasco en las proximidades de las orillas orientales de esos rios. La firma de los
tratados de Madrid (1750) y de San lldefonso (1777) procurd definir los limites entre
ambos reinos y descomprimir la tension provocada por el avance portugués (Sotomayor
2013). Sin embargo, estas circunstancias, que pusieron en alerta a las autoridades
espafolas y portuguesas de mas alto rango, no tuvieron eco en los gobernantes y
administradores locales de la provincia. No fue el conflicto limitrofe con Portugal ni la
politica de proteccion de las fronteras impulsada por los Borbones sino la expulsion de
los jesuitas lo que definid la dindmica fronteriza de la provincia. La ausencia de control
y de vigilancia acentu la porosidad de la frontera. El transito de personas, de bienes y de
ganado se intensificd; la desidia y las desinteligencias de los curas, administradores y
gobernadores provocaron intensas migraciones de indigenas hacia el Mato Grosso donde
los portugueses los llamaban “indios de Espafia”, los “huidos de Castilla”, los “indios
castellanos” (Amado y Caselli Anzai 2006: 45, 123, 201). Esta situacién sumé un nuevo
denominador al estrato etnonimico tardo colonial para los indigenas de Chiquitos que por
otra parte compartian con los de la provincia de Mojos, también perteneciente a la corona
espafola, y afectada por las mismas circunstancias. Luego, la guerra de independencia
hizo lo propio: en la huida del gobernador realista Sebastidan Ramos en busca de
proteccion al reino de Brasil, en 1825, se llevo consigo trescientas familias de indios del
pueblo de Santa Ana a Casalvasco. “Desde la guerra de independencia se retiene alli a
familias chiquitas” escribid el naturalista francés Alcide d’Orbigny cuando visitd la

provincia en 1831 y preciso:

los pobres indios se sometieron a una vigilancia igual que la dispensada a los
criminales porque los brasilefios temen su vuelta a Santa Ana. Todas las noches se
los encierra; solo van al campo con escolta de soldados y se los castiga con rigor
cuando se los sorprende en campafia o se sospecha que quisieron evadirse. (Orbigny
1945: 1212-1213)
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Los nameros varian en EI Hombre Americano, donde d’Orbigny alude a trescientos
indigenas de Chiquitos en lugar de familias y donde repone los nombres de las
parcialidades a las que pertenecian: eran cien saravecas y cincuenta curuminacas
(Orbigny 1944: 320 y 323).

4. EL SIGLO XIX Y EL ACIAGO DESTINO DE LOS CHIQUITANOS

La agudeza de las indagaciones del naturalista francés saco a las representaciones de los
indigenas de Chiquitos de la apatia homogeneizadora de la era borbdnica. Aunque
trastocada por la guerra de independencia y desplegada en el nuevo régimen de los
administradores seculares y gobernadores militares, la imagen de la region que transmite
su relato de viaje revela una continuidad formal con la época jesuita. En el registro
pormenorizado que levantd en su recorrida de un afio y medio por las misiones
reaparecen, aunque mermados, los nombres de las naciones y tribus que las habitaban. La
diversidad de grupos que encontrd en el interior del gran conglomerado humano de
Chiquitos no inhibia, sin embargo, una mirada sombria sobre el destino indigena de la
region. No sin pesar, d’Orbigny vio logrado el cometido de chiquitanizacion lingiiistica
de los jesuitas en cada intento frustrado de registrar vocabularios de lenguas no chiquitas.
En la mision de Concepcion encontrd que, ademas del chiquito, los quitemoca y los
paiconeca hablaban su propia lengua en el ambito familiar, pero las consideré condenadas
a desaparecer antes de medio siglo. En Santa Ana s6lo un viejo saraveca hablaba bien su
idioma, mientras que los covareca y curuminaca habian olvidado su lengua materna. En
San Rafael los curucaneca y cobareca se habian fundido tan bien con los chiquitos que ya
no recordaban su idioma primitivo; su intencion de redactar un vocabulario morotoca en
San Juan se malogro por el olvido de los jovenes de ese grupo. En Santiago los guarafioca
conservaban su idioma porque eran mayoria, pero los tapii habian olvidado el suyo. En el
cuadro que sigue resumo la informacion referida a las parcialidades segtn el registro de

d’Orbigny.
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Tabla 3. Los pueblos de Chiquitos y sus parcialidades en 1831, segtin Alcide d’Orbigny?*

Pueblo Nombres de naciones y de parcialidades
San Xavier Todos pertenecen a la nacién de los
1000 habitantes aproximadamente chiquitos
Concepcién Familia linguistica chapacura
3000 habitantes aproximadamente nacién quitemoca

con su tribu de napecas

Familia linguistica arawak
nacion paiconeca
con su tribu de paunacas

Nacion de chiquitos,

con sus tribus cuciquia, yurucaritia y
mococa.

Las dos primeras tienen un lenguaje muy
alterado, mezcla de palabras que provienen
de idiomas diferentes [dialecto manasi]

San Miguel Todos de raza (sic) chiquita

2500 habitantes divididos en seis secciones: pequicas,
saracas, parahacas, guazoroch, guazoros y
guarayos

Santa Ana saraveca
covareca
curuminaca

San Ignacio Chiquitos:

3299 habitantes sefiepicas, quehusiquios, guazayocas,
samanucas, piococas churubecas y
punasiquias

San Rafael Chiquitos: matahucas, kihikikias y tadipicas

1059 habitantes Otras naciones: curucanecas, corabecas y
huataasis. Estas Ultimas ya no recuerdan su
idioma.

San José Chiquitos: chamanucas, penokikias y

1800 habitantes piococas

Santiago La mitad de la poblacidn son guarafiocas

1234 habitantes El resto son chiquitos y tapiis mezclados.
Estos ultimos olvidaron su idioma por
completo.

Santo Corazon Nacion de chiquitos

805 habitantes Nacién de samucus: samucus y potureros

Nacién de otuqués
Nacion de curavés
San Juan Nacién morotoca

879 habitantes

24 En la Tabla 6 del Apéndice se pueden apreciar estos datos comparados con los relevamientos previos.
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Sin embargo, quince afios después, el conde de Castelnau, también emprendié un viaje
de impronta naturalista cuyo registro matiza y llama a tomar con precaucion el panorama
descrito por d’Orbigny. El viajero francés, que recorrid la region a mediados de 1845,
encontr6 que en Concepcion se hablaban siete lenguas diferentes: tapacuraca, napeca,
paunaca, paiconeca, quitemoca, jurucariquia y moncoca. En Santa Ana la lengua comin
era la saraveca (arawak); en Santiago confirmaba que se hablaba el idioma de los
guaranioca y en San Juan el de los morotoca (ambas zamuco) se usaba tanto como la
lengua chiquita general, entonces llamada moncoca (Castelnau 1853: 223). En cualquier
caso, no es el predominio de la lengua chiquita lo que estd en discusion, sino la
pervivencia o no de lenguas pertenecientes a otras familias y, mas alla de la cuestion
lingiiistica, la distincidon de parcialidades que conformaban los distintos grupos étnicos.
En la omnipresencia y en la inexorable preponderancia regional de lo chiquito —
de la lengua chiquita— se baso la invencion de un nuevo nombre para el conjunto indigena
que la habitaba: chiquiteano. Ciertamente es un apelativo que, con leves modificaciones
Iéxicas pero con profundos cambios semanticos, se mantiene hasta hoy. Fue Alcide
d’Orbigny quien lo utilizo por primera vez para referirse a la rama chiquiteana, en una
propuesta de clasificacion de las poblaciones indigenas de América (Orbigny 1944: 34).
Segun esta clasificacion, habia tres razas en Ameérica del Sur: la raza ando-peruana, la
raza brasilio-guarani y la raza pampeana. Cada raza se dividia en ramas. Junto con la rama
mojefia y la rama pampeana, la rama chiquiteana integraba la raza pampeana. Entonces,
en este esquema, la “rama chiquiteana” era el conjunto de indigenas chiquiteanos. El
nombre derivaba de chiquitos, decia d’Orbigny, porque estos “conforman seis séptimos
de la poblacion del pais”, mientras que el séptimo restante lo componian las naciones
samucu, payconeca, saraveca, otugue, curuminaca, curaré, covareca, tapii y curucaneca?®.
Es decir, la discriminacion de naciones se realizaba a partir de un criterio linguistico,
mientras que la delimitacion de las ramas respondia a un patron geografico que incidia en
sus caracteristicas morales: “llamamos rama a un grupo mas o menos numeroso de
naciones distintas que presentan [...] caracteristicas fisicas o morales que determinan
estas divisiones [de la raza en ramas] casi siempre en relacion con la geografia local”
(Orbigny 1944: 30-31). De manera que los chiquiteanos eran esencialmente “todos los
indigenas americanos de la provincia de Chiquitos”. Si la época jesuitica fue el momento

de transformacion de un etnénimo en toponimo, la era naturalista cierra el ciclo acufiando

%5 No obstante la similitud del nombre tapii con el de los tapii miri quinientistas, se trata aqui de los tapio
0 sapio, de filiacion zamuco.
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un etnénimo con aspecto de gentilicio y asociando el nombre del pueblo indigena con el
territorio que habitaba. Es la inversién de la relacion entre el indigena y el lugar,
transformada por el peso del proceso histérico de fijacion de los indigenas al territorio.
De indios chiquitos se pasé a provincia de Chiquitos y luego a indios chiquiteanos. En
efecto, entre las caracteristicas que resumian la peculiaridad de la rama chiquiteana
estaban ciertos rasgos fenotipicos, “un caracter alegre, bueno y sumiso”, el desarrollo de
actividades agricolas y “la facilidad con que se adaptd al cristianismo y se sometid al
régimen de las misiones” (Orbigny 1944: 304).

La sumisidn de los chiquiteanos resultaba méas evidente en la comparacion con los
“salvajes guarayos”. Una vez mas los chiquitos aparecian reflejados en el espejo invertido
guarani, actualizando en cada situacion el contraste estructural hombre libre-esclavo en
el que los guaranies depositaban la definicion de su identidad. El aspecto de los guarayos
de la reduccion de Ascencion despertd el respeto de d’Orbigny, porque mostraban una
imagen de libertad notable en comparacion con los indios de las misiones. El guarayo “se
enfada cuando lo tratan de indio, sosteniendo con altaneria: ‘s6lo los chiquitos son indios,
pues son esclavos; yo soy libre y no indio: soy guarayo’” (Orbigny 1945: 1221, enfatizado
en el original). Pero también se hacian eco de la deshonestidad en la que habian caido los
chiquitanos luego de la expulsion de los jesuitas, producto del régimen corrupto de los
curas doctrineros y de los administradores. Los guarayos repugnaban a los chiquitos que,
escapando de la severidad de las misiones, se iban a vivir con ellos “por las exacciones
que cometen y por la depravacion de sus costumbres” (Orbigny 1945: 1228). El propio
d’Orbigny no habia escatimado en quejas sobre la deshonestidad de los chiquitos, la
relajacion de la disciplina jesuitica y la promiscuidad de las mujeres que se oponian al
escrupulo de los guarayos, su horror por el robo y el adulterio y la conducta intachable de
sus mujeres (Orbigny 1945: 1224).

El nuevo nombre chiquiteanos prendié pronto entre los viajeros, expedicionarios
y misioneros que sucedieron a d’Orbigny. En verdad, mas que el nombre, se generalizd
el sentido territorial y gentilicio que encerraba: eran los chiquitefios del informe de
Maurice Bach (secretario del explorador Manuel Luis de Oliden), con aptitudes para
aprender oficios y para sobrellevar “con constancia el hambre, los dolores, las fatigas y
adversidades de la vida” aunque abandonados y flojos para el trabajo (Bach 1929: 42).
También eran los chiquitefios que en 1850 seguian pagando el tributo del régimen

reduccional con cera, sal y algoddn y que complementaban sus ingresos vendiendo
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sombreros de paja y hortalizas en el mercado de Oliden (ahora topénimo) (Herndon y
Gibbon 1854: 164-165, 168).

Por otra parte, en unos versos en guarani que el Padre José Cors recogié entre los
guarayos, los indigenas de Chiquitos aparecen, traduccion del franciscano mediante, bajo
dos nuevas denominaciones, guayana y chiquitano:

Mbuyui chimini yemoyere remi,

Co che ayu nde pepi-pe, Guayana;
Nde pepi-pe, Guayana,

que traducidos literalmente al castellano dicen:

Cual pequefia golondrina revoloteando,
Asi vengo yo a tu banquete, Chiquitano;
A tu banquete, Chiquitano. (P. José Cors citado en Cardus 1886: 73)

Aunque en esta ocasion es traducido como sindnimo de chiquitano, guayana es uno de
los nombres que los guarani-hablantes aplicaban a los no-guaranies y que transpusieron
a sus vecinos chiquitanos (Susnik 1968: 42; Combes 2015: 114). Su significado podria
entenderse en términos de “una discriminacion racial y cultural en oposicion a la
etnocéntrica consciencia de la ‘ava-idad’”, es decir, de ser libre en oposicion con el ser
esclavo o tapii (Susnik 1979: 12). En resumidas cuentas, el juego de oposiciones guarani
- chiquito seguia en pie y su sentido intacto.

Para las ultimas décadas del siglo X1X chiquitano se habia generalizado, pero el
contenido del nombre habia vuelto a cambiar. Los pueblos de las antiguas misiones en
los que se los solia situar se encontraban en decadencia por la huida o migracion de sus
habitantes. Los chiquitanos habian despoblado las reducciones y vivian empatronados en
estancias como la de Dolores, un “rancho con plaza en el centro” a 38 km al oeste de San
José por el camino hacia Corumba, o la cabafia San Pedro méas adelante sobre el mismo
camino (Balzan 2008: 253). En el norte de la provincia los chiquitanos trabajaban pasando
cargas y animales y manejando las canoas que cruzaban el rio San Miguel a la altura del
puerto San Julian, unos kilometros al sudoeste de la ex mision de San Xavier. Cerca de
San Julian estaba el pueblo de San Ramon, “de indios chiquitanos y de blancos, por
supuesto, patrones y amos de indios” (Ducci 1895: 69-70). Un poco mas al norte, el
pueblo de Santa Rosa ofrecia otro ejemplo de lo mismo: “un pueblo de blancos e indios
chiquitanos, es decir de sefores y siervos” (Ducci 1895: 70) donde, desde la década de
1870, los patrones los distribuian a cambio de dinero entre explotadores mineros para

emplearlos en lavaderos de oro (Chacon 1877: 11).
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Por su parte, la explotacion del caucho en el Beni y el Guaporé cre6 una corriente
migratoria de indios chiquitanos hacia el norte (Vaudry 1908: 231). Se los encontraba en
Pezoé y en Huanchaca, en el alto Paragud, al norte de la provincia de Velasco del
departamento de Santa Cruz (Chervin 1908: 69, 70, 73). Pero también estaban en lugares
mucho més distantes como La Loma, barraca ubicada sobre el rio Ibary, afluente del
Mamoré, a corta distancia de Trinidad, en el departamento del Beni (Nordenskidld 2001:
235); en la barraca Pimenteira, ubicada sobre la costa norte del rio Guaporé, por debajo
de los 14° de latitud sur, cuyos trabajadores eran exclusivamente indios chiquitanos
(Nordenskiold 2001: 281) y también mas al norte, en las barracas Cuellar (Nordenskidld
2003: 194) y Curicha, esta Ultima proxima a la costa del rio Guaporé por debajo de los
13°, donde vivian junto con baures e itonama (Nordenskidld 2003: 134).

Por su parte, “para evitar las gravosas molestias de los blancos”, los paunaca y los
napeca se habian escapado del pueblo de Concepcion (Cardas 1886: 296; Ducci 1895:
72; Nordenskitld 2003: 79- 80). La parcialidad de los penoquiquia se fugo del pueblo de
San José; se creia que se habian dirigido al sur, que vivian entre las salinas de San José y
el Isoso, que asaltaban estancias para procurarse de herramientas de metal y que se los
conocia como empelotos (Cardis 1886: 272-273; Balzan 2008: 252). Esta nueva
denominacion requiere alguna precision. Segun Giannecchini, los empelotos eran
Ilamados asi por su escasez de ropa. EI nombre seria la traduccion al catellano de
itirumbae, “sin tiru”, es decir, sin el vestido tradicional de los hombres chiriguanos
(Gianecchini 1916: 198-199), que aparentemente era un término tan genérico como tapii
0 tapiete usado por los guarani-hablantes para designar diferentes grupos no guaranies.
Entre ellos podrian contarse grupos zamuco-hablantes y los tapiete proximos al 1soso en
el Chaco (Combeés 2004). Los empelotos pudieron haber sido también los “fugitivos
escondidos” chané que huyeron de los chiriguanos del Parapiti y se instalaron en el Chaco
(Combes 2008b). Cardus escribido que los penoquiquias devenidos empelotos eran
zamucos (Cardis 1886: 273). Pero sin pretender que designe a los “descendientes” de los
pefioqui reducidos por los jesuitas en el siglo XVI11, el nombre penoquiquia —o0 penoquias
para Balzan (2008: 327)- guarda una estrecha similitud con el de aquella parcialidad que,
por otra parte, dio nombre a uno de los dialectos de la lengua chiquita. En cualquier caso,
la atribucion del nombre de empelotos parece estar mas asociada con su condicién de
“remontados” y “salvajes” que con alguna adscripcion étnica definida a partir de criterios

linglisticos. Por otro lado, es un ejemplo méas de traduccion al castellano de categorias
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usadas por los guaranies para denotar el caracter ajeno a su grupo de los que eran asi
denominados.

Entonces, mientras los indigenas de las misiones que se “remontaban” y
retornaban a la vida “salvaje” recuperaban los nombres de sus parcialidades —paunaca,
napeca, penoquiquia— o bien cobraban nuevas denominaciones —empelotos—, los que
abandonaban los pueblos para trabajar en estancias, en la explotacion aurifera, en la carga
y transporte o0 en las barracas caucheras conservaban el nombre de chiquitanos, incluso
cuando se trasladaban a grandes distancias fuera del territorio de Chiquitos. “Chiquitano”
se habia convertido en sinbnimo de trabajador forzado, sujeto a sus patrones y empujado
por estos a desempefiarse en actividades productivas y extractivas. Los religiosos y
etnografos que visitaron la region coincidieron en el diagndstico: “son esclavos de hecho
pues no tienen la libertad necesaria para disponer sobre si mismos” (Ducci 1895: 72),
victimas de “los abusos que cometen con ellos los patrones y enganchadores de gente”
(Burela 1912: 397), “desmoralizados por la bebida” (Minchin 1881: 411), vivian
hacinados bajo el mismo techo en las barracas, donde las mujeres se prestaban a la
promiscuidad y “celebran orgias de borrachera y baile” en las que surgian rifias entre los
hombres con mucha facilidad (Nordenskifld 2003: 134, 2001: 235-281-282). Los
prondsticos no podian ser menos que funestos: en las barracas se propagaban velozmente
las enfermedades venéreas y la mortalidad de los nifios era muy alta (Nordenski6ld 2003:
135); los chiquitanos iban a desaparecer por los abusos de los patrones y enganchadores,
tal como habia sucedido con los mojefios; las migraciones a los gomales dejaban a los
pueblos en estado de miseria y ruina y pronto no se encontrarian mas indigenas para
realizar el trabajo en las haciendas y estancias (Cardus 1886: 157, 299; Burela 1912:
397)%.

5. RETORNO Y COMUNALIZACION

%6 Estas denuncias de las condiciones de trabajo de mojefios y chiquitanos en las barracas gomeras, asi como
los descargos contra los enganches y el régimen de empatronamiento, forman parte de informes y alegatos
en defensa de las misiones de guarayos. Estas fueron cuestionadas por empresarios y partidarios de la
liberacion de mano de obra a favor de las empresas extractivas que se desarrollaban en la region a finales
del siglo XIX. Es en este marco en que debe ser leida la caracterizacion que ofrecen sobre la situacién de
los indigenas.
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Pero el destino augurado para los chiquitanos se torcid a partir de la segunda década del
siglo pasado. En 1913, en su tercer viaje por Sudamérica, Erland Nordenskidld advertia
que, por la crisis del caucho, quienes habian migrado para trabajar en esa actividad,
estaban regresando a sus lugares de origen (Nordenskidld 2001: 287). Efectivamente,
segun los testimonios recogidos entre diferentes comunidades de chiquitanos de la region,
los reasentamientos en los establecimientos agricolas y la formacion de comunidades
autdbnomas se remontan a esa época. Por ejemplo, los habitantes de la comunidad Quince
de Agosto, ubicada a 62 km al oeste de San Ignacio de Velasco (capital de la provincia
de Velasco del departamento de Santa Cruz), relatan que, luego de abandonar los gomales
de Huanchaca (en el norte de la Chiquitania), en 1920 volvieron a vivir a la propiedad
San Martin, donde estaban empatronados (AAVV 2006: 274). Pero algunas décadas
después, los rumores de venta de la propiedad y los malos tratos que recibian por parte
de su patrén impulsaron a los chiquitanos que trabajaban alli a tomar la decision de
trasladarse a otras tierras, decision que concretaron entre 1975y 1976 (AAVV 2006: 283-
287). Por su parte, los fundadores de la comunidad San Antofiito, pueblo situado a 18 km
al oeste de San Ignacio salieron de los gomales en 1921 y se asentaron en San Pedrito,
luego se mudaron a San Miguelito y Totaicito hasta su reunion definitiva en 1963 en las
tierras que ocupan actualmente (AAVYV 2006: 181) ?”. Entre fines de la década de 1920 y
principios de la de 1930 otras familias comenzaron a salir de las estancias y haciendas
para formar comunidades de manera independiente en tierras que trabajarian con fines de
autosubsistencia. Es el caso de la comunidad San Pablo de Guamopocito (a 27 kildmetros
al sur de San Ignacio de Velasco), cuyos fundadores salieron de la propiedad Los Pizotos
en 1928, y también el de San Rafaelito de Suponema (a 10 kilémetros al oeste de Santa
Ana), cuyos pioneros abandonaron la finca San Josema en 1931, donde estaban
empatronados (AAVV 2006: 113, 147). También en el sur de la Chiquitania tuvieron
lugar procesos similares. Las familias que se encontraban empatronadas en las estancias
disponian de parcelas destinadas a cultivos de autosubsistencia con los que
complementaban el pago que recibian por parte de sus patrones. El reclutamiento para la
guerra del Chaco dejo despobladas muchas de esas parcelas, que fueron ocupadas
nuevamente cuando termind el conflicto, pero ya de manera libre y autbnoma por los

excombatientes que regresaron a la region (Thiele y Nostas 1994: 19). Con estos procesos

27 Muchos de los nombres de los nuevos pueblos comunales se cifien a la costumbre de elegir un santo
patron para el nuevo asentamiento; el diminutivo connota su tamafio reducido en comparacion con los
antiguos pueblos de reduccion.
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de asentamiento en comunidades los chiquitanos intentaban librarse de los abusos de sus
patrones o bien asentarse en lugares aislados donde los estancieros blancos y mestizos no
pudieran invadir sus tierras (AAVV 2006: 236, 268-269; Riester 1976: 138; Balza
Alarcon 2001: 199). Por ultimo, como sefalé en el capitulo I, durante la década de 1940,
la demanda de mano de obra para la construccion de la via del ferrocarril atrajo a muchas
familias chiquitanas que se asentaron en comunidades ya existentes 0 crearon nuevos
ranchos alrededor de la linea que une Santa Cruz con Puerto Suérez (Thiele y Nostas
1994: 20-21; Balza Alarcon 2001: 200-201).

Lomerio fue otro de los lugares elegidos en este impulso de comunalizacién y de
busqueda de autonomia y libertad, especialmente por las familias chiquitanas expulsadas
de los alrededores del pueblo de Concepcion, provincia de Nuflo de Chaves. Como los
demas ex pueblos de mision este habia sido ocupado por crucefios y por mestizos. En
Lomerio las nuevas comunidades se formaron por parcialidades: en Rancho Tacuaral
vivian juntos los napeca y los quitemoca, mientras que en Santa Rita y en Retiro se
asentaron los paunaca (Riester 1986: 32). La tentacion de pensar que se trata del retorno
de los descendientes de aquellos fugitivos que se remontaron de Concepcion a fines del
siglo XIX es tan inevitable como dificil de comprobar. Pero si algo se puede sacar en
limpio de la aparicidn recurrente de estos nombres y de las circunstancias en las que
fueron registrados es que no responden a una mera formalidad. Méas aun si tomamos en
cuenta que en esas comunidades se hablaba, aparte del moncoca, lengua chiquita comun,
el paunaca y el quitemoca (Riester 1986: 32). En el mismo sentido debe interpretarse la
pervivencia del uso de la lengua saraveca, segun lo evidencia el vocabulario levantado a
mediados del siglo XX por Max Fuss con los datos que le aportaron sus informantes
chiquitanos de Santa Ana de Velasco (Riester 1986: 19).

6. HISTORIA DE UN NOMBRE EN PERSPECTIVA INTERETNICA

De alcance incierto durante los primeros contactos con los conquistadores del siglo XVI
a causa de su condicion de nombre puesto por terceros, desde el origen chiquitos es, mas
que el nombre de un grupo, el reflejo de la relacidn entre grupos indigenas a la que los
conquistadores espafioles agregaron su mediacion. En esas condiciones, el contorno del

grupo o conjunto de grupos a los que el nombre aludia es inevitablemente difuso.
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Solamente cobr6 nitidez en el siglo XVII11, cuando los jesuitas lo llenaron con un nuevo
contenido de acuerdo con sus parametros sociales, politicos, culturales y geogréficos.
Chiquitos pasé a ser el nombre de una nacion indigena, el nombre de una lengua y el
nombre de un lugar; fue en definitiva la categoria sobre la que se erigi6é el mundo social
de las misiones jesuiticas de la regién. En efecto, la colonizacion jesuitica consistio en
una reorganizacion que cred una nueva unidad sociocultural, en la constitucion de
mecanismos politicos especializados y en la redefinicion del control de los indigenas
sobre los recursos ambientales de la regidn; en suma, un proceso de territorializacion
(Pacheco de Oliveira 1998). Entonces, los indigenas reducidos a la vida en policia,
disciplinados bajo normas culturales inspiradas en la religién cat6lica y entrenados para
el trabajo productivo, se convirtieron en m’orieyca, “los hombres”. Si los significados de
los nombres requieren ser interpretados en el contexto interétnico en el que son usados,
m’orieyca, “los hombres” de Chiquitos, eran “los indios civilizados” en contraposicion
con los barbaros guaycura y chiriguano.

Sobre la base de esta asociacion con el territorio y con pautas de vida cristiana,
productiva y politica se forjo la categoria con la que se los reconoce hasta el presente, es
decir, chiquiteanos, chiquitefios, chiquitanos. Estos chiquiteanos de las misiones,
definidos por su relacion intima con el territorio al que habian sido fijados desde el
proceso reduccional, pasaron a formar parte del patrimonio privado de estancieros y
hacendados que ocuparon las tierras de la Chiquitania desde mediados del siglo XIX
(Riester 1976; Radding 2005: 136-145; Balza Alarcon 2001: 175-177). El liberalismo
decimononico transformo la atadura al territorio en sujecion al patrén; no resulta extrafio,
entonces, que aun cuando estos indigenas fueran dislocados de sus lugares de origen por
la fiebre del oro y por el boom del caucho conservaran el nombre chiquitano. EI nombre
llevaba la marca del empatronamiento y tal vez la garantia del retorno, como
efectivamente sucedid con muchos de ellos. Sumadas a la crisis del caucho, estas
condiciones explican el regreso a las estancias de los chiquitanos que estaban en los
gomales. Lo que todavia queda por saber son las causas que los impulsaron a abandonar
las estancias y a fundar comunidades auténomas y con fines de autosubsistencia desde
finales de la década de 1920. La intencion de huir de los malos tratos de sus patrones no
resulta ser motivo suficiente si tenemos en cuenta que llevaban décadas padeciéndolos.

La adquisicion de cierta conciencia nacional, de clase y/o étnica, a partir de la experiencia
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de la guerra del Chaco sefialada por algunos autores, aguarda la profundizacion de
investigaciones que la confirmen o la refuten?®.

Mientras que el indigena empatronado que regresaba era chiquitano, el que huia
al monte era penoquiquia, napeca, quitemoca, paunaca o paiconeca. La omnipresencia
de estos nombres a lo largo de la historia indigena de la region no puede ser soslayada o
interpretada como un simple reflejo o pervivencia de la division en parcialidades de las
reducciones jesuiticas. La ecuacion parece ser la inversa: si los pueblos de reduccion y
sus instituciones politicas fueron organizados teniendo en cuenta estas parcialidades, fue
porque los grupos en cuestion estructuraban el mapa étnico de la region desde antes. La
etnificacion (Boccara 2005) y la territorializacion de la época jesuita, asi como la
parquedad de los documentos oficiales al respecto, tendieron a forjar la idea de que el
objetivo de cristianizacion y de estandarizacion linguistica fue ampliamente cumplido en
la Chiquitania y que “lo chiquitano”, entendido como sindénimo de cultura misional,
reemplazo a otras identidades étnicas que inicialmente formaron parte de las reducciones
(Tomicha 2002). Sin embargo, las divisiones que conformaban las parcialidades de los
pueblos siguieron gravitando en la vida cotidiana de los indigenas no solo en su interior
sino también —y sobre todo— fuera o, para ser mas elocuentes, a la hora de huir de ellos.
La recurrente aparicion en escena de grupos que se identificaban con nombres sepultados
bajo la hipdtesis de la homogeneizacion trastoca esa imagen tradicional de la cultura
chiquitana como sinénimo de cultura misional e invita a pensar en otras interpretaciones.
A tal efecto, la aproximacidn breve e incipiente presentada en este capitulo sera abordada
en los siguientes con la profundidad que permiten los documentos del periodo colonial
tardio. Aun asi, es posible anticipar que mas que un reemplazo de “lo no chiquito” por
“lo chiquitano™ coexistieron en esferas de interaccion (Eidheim 1976: 70) distintas una
identidad étnica asignada por los agentes colonizadores de alcance general, de visibilidad
y transmisién pablica y de caracter formal e institucional, que fue superpuesta y coexistio
con otras identidades de alcance méas acotado y de uso y transmision domésticos, acaso
ejemplos de identidades latentes (Cardoso de Oliveira 2003: 124). Una identidad latente
es aquella a la que un pueblo o grupo renuncia ante una situacion de acecho. Pero no lo

hace completamente ya que, dependiendo de las circunstancias (un entorno amigable o el

28 |a idea de la adquisicién de conciencia nacional y étnica a partir de la participacion en la guerra del
Chaco fue sugerida tanto por Thiele y Nostas (1994) como por Balza Alarcén (2001). Salvando las
distancias, guarda una gran similitud con la ya clésica tesis sobre la relacion entre la guerra del Chaco y el
origen de la revolucién de 1952 (Zavaleta Mercado 1983, Mires 1988, Dunkerley 2003).
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reclamo por un derecho fundado en ella), esa identidad puede volver a ser invocada. De
ahi, tal vez, que esas identidades fueran escasamente perceptibles en el registro oficial
pero mas visibles en circunstancias excepcionales. Sobre la estigmatizacion de
identidades y nombres en Chiquitos, Riester advirtié que la disolucién del grupo de los
paiconeca (0 su absorcion entre los paunaca, ambos grupos hablantes de lenguas
clasificadas dentro de la familia linglistica arawak), entre las comunidades de Lomerio
en el siglo XX, pudo haberse debido al sentido despectivo que adquirié la apdcope de su
nombre, “paico”, que los blancos usan para referirse a los chiquitanos como sinénimo de
lento y sonso (Riester 1986: 104). Entonces, dadas estas circunstancias, es probable que
la conformacion de comunidades indigenas en la Chiquitania a lo largo del siglo XX, por
medio de la ocupacion de tierras por unidades domésticas y parcialidades, haya sido
llevada adelante por grupos identitarios mas acotados, tal vez estructurados en torno de
relaciones de parentesco (Riester 1986; Balza Alarcdn 2001: 199).

Por ultimo, un parrafo dedicado al expediente guarani-chiquito, que fue sumando
fojas a lo largo de este recorrido para llegar a la conclusion de que no hay nada que se
haya mantenido méas constante a lo largo de los cuatro siglos que separan las cronicas de
los conquistadores quinientistas del registro de los franciscanos decimondnicos que el
lugar que ocupan los indigenas de Chiquitos en las definiciones étnicas guaranies. Tapuy
miri 0 guayana, chiquito como sinénimo de indio, e indio como equivalente de esclavo:
para los guarani-hablantes los chiquitos fueron, en definitiva, uno de los tantos grupos en
contraposicién con los cuales reafirmaron cada vez que pudieron su condicion de hombres
libres. Y esto ocurrio independientemente de la circunstancia en la que los guaranies se
encontraran en relacion con los blancos. Podian ser los colaboradores de los
conquistadores espafioles del siglo XVI y los chiquitos sus mas feroces y temidos
enemigos; podian vivir en el bosque habiendo desertado recientemente de las misiones y
los chiquitos vivir reducidos en los pueblos desde larga data; podian conformar ellos
mismos la poblacién de misiones franciscanas y refugiarse asi de los enganches para ir a
trabajar a los gomales y los chiquitos haberse perdido en las fiestas y borracheras de las
barracas. No importaban las circunstancias: los chiquitos eran siempre mirados desde el
lugar de superioridad que les otorgaba a los guaranies de la época colonial, luego guarayos
de Bolivia, el hecho de saberse libres, “hombres sin dueno”.

En el recorrido histérico por la etnonimia chiquitana y por las relaciones
interétnicas en las que fue forjada, empleada y circulada, resulta evidente que la situacion

no permanecié inmovil desde la llegada de primeros conquistadores —ni desde la de los
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jesuitas— hasta la actualidad, y que los procesos sociohistoricos subsiguientes tuvieron
tanta repercusion sobre su vida, sus manifestaciones culturales y las definiciones de su
identidad étnica, que aun cuando se asemeje en la forma, el contenido del chiguiteanos
de d’Orbigny no es el mismo que el de los actuales chiquitanos. Para la definicion
diacronica de la identidad chiquitana, y pese a lo que se supone habitualmente, la historia
postjesuitica fue tan decisiva, fundante e instituyente como la jesuitica. Es la mirada de
largo aliento que proyecta a los chiquiteanos, los chiquitos, los tapuy miri, los tovacicogi

la que nos permite entender de forma profunda y cabal el significado actual de ser

chiquitano.
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llustracion 7. Chiquitanos de la Villa del Marco (c. 1910). Foto tomada por Jean-Baptiste
Vaudry, coleccién privada Michele Salaun, Francia.
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llustracion 8. Chiquitanos de San Ignacio de Velasco (c. 1910). Foto tomada por Jean-Baptiste
Vaudry, coleccidn privada Michéle Salaun, Francia.
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Capitulo IV

PRELUDIO REDUCCIONAL

1. REDUCCION: ESPACIO, TIEMPO Y CULTURA

La congregacion en pueblos es una de las mas grandes transformaciones que afecto a los
indigenas de América colonial a partir del siglo XVI. Con la aplicacion de las reformas
del virrey Toledo, los pueblos de indios creados en la region andina del Virreinato del
Peru son los ejemplos mas conocidos del sistema reduccional, aunque, desde luego, no
son los Unicos. Si bien la Compafiia de Jesus dio sus primeros pasos en la evangelizacion
indigena en terreno andino, fue en las areas alejadas de los centros de poder colonial —
entre las que se cuenta la region de Chiquitos— donde consolidd su tarea misional y
reduccional.

Tanto en los centros de poder colonial y sus espacios aledafios como en las
regiones periféricas y en las areas de frontera, la reduccion de indios estuvo orientada por
la premisa de conformar un tipo de espacios y de rutinas inspirados en una concepcién
cristiana y citadina de la vida en sociedad y de la politica, en franco y significativo
contraste con la de los indigenas. Estas nuevas formas de organizacion y uso del espacio
y del tiempo eran un medio de representacion de la sociedad; en virtud de ellas se
construian lugares que funcionaban como simbolos, y a la vez como dispositivos que
promovian ciertas practicas que los europeos consideraban civilizadas, y desalentaban

aquellas que desde su punto de vista significaban lo contrario. El modelo de sociedad en
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cuestién fue desplegado sobre multiples y diversos escenarios indigenas; de su extension
resulto la proliferacion de modelos reduccionales en los que se conjugaron el acervo
colonial con el indigena. Cada combinacion local de lo europeo con lo indigena origind
una manifestacién peculiar del modelo renacentista importado desde Europa; el conjunto
de todas ellas es muy variado. A pesar del elemento occidental que las mancomunay las
iguala, la implantacion del modelo reduccional estuvo lejos de uniformizar a todos los
indigenas que fueron protagonistas de la conformacion de los pueblos y de la asimilacion
de las pautas para la vida politica. Los antecedentes precolombinos de cada grupo nativo
comprometido en las reducciones de indios pusieron condiciones a su implantacion y
estan presentes en el resultado del proceso.

En este capitulo me detengo en la descripcion y en el andlisis de las
particularidades del fendmeno reduccional en la provincia jesuitica de Chiquitos. Dado
que se trata de un proceso que tuvo lugar en el periodo previo al propiamente considerado
para esta investigacion, conforma el segundo preludio o0 movimiento de aproximacion a
la region. Como sefialé en los capitulos anteriores, el periodo jesuitico es el mejor
ponderado por los historiadores de la regién. Por eso, atendiendo al objetivo de contar
con las herramientas y con los antecedentes necesarios para narrar una historia tardo
colonial indigena de la region y de sus habitantes, asi como también de trascender la sola
descripcion de la colonizacion jesuitica, aqui analizo las reducciones desde una
perspectiva espacio-temporal y comparativa. Para ello tomo en cuenta lo que se sabe de
las formas precolombinas de organizacion sociocultural, y las confronto con aquellas que
acarred la implantacion del sistema de pueblos de indios. El contraste permitira, por un
lado, dar cuenta cabal de la dimension del cambio que implicé el proceso reduccional vy,
por otro lado, identificar los elementos indigenas que condicionaron su implementacién
y que persistieron en su nueva forma de vida colonial.

Entonces, repasaré el recorrido previo al encuentro de los actores involucrados en
el proceso reduccional. Consideraré brevemente el camino de los jesuitas anterior a su
llegada a Chiquitos, y las formas de organizacidn, de vida y especialmente los marcadores
de tiempo y de espacio que estructuraban la vida en sociedad de los indigenas antes de su
reduccién. Luego describiré los principios occidentales y cristianos que guiaron a los
jesuitas y las practicas que impusieron en las misiones y en los pueblos. Cada forma de
organizacion social considerada remite a un modo de vida peculiar que describiré,
analizaré y contrastaré. A pesar de la distancia que existe entre ambas y de la

transformacion radical que significd la colonizacion jesuitica, el cambio en cuestién no
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inhibio la presencia de elementos y marcas asociados con la organizacion social indigena
prerreduccional. Por eso, en la Gltima parte, sefialaré las formas culturales indigenas cuyo
uso y contenido varié en la nueva coyuntura, pero que permanecieron vigentes como
medio y forma de apropiacion por parte de los indigenas de los parametros jesuitas. Asi,
en la parte final abordaré las formas cristianas de ser indigena en Chiquitos y la forma
indigena de ser cristiano a las que dio origen la vida en los pueblos de misién, y que

constituyen el escenario en el que se desarrollaron los hechos del periodo tardo colonial.

2. DEL CENTRO A LOS MARGENES, LA COMPANIA DE JESUS EN SUDAMERICA

2.a. La predicacion del Evangelio en Indias y los antecedentes andinos

En el derrotero jesuita por Sudameérica, la chiquitana fue una experiencia misional de las
mas tardias. La Compariia de Jesus se consolidd primero en las reducciones del Paraguay,
a donde llegd a principios del siglo XV y desde ahi, a fines de esa centuria, se expandid
hacia Chiquitos. A su vez, antes de la experiencia paraguaya, los jesuitas dieron los
primeros pasos en la evangelizacion de indigenas en las doctrinas de Peru y del altiplano
andino, que funcionaron como laboratorio de prueba y también como trampolin para
lanzarse a regiones distantes de los centros de poder y administracion coloniales®.

La orden de los Jesuitas fue fundada en 1540, en el marco de la Contrarreforma,
con el objetivo de contribuir con el proyecto tridentino de transformacion de la iglesia
sobre la base del modelo misional de los Padres Evangélicos, los ideales de pobreza
material y penitencia corporal (Brading 1991). Al momento de su creacién, la Compariia
de JesGs asumié ante la Corona el compromiso de trabajar intensamente por la
evangelizacion de los indigenas de América. Si consideramos el ritmo y la intensidad con

que se llevd adelante la conquista de América y el papel que la orden de San Ignacio de

29 as investigaciones y la bibliografia sobre las misiones jesuiticas del Paraguay parecen ser infinitas.
Solamente para dar algunos titulos de referencia, remito a Melia (1986) y la bibliografia sugerida en Melia
y Nagel (1995) actualizado por Melia en 2004. No es el caso, en cambio, del proceso reduccional de Mojos
sobre el que Block (1997) es una de las pocas lecturas disponibles. En Negro y Marzal (1999) hay aportes
monogréaficos sobre jesuitas en Ameérica colonial que incluyen trabajos sobre Maynas, Juli, Paraguay,
Mojos, Chiquitos y Chiloé, también en la compilacion coordinada por Hernandez Palomo y Moreno Jeria
(2005). Cuestiones urbanisticas y arquitecténicas sobre las misiones jesuitas son analizadas desde una
perspectiva comparativa en el trabajo de Ramon Gutiérrez (2003). Sobre Chiquitos, los aspectos
demograficos del periodo fueron analizados por Maeder y Bolsi (1978). Para un andlisis integral del
periodo, ver la tesis de Tomicha (2002).
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Loyola fue llamada a desempefiar, 1540 se presenta, ciertamente, como una fecha tardia,
y mas todavia si tenemos en cuenta que fue la quinta y dltima orden en llegar al Nuevo
Mundo. Sin embargo, cuando el primer contingente de padres jesuitas arribé a América,
en 1568, el virrey Toledo descontaba que este grupo de clérigos regulares fueran sus
principales aliados para llevar adelante su programa de gobierno. En el marco de la
alianza de los jesuitas con la Corona espafiola para evangelizar a los indigenas, Toledo
insistié en que se hicieran cargo de las doctrinas de los pueblos de indios que fueran
conforméandose al aplicarse la politica reduccional que impulsaban sus reformas. Asi, los
jesuitas comenzaron su derrotero misionero en América ensayando algunas experiencias
fallidas de misién viva e itinerante entre los indigenas de Huarochiri. Luego se hicieron
cargo de la doctrina del pueblo de Santiago del Cercado, en las afueras de Lima, en 1571,
en la que permanecieron hasta la expulsion. Esta fue la primera doctrina que aceptaron;
pocos afios después, en 1575, sumaron la de Juli en la region de Chucuito (La Paz,
1575)%.

El padre José de Acosta fue uno de los jesuitas que tomo parte en las misiones de
Chucuito y ademas uno de los mas destacados autores jesuitas en el Perd. En su De
procuranda indorum salute sistematizo los principios para la predicacion del Evangelio
en Indias. Segun este tratado, la trashumancia y la peregrinacién al servicio del Papa
regirian la actuacion de los jesuitas en América. La obra de Acosta reflejaba ademas el
humanismo renacentista que caracterizaba a la Comparfiia de JesUs: estimulaba la
curiosidad por conocer las formas de vida de pueblos lejanos e ignotos, e incentivaba la
tolerancia entre los neofitos de préacticas indigenas que evaluaba inofensivas para la vida
cristiana®!. De ahi que considerara fundamental, por ejemplo, que el evangelio fuera
predicado en la lengua de los nativos como condicidn casi excluyente para el éxito de las
misiones. Para la formulacion de estos principios, los jesuitas se inspiraron en los
ejemplos que encontraron en los textos sobre las misiones evangelizadoras de los Padres
de la Iglesia en el mundo antiguo clasico. En efecto, las relaciones historiales de los
jesuitas, y en particular la Predicacion del evangelio en Indias del propio José de Acosta
(1999 [1577]), ofrecen infinidad de ejemplos de comparaciones entre el Nuevo Mundo y

el mundo clasico del Mediterraneo. EI humanismo clasicista promovia el conocimiento

30 Sobre la mision de Huarochiri ver Carcelén 2001. Sobre la doctrina de Santiago del Cercado ver Coello
de la Rosa 2004 y Rodriguez 2005.

31 A esta modalidad peculiar de aproximacion a los pueblos a los que iban a misionar se deben los registros
exhaustivos que constituyen un insumo fundamental para el estudio de los pueblos nativos de Sudamérica
(Métraux, 1944).
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del Nuevo Mundo a partir de la aplicacion de técnicas de contraste y de identificacion, de
semejanzas y diferencias con el mundo antiguo. Subyacia a esta metodologia una
concepcidn univoca de la humanidad a la que iban integrando las sociedades que conocian
en su peregrinacion evangelizadora (Del Pino Diaz 1996). De esa inspiracion en los
ejemplos de los Padres de la Iglesia surgié ademas la metodologia misional caracteristica
de los jesuitas, que rechazaba la permanencia en un lugar fijo (misiones largas) y se
inclinaba en cambio por la modalidad de mision “viva” o itinerante. Tampoco aceptaban
el pago de sinodos: recurrian a las limosnas y a la produccion de bienes para su
mantenimiento en los lugares donde se instalaban. Por eso la exigencia toledana de la
aceptacion de doctrinas de los pueblos de indios no tard6 en generar dudas y debates.
Temian perder fervor misionero e incurrir en los vicios y corrupcién propios de los curas
doctrineros; tampoco querian que mermara su autonomia frente a los 6rganos de poder
laico y eclesiastico secular. La experiencia del manejo de la doctrina de Juli les mostrd
ademas que la imposicion de tasas y obligaciones en trabajo a los indigenas provocaba
largos periodos de ausencia, altos niveles de movilidad y circulacion, todas practicas que

dificultaban su evangelizacion (Coello de la Rosa 2007a).

2.b. Hacia los margenes

A partir de la década de 1580 los jesuitas mostraron una tendencia firme a misionar en
regiones alejadas de los centros de poder colonial, como Tucuman y Santa Cruz de la
Sierra, Mojos y Paraguay. En efecto, los primeros jesuitas en recorrer la region de los
indios chiquitos fueron aquellos que llegaron y permanecieron en la ciudad de Santa Cruz
entre 1587 y 1603. Aungue desde el punto de vista cronoldgico esta primera experiencia
puede considerarse como un antecedente de las reducciones de Chiquitos gue comenzaron
a fines del siglo XVII, las investigaciones desarrolladas al respecto la ubican en sus
antipodas. Segun estas los jesuitas que fueron enviados desde el Per( no tardaron en
incorporarse en una red de sociabilidad crucefia con los sectores de poder local. Estos
estaban muy comprometidos con la captura y el trafico de indigenas de las tierras bajas
que eran empleados para el servicio personal en Santa Cruz o vendidos en los mercados
altoperuanos para trabajar como indios de servicio, en haciendas o en minas. Al respecto,
hay quienes les han concedido que acompafiaban a los crucefios porque no tenian
alternativa y que al menos asi mitigaban la crueldad de las expediciones de caza

(Tomich4, 2006). Otros autores, en cambio, destacaron su participacion voluntaria en esas

103



actividades e ilustraron la ambicion que los movia con su afan de encontrar las minas de
Itatin que los indigenas ubicaban camino al rio Paraguay, Yy la tierra del Paititi, quimera
de metales preciosos (Garcia Recio 1988a y 1988b; Coello de la Rosa 2007b). Como sea
que haya sido, bien regulando el efecto de las malocas o alentandolas con su participacion,
estos primeros jesuitas mantuvieron una relacion cercana y afin a los intereses de los

crucefios. La distancia con la experiencia reduccional posterior, como se ver, es abismal.

3. LOS JESUITAS EN CHIQUITOS

Durante el proceso reduccional jesuita que tuvo lugar entre 1691 y 1767 fueron fundados
diez pueblos y reducidos cerca de 24.000 indigenas. Como quedo explicado en el capitulo
anterior, a partir de este proceso de colonizacion la region comenzd a ser conocida como
la provincia de Chiquitos, al mismo tiempo que “los chiquitos” fueron considerados una
nacion por los jesuitas puesto que hablaban, aunque con variaciones dialectales, el
chiquito, luego adoptado como lengua franca en las reducciones jesuitas. Entonces del
periodo jesuita datan no solo la delimitacion geografica, sino también la definicion étnica
derivada de la homogeneizacion reduccional y una clasificacion linglistica que perduran
hasta hoy. En efecto, el peso de los casi ochenta afios de administracion jesuita en la
region, la novedad sociocultural a la que dio origen y el contraste del esplendor de ese
periodo con la decadencia de los que le siguieron contribuyeron a instalar la tesis de la
etnogénesis misional en la region. Esta seria el resultado de la combinacion de ciertos
factores culturales nativos con otros occidentales vehiculizados por los jesuitas. Quienes
sostienen esta tesis postulan que en aquella experiencia reduccional se encuentra el origen
de lo chiquitano en tanto marca de identidad, cuyos herederos son sus habitantes actuales
(Tomicha 2002, 2006).

La evangelizacion jesuita de Chiquitos tuvo origen con la entrada que realizaron
los padres de la orden desde el Colegio de Tarija a fines del siglo XVIl y como corolario
del intento de responder, aunque infructuosamente, a otras dos motivaciones: la reduccion
de los chiriguano del piedemonte de las zonas de los rios Parapeti y Guapay y la basqueda
de una comunicacién del Paraguay con Santa Cruz de la Sierra y con Charcas. Llegados
a Santa Cruz de la Sierra tuvieron noticia del lucro que hacian los vecinos crucefios con

la captura y venta de indigenas, cuyas principales victimas eran los chiquitos (Matienzo
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et al. 2011:15; Cortesdo 1955: 104, 143, 148). Al mismo tiempo, los propios indigenas se
mostraron predispuestos a reducirse en pueblos para protegerse de la amenaza de los
portugueses del Brasil, que organizaban campafias de captura de indigenas para sus minas
y haciendas (Cortesdo, 1955: 29, 73, 88, 148; Matienzo et al. 2011: 26, 29, 101, 418). El
contraste con la respuesta de los chiriguano fue notable y los jesuitas no tardaron en
abandonar el frustrado intento de reducirlos y desplazarse donde los chiquitos. Aunque
habian sido conocidos por sostener la guerra contra el espafiol, no s6lo no mostraron
resistencia a las incursiones misioneras sino que ademas pidieron la fundacion de pueblos
entre ellos. El contexto coactivo y desestructurador en el que colocaba a los indigenas la
amenaza del cautiverio e, incluso, la propia experiencia de la que podian dar cuenta los

que habian logrado escapar, los empujé a aceptar las misiones de los jesuitas®?.

3.a. Gente brutal, gentiles pechos, fieras de aquellos montes

Una vez puesto en marcha, el réegimen reduccional jesuita asi propiciado provoco
profundas transformaciones en los habitos y practicas cotidianas de los indigenas
reducidos. Nuevas formas de concebir el uso del tiempo y del espacio rigieron la vida en
los pueblos®. La propia idea de la concentracion en espacios urbanos, donde llegaron a
vivir hasta cuatro mil indios, parecia ser algo nuevo para ellos. Las caracterizaciones que
ofrecen los jesuitas en sus relaciones e informes antes de su llegada a la regién son
concluyentes con respecto al contraste entre un tipo de vida y el otro. Antes de ser
reducidos en los pueblos, los indigenas vivian dispersos, “pocos juntos como republica
sin cabeza, que cada uno es sefior de si mismo y por cualquier ligero disgusto se apartan”,
escribia el padre Fernandez. Andaban “como huyendo unos de otros” y “ocupaban mas

de dos leguas con sélo 64 ranchos, ocupando sus chacras el intermedio” (Fernandez 1895-

32 |_os misioneros recibieron en las reducciones a los indigenas fugitivos de Santa Cruz, lo que les ocasion6
no pocos problemas con quienes decian ser sus duefios. A partir de una consulta realizada entre los padres
de las misiones sobre como resolver este conflicto con los crucefios, se decidié pagar por ellos como si los
hubieran comprado a quienes los reclamaban (Cortesdo, 1955:120, 149). Por otra parte, hay abundante
evidencia sobre indigenas capturados por los bandeirantes paulistas y también de fugados del cautiverio en
Brasil a la que me referi en el capitulo Il y que retomaré en el capitulo VI.

33 El estudio de los pardmetros espacio-temporales como criterio para describir y delimitar formas
socioculturales esta inspirado en el concepto de cronotopo con el que Bajtin (1989) analiz6 las distintas
combinaciones espacio-temporales en la novela desde la antigliedad clésica hasta el renacimiento. No
obstante su pertenencia al terreno del andlisis literario, permite dar cuenta de las formas de concebir el uso
del tiempo y del espacio en distintas sociedades pasadas o contempordneas y como alternativa a
interpretaciones mas rigidas asociadas con los conceptos de cultura, aculturacion y resistencia
(Abercrombie 1998).
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1896 I: 52; Cortesdo 1955: 94). En palabras de los jesuitas, no tenian “casa, vestimenta o
domicilio estable” y no hacian “otra cosa que vagar por el monte y ganarse la vida con la
caza y la pesca”; por eso, explicaban los padres, cuando los recursos de un lugar se
agotaban, avanzaban unas leguas y se establecian en otro sitio, y asi cambiaban
constantemente de lugar. De ahi que para mudarse con facilidad no construian casas y “a
lo sumo levantan chozas que se hacen en pocos minutos”: dos palos con algunas varas
endosadas cubiertas de ramas, hojas y pasto (Knogler 1979 [c. 1770]: 139, 146-147). Las
casas bajas que asi resultaban los libraban de las molestias de moscas y mosquitos que
abundan en la regién en la estacion de lluvias y de eventuales ataques nocturnos de sus
enemigos (Fernandez 1895-1896 I: 53). Por eso, a partir de estas caracterizaciones, se
generalizo la idea de que el nombre “chiquitos” remitia al tamafo de sus casas.

Los jesuitas también explicaban que “todas sus preocupaciones y esfuerzos, todas
sus migraciones de un lado al otro, sus cacerias y pescas, tienden a satisfacer sus
necesidades proveyéndolos de alimentos” (Knogler 1979 [c. 1770]: 166). Desde su punto
de vista no habia prevision en su modo de vida, ni mediaba anticipacion alguna entre sus
necesidades vitales y su satisfaccion. Los chiquitos, “gentiles pechos, fieras de aquellos
montes” no tenian mas “politica ni ley que la que dicta su antojo”, y dado que “la barriga
era su Dios” no conocian “otro superior que su apetito” (Cortesdo 1955: 92; Fernandez
1895-1896 I: 52; Knogler 1979 [c. 1770]: 166). Este “gobierno del estomago”, es decir,
la saciedad de su hambre por medio de la caza y la pesca, eran considerados rasgos de
animalidad. A partir de estas caracterizaciones que subrayaban la inmediatez entre
necesidades vitales y fisicas y su satisfaccion —“s6lo se mantenian de lo que hallaban
diariamente en bosques y campos” (Matienzo et al. 2011: 406)— podria deducirse que
eran sociedades que vivian al borde de la subsistencia. Sin embargo, paraddjicamente,
pasaban su vida “vagando, dedicandose a la caza y a la pesca y haraganeando en el
interin” (Knogler 1979 [c. 1770]: 148). Un dia en la vida de un indigena chiquito no
reducido comenzaba al rayar el alba. Desayunaban y tocaban muasica con instrumentos
parecidos a las flautas, luego iban a trabajar la tierra hasta la hora del almuerzo. El resto
del dia se iba “en paseos, visitas y cumplimientos y en brindis y meriendas, en sefial de
amor y amistad”, convidandose chicha y jugando. La rutina de las mujeres se asemejaba
a la de los hombres. Sus tareas domésticas consistian en asegurar la provision de agua y
lefia, guisar legumbres y verduras e hilar para hacer sus vestidos, camisas o hamacas, de
manera gque también se visitaban en su tiempo libre. Al ponerse el sol cenaban y luego se

iban a dormir, excepto los solteros que se juntaban de noche a bailar y tocar musica junto
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al rancho en el que vivian todos juntos desde los catorce afios hasta que se casaban. Los
bailes, en los que también participaban las mujeres, duraban dos o tres horas hasta que se
cansaban y se iban a dormir (Ferndndez 1895-1896 I: 56-58).

Sobre la forma de procurarse el alimento relataba Fernandez que: “El tiempo de
caza y pesca es después de haber hecho la cosecha del maiz y del arroz. Repartidos en
muchas cuadrillas van a los bosques por dos y tres meses y cazan jabalies, monos,
tortugas, 0sos hormigueros, ciervos, cabras monteses” (Fernandez 1895-1896 I: 58)3. De
manera que, durante tres o cuatro meses al afio, los hombres se ausentaban del pueblo
para ir de caza; en agosto retornaban porque era el tiempo de la sementera. Asi, la caza 'y
la agricultura establecian el calendario de alimentacion y organizaban el ciclo anual de
actividades. El jesuita agregaba: “y se tiene por dichoso quien trae su cesta o canasta (a
que llaman panaquies) muy llena, porque todos le dan el parabién y le aclaman por
esforzado y valiente” (Fernandez 1895-1896 I: 58). Pero, ademas, un buen desempefio en

la caza era fundamental para poder contraer matrimonio:

Ningun padre dara su hija a marido si éste no ha hecho antes alguna proeza; por eso
el gue se quiere casar, sale antes a caza, y muertos cuantos animales puede, da la
vuelta con un centenar de liebres y sin hablar palabra las pone a la puerta de la mujer
de quien esta enamorado y por la calidad y cantidad de la caza juzgan los parientes
si la merece por esposa. (Fernandez 1895-1896 I: 52)

Pero dado que los hombres podian casarse con una mujer y “echarla cuando se les antoja
y tomar otra”, los jesuitas consideraban que “su matrimonio no se puede llamar tal porque
no es indisoluble”. Solo los caciques tomaban dos o tres mujeres, aunque éstas fueran
hermanas, que se ocupaban de hacer chicha para que su marido pudiera recibir y convidar
a los forasteros (Fernandez 1895-1896 I: 51-52).

En lo que a las cuestiones sociopoliticas respecta, los jesuitas evaluaban que los
chiquitos no tenian “gobierno ni vida civil” y consideraban que mientras vivieran en los
montes no se podia hablar “de un gobierno politico de sus tribus”. Encontraban liderazgos
efimeros en el hecho de que solo obedecieran a los caciques cuando estaban en pie de
guerra y siguieran el parecer de los mas ancianos; ademas, a diferencia de lo que era
corriente en las instancias de gobierno europeas, los cacicazgos no eran hereditarios sino

asignados “por merecimientos y valor en las guerras” (Knogler 1979 [c. 1770]: 139;

LR INT3

3 Es probable que “arroz”, “ciervos” y “cabras” remitan agjemplares autoctonos que Fernandez homologd
con su registro eturopeo de cultivos y animales.
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Fernandez 1895-1896 I: 51). También encontraban un rasgo de barbarie en el hecho de
que la educacién consistiera, sin més, en dejarlos vivir “hechos sefiores de si mismos,
soltandoles las riendas para que corran a donde la disolucion y fervor juvenil de los afios
los arrastra” (Fernandez 1895-1896 I: 51). Asi, la volatilidad que los jesuitas destacaban
en los patrones habitacionales de los chiquitos la encontraban replicada en las
descripciones de la vida cotidiana, la organizacién politica, el matrimonio y la educacion

de los hijos.

3.b. Hombres y cristianos

En definitiva, para los jesuitas, estos indigenas no conocian “subordinacion, disciplina o
la costumbre de trabajar”, y por eso encontraban sumamente trabajoso “convertir a
semejantes criaturas primero en auténticos hombres y luego en cristianos” (Knogler 1979
[c. 1770]: 146). En efecto, el objetivo de sus misiones era, como lo resumiera el padre
Maroni, jesuita misionero en Maynas, “sacar a esta gente brutal de sus bosques y reducirla
a vida racional y sociable, haciendo de brutos hombres y de hombres, cristianos” (Negro
y Marzal 1999: 82). La evangelizacion que se procuraba alcanzar encerraba un plan
civilizatorio que requeria de la reduccion en pueblos. Estos eran la representacion en el
espacio —urbs— de una idea de civilizacion —civitas— que asociaba la condicion de
humanidad con la vida en comunidad, la comunidad con la organizacién politica y la
organizacion politica con la existencia de gobierno y de normas. Era parte de una
concepcion renacentista de ciudad que rigio la legislacion de Indias y en la que abrevo el
modelo reduccional toledano y el implementado por los jesuitas en las regiones
periféricas del imperio espafiol. Segln esta concepcidn, la policia era el orden garantizado
por el cumplimiento de las normas y estaba intimamente asociado con la condicion
cristiana del hombre: la buena policia emanaba de la fe y por eso, en la ciudad
renacentista, politica y piedad iban de la mano. Era una idea en la que habian confluido
un modelo griego —aristotélico— segun el cual la polis era la asociacién de aldeas y clanes
que procuran el bien comun a través de una existencia autosuficiente, con la Ciudad de
Dios pensada por Agustin de Hipona (siglos 1V-V) como una comunidad natural,
compuesta por la reunion de hombres cristianos regidos por los principios de orden,
justicia y fe (Kagan y Marias 2000). La fundacién de pueblos y ciudades en América
obedecia ademas a una concepcion politica castellana en conformidad con la cual el

imperio espafiol era un conjunto de ciudades y municipios en los que el rey delegaba el
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derecho de soberania y por medio de los cuales consolidaba su poder absoluto (Nader
1990).

Contrapuesta a la vida ciudadana y civilizada operaban la dispersion, la habitacion
movil, la vida solitaria y el espacio del monte (Durston 1999). Quien no vivia en una
ciudad era una bestia, ejemplo de rusticitas, producto de la ausencia de vida comun, de
normas, de policia. En consonancia con este contraste entre los espacios de civilizacion y
los de barbarie, el P. Ruiz de Montoya, misionero en el Paraguay, definié en el siglo XVII

las reducciones como:

los pueblos de indios que, viviendo a su antigua usanza en montes, sierras y valles,
en escondidos arroyos, en tres, cuatro o seis casas solas, separadas a legua, dos, tres
y mas, unos de otros, los redujo la diligencia de los padres a poblaciones grandes y
a la vida politica y humana, a beneficiar el algodén con que se visten, porque
comUnmente vivian en desnudez, aun sin cubrir lo que la naturaleza oculté. (citado
en Negro y Marzal 1999: 85)

Entonces la morfologia de los pueblos guardaba una relacion directa con el modelo
cultural y politico que se pretendia desarrollar en ellos. Civitas, la ciudad o pueblo, era
una abstraccion del cuerpo social y de las leyes, instituciones y costumbres que regian la
vida comunal. La comunidad se manifestaba en actos de congregacion de sus integrantes,
como ceremonias y procesiones, que requerian de espacios concretos y pautados de
reunién y transito. La comunidad también residia en la arquitectura: iglesias, plazas,
palacios. En el componente arquitectdnico, en la urbs, la comunidad se volvia visible. Por
eso los pueblos de reduccion seguian unos lineamientos uniformes de disefio vy
demarcacion de espacios que representaban el tipo de vida comunitaria que se esperaba
desarrollar en ellos (Kagan y Marias 2000). En el monte talado y desmalezado donde se
erigieron las reducciones de Chiquitos “el pueblo se traza como un cuadrangulo con una
plaza grande en el medio” en torno de la cual se levantan, en tres de sus costados, “las
casas de los indios, en ocho, diez 0 mas hileras, una detrads de la otra, separada de la
anterior por una calle ancha”, mientras que el cuarto costado “queda reservado para la
iglesia, el cementerio y el colegio donde viven los misioneros y se encuentran los talleres
y la escuela” (Knogler 1979: 147). Sobre los lugares asi deslindados se pautaban usos, se
desplegaban una serie de actividades ajustadas a las normas que regian el pueblo,
impregnadas de un sentido comunitario y cristiano; de esta forma la vida en la reduccion

consistia en un universo de préacticas pautadas con fines pedagogicos.
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El principal requisito para el ordenamiento politico era el sedentarismo.
Humanizar a los indigenas reducidos, acostumbrarlos a la vida en comunidad y a la buena
policia requeria de la construccion de casas donde vivieran constantemente. Casas que a
su vez formaban barrios en los que se agrupaban las parcialidades de las naciones
reducidas, cada una bajo la direccidn de un cacique. El domicilio fijo y la vida en el barrio,
el trazado recto de las calles, las casas en hileras y el nombramiento de autoridades nativas
estables —“cuya casa se encuentra, por lo general, en una esquina de donde puede dominar
con la vista la calle reservada para su tribu”— posibilitaban el ejercicio de la vigilancia
(Knogler 1979: 148). Las actividades cotidianas introducian, por su parte, una idea de
trabajo asociado con la especializacion y con la productividad, inscripto en una relacién
mediata con los bienes necesarios para la vida. El trabajo, ademas, disciplinaba la
conducta estableciendo formas de hacer las cosas y reglas de uso del tiempo. “Para que
se hagan sedentarios y aprendan con el tiempo la doctrina cristiana, el trabajo en el campo
0 un oficio, conviene ante todo hacerlos sembrar maiz” (Knogler 1979 [c. 1770]: 149),
indicaba el padre Julian Knogler a propdsito de esta imbricacion entre trabajo, civilizacion
y doctrina que también estaba presente en las labores ganaderas, cuyo componente
productivo, por su parte, contrastaba con el extractivo, errante y salvaje de la caza.

Lo mismo puede decirse sobre la ensefianza de oficios. En los edificios previstos
en uno de los costados de la plaza para el colegio de la reduccién, los misioneros
ensefiaban a los indigenas los oficios de carpinteria, torneria, tejeduria, sastreria,
curtiembre y herreria. Los herreros fabricaban hachas, formones, cepillos de carpinteros,
sierras, anzuelos y eslabones. Los carpinteros hacian relojes de madera; los sastres,
vestidos llamados tipoy, pantalones de cuero y eventualmente “los que son muy
laboriosos se hacen también un jubdn de cuero con o sin el pelo del animal en cuestion”,
apuntaba Knogler, quien remataba con humor “asi se ve caminar por el pueblo medio
tigre, medio oso hormiguero, medio ciervo, medio mono, medio jabali” (Knogler 1979
[c. 1770]: 153). Los torneros hacian rosarios de madera y de hueso, “palos de cancelas
que delimitan el lugar de los comulgantes en la iglesia” y candeleros para los altares.
También se ensefiaba a las mujeres a hilar y tejer en telares (Knogler 1979 [c. 1770]:
1979: 152-153). Mencion aparte merece la fabricacion de cera, principal produccién de
las misiones de Chiquitos. Era extraida de los panales de abejas en los montes y llevada
a los colegios donde se la hervia, limpiaba y blanqueaba para comercializarla en Potosi.
Con el dinero obtenido de la venta de cera “se compra todo lo necesario: hierro, estafio,

cuchillos, tijeras, agujas, géneros y telas que se usan para adornar los altares y para los
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habitos sacerdotales, asi también el vino para la santa misa y la harina para las hostias”
(Knogler 1979 [c. 1770]: 157; Matienzo et al. 2011: 422).

Entonces, a través de las actividades productivas y del aprendizaje de los oficios
se les transmitia a los indigenas una cultura del trabajo en la que el tiempo bien usado era
aquel que se empleaba en la produccion de cosas para el culto o para el intercambio. Los
bienes que se fabricaban no eran destinados a la satisfaccion inmediata de las necesidades
de quienes los elaboraban, sino que se producian en grandes cantidades y eran puestos en
circulacion e intercambiados por otros productos. La congregacion de personas que
preveia la vida en el pueblo facilitaba esas operaciones. Pero, ademéas, muchos de los
bienes que se producian tenian como fin abastecer las actividades religiosas y responder
a la observancia de la buena policia: relojes, rosarios, barandas para la iglesia,
herramientas para hacer otros trabajos y, fundamentalmente, vestimentas para tapar la
desnudez: “porque aun estan muchos indios y muchachos desnudos pdndrase todo el
esfuerzo posible en que hagan algodonales, e hilen las indias y muchachas para que todos
se vistan, y no parezcan desnudos con indecencia a nuestra vista” (Cortesdao 1955: 99).

Superpuesta a los tiempos de trabajo existia una demarcacion devota de los dias,
las semanas Yy los afios. Una disposicion de 1708, redactada luego de la visita del padre
Juan Bautista Zea a las misiones, establecia la uniformidad del culto. Se preveia que se
hicieran doctrinas los dias miércoles y domingo a todo el pueblo, en las que los indios
debian rezar las oraciones y el catecismo, explicAndoles luego el padre semanero
brevemente alguno de los puntos mencionados en la doctrina. Se rezaban oraciones tres
veces al dia: al alba, al mediodia y a la noche. Por la mafana, al tocar el alba se rezaba el
Ave Maria, y por la tarde se rezaba el rosario. Los nifios asistian al catecismo todos los
dias luego de la primera misa, y acudian a las cuatro cruces de las esquinas de la plaza a
rezar el Ave Maria (Cortesdo 1955: 113; Matienzo et al. 2011: 199, 254, 377). El
cumplimiento de estas pautas comprometia los cuerpos y los sentidos de los indigenas a
través de la repeticidn rutinaria de posiciones corporales, gestos, oraciones y cantos. En
el caso de las doctrinas y de la misa para los adultos y de la mayoria de las actividades
religiosas previstas para los nifios, lo publico y comunitario cumplia un rol fundamental
para el éxito de la evangelizacidn. Se trataba de puestas en escena publicas con un doble
sentido de aprehension: uno heterénomo y exterior, operado por la vigilancia ejercida por
los misioneros y los caciques que detentaban el poder de castigar contravenciones, y otro
de tipo capilar, involuntario y a largo plazo auténomo, basado en la repeticion y en la

imitacion como método pedagdgico (Gruzinski 2007; Hanks 2012).
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Estas pautas de organizacion social que se deducen de las modalidades de uso del
espacio y del tiempo tenian el objetivo de extender la occidentalizacion entre unos
pueblos que hasta entonces habian vivido de acuerdo con concepciones espacio-
temporales bien distintas. Es cierto que los relatos y caracterizaciones que ofrecen los
jesuitas en sus relaciones e informes deben ser pasados por el tamiz del deliberado
enaltecimiento de su obra evangelizadora, lo que probablemente magnificd tanto el
caracter bestial y salvaje de los indigenas de la region como el éxito de la empresa
reduccional. Cierto es también que, en la mayoria de los casos y a pesar del interés por la
diversidad de grupos y formas de vida indigena, el registro jesuitico incurrio en
generalizaciones que dificilmente podrian aplicarse, sin mas, a todos los grupos que
habitaban la region y que probablemente resulten validas para ciertos grupos de chiquitos
en sentido linguistico estricto, y no asi para otros grupos de chiquitos como tampoco para
los zamuco, los otuqui, o los guarani-hablantes. Por otra parte, como fue dicho, hacia afios
que la amenaza de los bandeirantes portugueses y de las malocas crucefias habia
trastocado las formas de vida de los indigenas. El contraste entre las formas de vida de
los indigenas de Chiquitos antes y después de su reduccion en pueblos requiere ser
matizado por estas salvedades.

Dicho lo anterior, es posible advertir que entre estos indigenas primaba una
relacion inmediata entre el uso del tiempo y del espacio y la satisfaccion de sus
necesidades vitales y que ésta se concretaba a partir de una vinculacion directa entre los
hombres y la naturaleza. Pero no por ello practicas como comer o beber carecian de
caracter social; por el contrario, eran esas actividades vitales las que estructuraban la vida
en sociedad tal como lo reflejan los ejemplos sobre el matrimonio, la educacion de los
hijos y el liderazgo politico. Se trataba de formas de socializacion que, lejos de derivar de
la ausencia de humanidad o de la improvisacidn, eran el resultado de la proporcionalidad
del espacio y del tiempo con el valor cualitativo de las cosas (Bajtin 1989). Dicho de otro
modo, eran las cosas necesarias para vivir y los modos en que éstas se obtenian, se
empleaban y consumian las que determinaban las formas de vida y de sociabilidad y no
a la inversa. La imposicion del modelo reduccional, por su parte, buscaba sublimar esa
vecindad entre las necesidades vitales y la relacion con la naturaleza como medio para
satisfacerlas. El trabajo especializado y productivo era llamado a mediar entre los
hombres y entre los hombres y las cosas. Ademas, el uso del tiempo, en conformidad con
los principios de trabajo, de productividad y de generacion de excedentes, por un lado, y

de doctrina, por el otro, operaba de acuerdo con una jerarquia de las ideas con respecto a
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las cosas; las ideas de civilizacion y de vida politica marcaban la cadencia del tiempo,
delimitaban el espacio, prescribian las practicas desplegadas en ellos y daban sentido a
los objetos. La sedentarizacién, la imposicion de vestimentas, el matrimonio
monogamico, la investidura de caciques fijos con poderes de vigilancia y castigo y la
liturgia religiosa instauraron modos de vida que se ajustaban a un modelo de civilizacion
en franca contraposicion con los que los chiquitos habian manejado hasta entonces o, al
menos, con lo que los jesuitas registraron al respecto. Reducir era, en definitiva,
uniformizar, homogeneizar a partir de la duplicacién ultramarina de los modelos europeos
renacentistas que se replicaban a lo largo de todo el imperio espafiol. Pero desplegados
entre los indigenas fueron matizados con estrategias de transmision ancladas en lo
preexistente y modalidades nativas de apropiacion que llenaron de contenido indigena los
moldes occidentales y viceversa. Asi se forjaron formas americanas y mestizas de

occidentalidad y formas occidentales de ser indigena y mestizo (Gruzinski 2007).

4. TRADUCCIONES INDIGENAS DE LO CRISTIANO

Sin perder de vista la gran transformacion que provocé la implantacién del régimen
reduccional jesuitico en Chiquitos, en los proximos parrafos la mirada sera desplazada a
situaciones de las misiones vivas y de la rutina en los pueblos en las que es posible
detectar la permanencia de marcas socioculturales indigenas. Tanto aquellas que
formaron parte de la estrategia jesuitica para lograr efectividad en su tarea evangelizadora,
como las que constituyeron modos de aprehensién de las nuevas condiciones sociales por
parte de los nativos, ofrecen matices locales para el modelo reduccional importado desde
Europa y ponen en evidencia la reasignacion de significados para las cosas preexistentes.
En suma, muestran la tension creadora puesta en juego en la conquista y colonizacion de

la Chiquitania.

3.a. Misioneros indigenas y mediadores

San Xavier de los pifiocas, la primera reduccion fundada por los jesuitas en la region, fue
pedida por los propios indigenas para resguardarse de los esclavistas crucefios y
portugueses (Matienzo et al. 2011: 18-20). Una vez establecido este primer pueblo, se

organizaron expediciones en compafia de algunos lenguaraces e indios amigos a los
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caserios donde vivian otros grupos. Al llegar, les predicaban el evangelio y marcaban el
espacio clavando una cruz en el suelo como preludio del establecimiento de nuevas
reducciones®. A veces la primera visita no bastaba para persuadirlos de fundar pueblos o
de mudarse a los ya existentes y regresaban al afio siguiente para insistir3®. Generalmente
los misioneros recurrian a personas y cosas que mediaban en la transmision del mensaje
evangélico, por ejemplo cuando algun integrante del pueblo visitado aceptaba
acompafiarlos a la reduccion, donde recibia objetos que los jesuitas sabian preciados por
los indigenas:

los alimentamos bien y les regalamos camisas como las que llevan los indios, un
hacha, un cuchillo y anzuelos; finalmente vuelven contentos a su tribu y los otros se
trasladan con ellos a nuestra reduccion por su propia iniciativa y nos siguen en
nuestra proxima expedicion. (Hoffmann 1979: 197)

En efecto, el obsequio de donecillos —agujas, lana colorada, collares de vidrio y otras
joyas, medallas, rosarios de madera y de hueso, cuchillos, tijeras, anzuelos— mostraba ser
sumamente efectivo a los fines de la empresa reduccional y asi era reconocido por los
padres jesuitas. Estos reconocian que las cosas de Dios y del alma les parecian extrafas a
los indigenas, en cambio resultaban impresionados por las promesas y los obsequios
materiales (Knogler 1979 [c. 1770]: 163)*". El uso de estos objetos, principalmente de
metal, para relacionarse con los indigenas no era nuevo en la regién. Desde el siglo XVI
los conquistadores que recorrieron la zona de este a oeste recurrian a los rescates (trueque)
de cuchillos, hachas y otras herramientas de hierro para obtener informacién, para
retribuir a los guias o para establecer amistad o alianzas con los habitantes del alto
Paraguay Yy de la tierra adentro. A su vez, los conquistadores espafioles se habian plegado
a un circuito prehispanico de bienes de prestigio cuyo intercambio integraba regiones
muy distantes entre si —como la laguna de Xarayes, naciente del rio Paraguay, y la region
andina— en funcionamiento desde mucho antes de su llegada. En la época de los jesuitas,
puestos al servicio de la evangelizacion, este intercambio se expreso en la formula “almas

por cufias” (Matienzo et al. 2011: 197).

35 Como sucedi6, por ejemplo, con la fundacion de la reduccién de San Rafael de los tabicas (Matienzo et
al. 2011: 25-26).

3 En la relacion del padre Lucas Caballero de su mision a los manasica y los paunaca, entre quienes luego
se fundé el pueblo de Concepcion, abundan los ejemplos de esta modalidad (Matienzo et al. 2011: 46-84)
37 El tema del reparto de los donecillos en las misiones sera tratado en profundidad en el proximo capitulo
dedicado al sistema de la economia misional.
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Una vez que la maquina reduccional comenzd a funcionar, las misiones vivas
quedaron a cargo de los nedfitos, quienes se convirtieron asi en los principales
intermediarios entre los dos mundos en que comenzaba a dividirse la Chiquitania: los
pueblos de reduccién y los grupos que permanecian en el monte. Por ejemplo, un indio
de San Rafael Ilamado Antonio se habia entregado con fervor a la tarea misional,
procurando “librar cuantas almas podia de las garras de los mamelucos y ponerlas en
cobro en su reduccion” (Fernandez 1895-1896 I: 175). Los informes sobre los estados de
los pueblos remitidos por los respectivos padres a su superior incluian apartados sobre el
desempefio misional de los neofitos, quienes salian practicamente todos los afios en
expediciones evangelizadoras de infieles: los jaraye a sus antiguas tierras para atraer a los
de su nacidn; los tao a los guarayo y a los coereca; los indios de San Xavier, San Rafael
y Concepcion a los guarayo, los puizoca, los bucosone, los curucane, los subareca, los
betamine, los navacone, los aribira, los pavone, los guisibone, los arepuyre, los guito y
los cubahone; los tao y los bazoroca de San Rafael a los curucane, a los paresi y a los
quidagone; los zamuco de San Ignacio a los ugarafio. Desde San Juan a los tunacho, desde
Concepcidn a los quivichoca, desde San Miguel a los guarayo, desde San José a los
caipotorade y a los tunacho. “Y los mismos nedfitos se han hecho apostoles”, sintetizaba
al respecto un estado general de la mision del periodo 1714-1720%. Al finalizar la época
de lluvias los nedfitos emprendian las misiones. La “cosecha de almas” les llevaba entre
tres y cuatro meses; al regresar al pueblo celebraban fiestas para recibir a los nuevos
huéspedes, aun cuando éstos hubieran sido antiguos e implacables enemigos suyos
(Ferndndez 1895-1896 I: 175). En estas expediciones, ‘rancherias” o “correrias
apostolicas” era posible reconocer antiguas costumbres de los indigenas, de las que los

padres se valieron para sus fines evangélicos:

porque ya que habia sido costumbre antigua suya hacer guerra a los confinantes y
tomarlos por esclavos, se valieron de eso los nuestros para dilatar la gloria de Dios
y en provecho de aquellos infieles que vivian en las tinieblas de la muerte y de la
infidelidad, persuadiéronles, pues, que fuesen por las rancherias de los
circunvecinos, pero sin causarles el menor dafio ni en las vidas ni en las haciendas.
(Fernandez 1895-1896 I: 222)

38 Los ejemplos mencionados provienen de Matienzo et al., 2011: 100, 106, 116, 131, 132, 134, 135, 136,
159-161, 164, 166, 169, 170, 186, 187, 190-192, 196, 198, 199, 200, 201, 208, 209, 214, 215, 224, 231,
246, 267, 270, 272, 274, 276, 277, 289, 353, 354, 363, 383, 389, 390, 411 y Cortesdo 1955.
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En efecto, més de una vez las excursiones guerreras y malocas que habian hecho en el
pasado frustraron los planes de lograr adhesiones para los pueblos. Unos indios de San
José que salieron en busca de las salinas dieron con una rancheria a la que entraron a
misionar, sin armas y “con palabras suaves y corteses”, pero sus moradores “mirandolos
con malos ojos, dieron sobre ellos como tigres e hicieron en ellos tan cruel estrago, que
s6lo un indio con dos muchachos pudo escapar con vida” (Fernandez 1895-1896 I: 222).
En otraoportunidad los boxo y chiquitos del mismo pueblo salieron a misionar a los quies,
quienes “aunque no hicieron resistencia, no obstante, no se fiaron ni dieron crédito a las
caricias y cortesias [...] antes bien les dieron en cara con el estrago que en ellos habian
hecho con sus armas los afios pasados, de que aun conservaban muchos las sefiales y
cicatrices”. Aun asi, se llevaron consigo a dos muchachos para que hiciesen de intérpretes
una vez que aprendieran la lengua chiquita (Fernandez 1895-1896 I1: 94).

El recurso a los intérpretes, parientes y paisanos estuvo igualmente a la orden del
dia. Los xaraye reducidos en San Rafael salieron en 1712 a buscar a los de su nacion que
habian evadido las incursiones portuguesas; desde San Juan el padre Contreras planeaba
en 1731 que los caipotorade reducidos ablandaran con el tiempo a los que quedaban en el
monte. El mismo afio los quidabone de San Miguel habian encontrado y llevado al pueblo
veintitrés de sus paisanos y parientes, mientras que en 1743, 230 almas de guarayo se
sumaron al pueblo, entre ellos apdstatas que habian huido al monte y que ahora regresaban
acompafiados por sus paisanos aun infieles. Por su parte, las mujeres de la parcialidad de
los tunacho reducidos en los pueblos del sur acompafiaron al padre Troncoso a inicios de
la década de 1760 “para que hablasen a sus maridos y parientes, para que se vinieran al
pueblo” (Matienzo et al. 2011: 100, 198, 200, 301, 383). Los padres sabian que era
“medio muy proporcionado el valerse a sus mismos parientes que estan con los Padres”
y por eso factores preexistentes como la cercania linguistica, los lazos de parentesco y la
pertenencia a la misma parcialidad fueron aprovechados por los misioneros para persuadir

a los indigenas montaraces de ir a vivir con sus paisanos reducidos.

3.b. Cristianos indigenas

En los pueblos de mision la transferencia de imaginarios sociales europeos contd con
interpretaciones locales del modelo social renacentista derivadas del protagonismo
indigena. El proceso reduccional impuso nuevas formas de ser indigena, pero también

introdujo variantes autoctonas en materia de devocion y liturgia catolicas. Dados a la
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incorporacion de estos elementos novedosos, los jesuitas acompafiaron activamente la
aparicion de formas hibridas de ser cristiano y ajustaron el trabajo de evangelizacion a
los parametros de sus destinatarios. Siguiendo los principios para la predicacion del
Evangelio en Indias formulados por el padre José de Acosta, daban los sermones e
impartian las doctrinas en idioma chiquito atendiendo a su vez a las variaciones que
existian entre la lengua que hablaban las mujeres y la que hablaban los hombres®. Por lo
tanto, se predicaba “de manera que si se refiere en su sermon a una mujer y cita sus
palabras tiene que usar la lengua femenina” (Knogler 1979 [c. 1770]: 175). Algo similar
ocurria con las representaciones teatrales de historias edificantes que se realizaban en dias
de fiestas. Se trataba de historias extraidas del antiguo testamento o que tenian como
protagonistas a figuras significativas para la iglesia o para la orden en particular, cuyo
guion y canciones estaban en chiquito y eran interpretadas por los alumnos indigenas de
la escuela (Knogler 1979 [c. 1770]: 180). No sorprende entonces que figuras centrales de
la liturgia catolica hayan sido rebautizadas con nombres chiquitos, como la Virgen Maria,
a quien llamaban Nupaguima, nuestra buena madre (Knogler 1979 [c. 1770]: 173).

Para las procesiones del dia del Corpus Christi, ocasion de despliegue de las mas
grandes muestras de devocion por parte de los indigenas “a la cual convidan las naciones
confinantes de los gentiles”, se levantaban arcos de triunfo “de cuanto hermoso y florido
hay en sus huertas y bosques”, las calles eran bordeadas de bananeros y ramos de palma,
que eran las variantes locales de olivos y damascos, y los frentes de las casas del camino
de procesion eran decorados con aderezos y bordaduras labradas con plumas (Fernandez
1895-1896 I: 140; Knogler 1979 [c. 1770]: 176). Como muestra de homenaje y tributo

salian los dias previos:

a caza de pajaros y fieras, aunque sean tigres y leones, y bien atados los ponen en el
camino por donde ha de pasar el Santisimo Sacramento, y juntamente arrojan por el
suelo el maiz y las demas semillas de que han de hacer sus sementeras para que sea
bendito de Dios y las haga multiplicar a la medida de su necesidad. (Fernandez 1895-
1896 1. 140-141)

39 Los jesuitas se destacaron por el trabajo de elaboracién de diccionarios y gramaticas de las lenguas nativas
de América. La lengua chiquita conté con al menos cuatro manuscritos de gramaticas y vocabularios que
quedaron dispersos por distintos archivos, bibliotecas y reservorios europeos luego de la expulsion. Adam
y Henry (1880) transcribieron y publicaron uno de ellos y recientemente Falkinger y Tomicha (2012)
publicaron otro en formato facsimilar.
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No solo los animales cazados formaban parte de las muestras de devocion; también lo
eran los instrumentos de caza. En las fiestas importantes “los hombres traen arcos y
flechas, escogiendo sus mejores armas para la casa de Dios”. Entendido el gesto como
una muestra de perseverancia y disposicion para luchar, “arriesgando la vida, para mayor
gloria de Dios”, no se les reprochaba la costumbre “en vista de que también en naciones
civilizadas celebren semejantes ceremonias en las iglesias” (Knogler 1979 [c. 1770]:
173). Aunque los modos de vida impuestos por el régimen reduccional desplazaron la
caza, la dispersion y la movilidad del lugar central que ocupaban en la vida
prerreduccional, se les reconocia un lugar de peso en las fiestas religiosas cristianas. Pudo
haberse tratado de una concesion simbdlica de los jesuitas que ayudara a mitigar los
efectos del cambio profundo de la vida cotidiana de los neofitos. Pero también es preciso
mencionar que el uso del arco y la flecha no fue abandonado, sino puesto al servicio de
la defensa de las reducciones. La plaza del pueblo era usada para que los indios practiquen
el ejercicio de la flecha a los efectos de defender las misiones. En 1696 trescientos
guerreros armados de arco y flecha instruidos por los espafioles en los ejercicios militares,
acudieron a defender las jovenes misiones de un ataque portugués; junto con un ejército
crucefio compuesto de esparfioles, cuatrocientos indigenas de las misiones de Chiquitos
entraron al pais de los chiriguano en respuesta a los ataques que habian hecho a los
pueblos de mision de Tarijaen 1727 y 1729; en 1731 el padre Agustin Castafiares solicitd
el auxilio de 300 chiquitos para defender a los zamuco del ataque de los terena del Chaco;
en 1735 el ejército de los chiquitos fue nuevamente convocado para defender Santa Cruz
de un inminente ataque chiriguano. Como se vera en el capitulo VII, las milicias de
flecheros también fueron convocadas para defender la frontera sudoriental de los ataques
guaycurd. En 1761 nada menos que mil indios chiquitos de los pueblos de San José, San
Juan, Santiago y Santo Corazon conformaron una partida de exploracién y defensa del
sur de la provincia asediada por los guaycurd; con el mismo propdsito una guardia armada
estable de 25 indios en Santo Corazon custodiaba la frontera con ese pueblo; también en
la década de 1760 el gobernador de Santa Cruz eché mano de las milicias de los chiquitos
para echar a los portugueses de Santa Rosa de Mojos (Matienzo et al. 2011: 27, 155, 156,
172, 210, 381, 390, 393, 397, 407, 425). Asi, la fama guerrera de los chiquitos de antafio
fue institucionalizada en un cuerpo de milicianos nativos destinado a rechazar los ataques
ya no solo de los mbaya-guaycur( y guaranies, sino también a defender la frontera con

los portugueses.
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Aunque el desempefio militar de los indigenas no fue suprimido, la guerra como
instancia de legitimacion de los jefes perdi6 la vigencia que habia tenido en la época
prerreduccional. Lideres antiguamente aleatorios, variables e intermitentes, erigidos por
su desempefio en la guerra y refrendados por su generosidad demostrada en convites de
chicha, los caciques fueron transformados en figuras de poder estable y coactivo en los
pueblos de mision. Para garantizar su permanencia en los puestos de mando y para
reforzar el poder que debian ejercer, los misioneros los proveian de atributos que los
distinguian y los volvian prestigiosos a los ojos de los demés indigenas. Ademas, esos
atributos servian de incentivo para que se esmerasen en asegurar su permanencia en el
cargo cumpliendo con sus obligaciones. Entonces en las fiestas mayores usaban un traje
de ceremonia especial, tenian asignado un asiento mas alto en la iglesia y llevaban a todas
las reuniones “un baston al que aprecian mucho”. No tenian remuneracidon monetaria por
su cargo pero estas distinciones bastaban para fomentar las buenas costumbres. El
prestigio seguia constituyendo el pilar del poder de los caciques, aunque ya no el emanado
de la guerra o de la generosidad, sino el que se basaba en la ostentacion de bienes y
posiciones asignados por los jesuitas, que sera tema de andlisis en el proximo capitulo.

No obstante el cambio profundo que significd la implantacion de estos cargos de
gobierno, no tardaron en convertirse en instrumentos de transmision de normas que
emanaban de los padres, destinadas a garantizar el orden en los pueblos. Los domingos
por la tarde los jefes de cada parcialidad replicaban los sermones que los padres habian
pronunciado en la misa de la mafana incluso “recomendando los puntos principales a la
atencion de todos”, y se mostraban celosos en el ejercicio de sus funciones al vigilar el
comportamiento de los jovenes feligreses cuando acudian a la iglesia (Knogler 1979 [c.
1770]: 174-175). Reunian a los indigenas gque tenian a cargo, los llevaban a misa y les
indicaban los trabajos que debian cumplir durante el dia. Ayudaban al mantenimiento de
la disciplina vigilando y aplicando castigos en caso de falta, de acuerdo con las sentencias
dictadas por los misioneros.

En suma, los indigenas de Chiquitos tomaron parte activa en su propia reduccion.
Le dieron forma propia e imprimieron una impronta autoctona al contenido tradicional de
la liturgia cristiana inculcada por los misioneros jesuitas. Podria decirse que los jesuitas
tuvieron que valerse de las herramientas indigenas preexistentes para que la transmision
de su mensaje y la implementacion de las transformaciones sociales implicitas en la
evangelizacion fueran efectivas. Misas, doctrinas, fiestas, procesiones y puestas teatrales

fueron interpretadas y traducidas por los indigenas, quienes ajustaron los nuevos
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contenidos a formas mas accesibles para su apropiacién. También fue fundamental la
intervencion de mediadores, ya fueran ne6fitos devenidos misioneros, comisionados en
el monte en virtud del parentesco, de la pertenencia al mismo grupo o de la proximidad
linglistica. También eran mediadores de la evangelizacion los caciques a cargo de la
traduccion de la nueva normativa y del mantenimiento de la buena policia. Su desempefio
era de una importancia tal que resulta dificil pensar en la expansion y la consolidacién de
la empresa reduccional sin su participacién. Al mismo tiempo, vistas la forma y las
circunstancias en las que se desempefiaban, resulta impropia la idea de que su

participacion estuviera exclusivamente atada a las motivaciones de los jesuitas.

5. LOGICAS AMERINDIAS EN LA SINTESIS REDUCCIONAL

Asi viven ahora los indios, en condiciones muy diferentes de las que reinaban antes.
Disponen de todo lo necesario para el sustento de la vida, no andan mas desnhudos
sino gue tienen vestimentas diferentes, viven en casas, bajo un gobierno que los
obliga a trabajar, no corren mas de aca para alla a través del monte.

Desde el exilio impuesto a la Compafiia de Jesus el padre Julian Knogler (1979 [c. 1770]:
153-154) sintetizaba el resultado del proceso reduccional en Chiquitos en el que habia
participado durante poco menos de veinte afios. Vestimenta, poder coactivo, casas,
trabajo y sedentarismo resumen los principios rectores de un plan de civilizacion en cuyo
reverso se descubre el mundo indigena que lo antecedio. La velocidad con que las
reducciones transformaron el escenario sociocultural de Chiquitos y la predisposicién
indigena al cambio revelan la vulnerabilidad de los nativos frente a la amenaza esclavista
de crucefios y paulistas, que los empujé a buscar proteccién en los pueblos de reduccion.

Puesto que son las practicas y acciones que se desarrollan en un tiempo y en un
espacio, determinados por circunstancias peculiares, las que configuran modos de vida en
sociedad, el analisis de los aspectos espacio-temporales en juego antes y durante la
reduccion de los indigenas permite medir la dimension del cambio. Las formas
socioculturales indigena prerreduccional y chiquito-jesuitica cobran sentido en sus
anclajes cotidianos y materiales y mas ain en el contraste que opone caza a ganaderia,
dispersion en pequefios grupos a congregacion de multiples y diversas parcialidades en
un mismo pueblo, fiestas y borracheras a orden y policia, matrimonios perecederos a

indisolubles, jefes aleatorios a caciques institucionalizados, desnudez a vestimenta,
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chozas mdviles a casas fijas, “paseos, visitas, cumplimientos, brindis y meriendas” a uso
productivo del tiempo, satisfaccion inmediata de necesidades a productividad y
planificacion, cazar para vivir a vivir para trabajar.

Como tantos otros espacios, Chiquitos fue el escenario donde la conquista y
colonizacion transfirio y duplico imaginarios e instituciones del viejo mundo, y donde
nuevas referencias politicas, religiosas, institucionales y materiales se superpusieron a las
preexistentes. Trastocadas por el acecho de los esclavistas, éstas conformaron el bagaje
sociocultural a partir del cual los indigenas aprehendieron las nuevas pautas inculcadas
por los jesuitas. Este bagaje indigena, en concurrencia con formas de vida completamente
novedosas, compusieron el universo social de las misiones. Sefialar las marcas de lo
indigena en el nuevo contexto de la reduccion pretendié ser un ejercicio analitico para
reconocer los puentes que conectaron ambos mundos. En la practica, la combinacion de
los acervos culturales indigena y occidental se condenso en grises espontaneos. Nuevas
formas de organizacion de la sociedad fueron llenadas con contenidos antiguos pero
también con otros nuevos y también, a la inversa, instituciones y habitos tradicionales
fueron empleadas en circunstancias novedosas. Mas que producto de decisiones
deliberadas y acciones voluntarias, esta nueva forma sociocultural misional en Chiquitos
parece haber sido forjada por la dindamica propia de nuevos modelos sociales puestos en
practica en un espacio con una trayectoria indigena peculiar.

Ahora bien, si la comparacion entre formas de uso del tiempo y del espacio
indigenas y occidentales que compone gran parte de este capitulo es posible, se debe a
que los jesuitas recogieron y registraron la informacion necesaria para poder plantearla.
La sintesis sociocultural colonial refleja el estado de cosas que resulté de la combinacion
de ambas en la era jesuitica. Es un ejemplo histéricamente situado que, por la amplia
cantidad de informacidn registrada en la época, permite reconstruir las l6gicas de accion
de los indigenas. Los documentos del periodo posterior son ciertamente mas opacos, pero
nada indica que el estado de cosas de la época de los jesuitas haya adquirido propiedades
perennes, mas bien todo lo contrario. Como situacién histéricamente determinada,
dificilmente haya trascendido los cambios de las circunstancias histéricas que le dieron
origen. De ahi que sea l6gico pensar que, ante un hecho tan determinante como la
expulsion de la Compafiia de Jesus, los habitantes nativos de Chiquitos hayan actuado
segun las logicas indigenas que sefialé, pero no necesariamente a favor de las misiones y
de la reduccidn, sino para afrontar los cambios que imponian las nuevas circunstancias

de secularizacion del gobierno de la provincia. En la tercera parte de la tesis analizo esta
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cuestién desde una perspectiva de larga duracion y con el proposito de reconstruir una
historia indigena de la region. Es indigena porque procuraré dar cuenta de la situacién del
actor nativo hacia el final del periodo colonial, pero también lo es en la medida en que
devela las logicas amerindias presentes en sus formas de interaccidn con otros actores de

la provincia.
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Mapa 7. Mapa de las misiones de Chiquitos y sus contornos - Autor desconocido (c.1700)

Fuente: Biblioteca Virtual Pedro de Angelis http://bndigital.bn.gov.br/projetos/angelis/spa/proyecto.html
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TERCERAPARTE
LAS FORMAS INDIGENAS DE ASIMILACION DE LA ALTERIDAD

EN UNA PROVINCIA DE FRONTERA
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Capitulo V

DONECILLOS. EL SISTEMA DE LA ECONOMIA MISIONAL

1. COSAS DE BLANCOS ENTRE LOS INDIOS. UN ENCANTO DE LARGA DURACION

Desde el momento de su llegada a Ameérica, los europeos se relacionaron con los
indigenas a través del obsequio y del intercambio con los nativos de una serie peculiar de
bienes. Machetes, cuchillos, agujas, anzuelos y cuentas de vidrio eran motivo de atraccion
e interés y, por eso, el principal medio que encontraron los blancos para vincularse con
los nativos en pos de objetivos que fueron variando a lo largo del tiempo. En Chiquitos,
entre los siglos XVI y XIX, pocas cosas persistieron tanto como el interés de los indios
por esos bienes de los blancos.

Este capitulo esta dedicado a analizar el funcionamiento del sistema productivo y
de intercambio en las ex misiones en el periodo tardo colonial desde una perspectiva de
larga duracion. Por eso narra la historia de la relacion que se fue construyendo entre los
indigenas de Chiquitos y sus alrededores y los blancos a través de esos objetos. Comienza
con las exploraciones de los primeros conquistadores del arco rioplatense, continda con
las expediciones esclavistas de crucefios y portugueses, sigue con las misiones vivas de
los jesuitas y la fundacion de las reducciones y termina con el reemplazo de aquellos por
la administracién secular bajo el reinado de los Borbones. El hilo argumental es la
invariable atraccion que ciertos —siempre los mismos— objetos provocaban entre los

indigenas. Las etapas en que se lo puede dividir resultan de la sucesion de objetivos que
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guiaron a los conquistadores. Con la llegada de los europeos a las costas de Brasil y al
Rio de la Plata empez0 la circulacidn de estos bienes a cambio de guias, comida y objetos
de oro y plata; pronto, cuchillos, agujas, anzuelos y chaquiras se volvieron muy
codiciados por los indigenas. En los siglos XVII 'y XVIII los bandeirantes portugueses y
los maloqueros crucefios los usaron para atraerlos y capturarlos y asi emplearlos en el
servicio personal, en plantaciones y en minas. Los jesuitas se valieron de los mismos
objetos de metal y vidrio en sus misiones para alentar su reduccién y, una vez conformado
el régimen reduccional en Chiquitos, los bienes en cuestion no sdlo continuaron
circulando en diversas esferas en los pueblos de reduccion, sino que se constituyeron en
el motor de su vida sociopolitica y econdémica y en el principal medio de su reproduccion
simbolica. Este es el sistema que heredd la administracion secular de la provincia cuando
los jesuitas fueron expulsados. De la evidencia de este periodo, al igual que de los
anteriores, se desprende la evidente peculiaridad de estos objetos.

Dada esta curiosa singularidad, estas paginas no solo contienen una explicacion
sobre el funcionamiento de la economia misional en su fase finisecular, sino que la
consideran una etapa mas —la ultima del periodo revisado— de las distintas formas que
asumio la circulacion de los objetos de los blancos entre los indigenas. Es decir, la
enmarcan en una indagacion de mas largo plazo y mas profunda sobre los fundamentos
que subyacen a ella, para la que las clasicas explicaciones instrumentalistas, tecnologicas
y economicas resultan insuficientes. En el caso del sistema misional jesuitico, estas
explicaciones han propuesto, por ejemplo, que la organizacion y el funcionamiento de su
economia basada en el pago del trabajo indigena con los objetos que aqui atribuyo a “los
blancos” confirmaba el éxito de la evangelizacion de los indigenas en lo que refiere a la
inculcacion de una cultura del trabajo y del uso productivo del tiempo. En cambio, aqui,
desde una perspectiva de larga duracion, que procura incorporar el punto de vista indigena
y con evidencia hasta ahora escasamente abordada para la region de Chiquitos, propongo
una reconstruccion de la moral —en el sentido que le dio Marcel Mauss (1979 [1924]) al
término— que regia la circulacién de estos bienes y del criterio de valor que primé en las

transacciones en las que estuvieron involucrados.

2. DONECILLOS PARA LA CONQUISTA Y LA COLONIZACION
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2.a. Del oro al hierro y de Sumé a Tomé

En el siglo XVI la region comprendida entre el rio Paraguay y el piedemonte andino fue
asiduamente recorrida y explorada por conquistadores espafioles en busca de la “noticia
rica”, tierra de metales preciosos. La presencia de objetos de oro y plata entre los
indigenas del Paraguay y de la tierra adentro noroccidental aliment6 la fantasia y la
ambicidn de los conquistadores que llegaron a las costas del sur de Brasil y al Rio de la
Plata. La busqueda de la fuente de esos codiciados adornos fue el fundamento de las
expediciones espafiolas del arco rioplatense de las que el mitico viaje de Alejo Garcia y
la malograda experiencia de Juan de Ayolas son los ejemplos mas tempranos®. Los
informes y relaciones sobre la regién en esa época estan plagados de referencias al
respecto y son indicadores, a su vez, de la existencia de rutas prehispanicas de trafico de
metal proveniente de los Andes*’. Oro y plata en forma de planchas, brazaletes y
hachuelas llegaban desde las regiones mas orientales del imperio Inca como Samaipata y
Saypurd de mano en mano, a través del trueque, como botin de robos, como forma de
reconocimiento de relaciones de subordinacion o como regalos (Susnik 1978: 31; Combes
2008). Por ejemplo, los xarayes, que habitaban en los alrededores de la laguna homénima
en la naciente del rio Paraguay, usaban argollitas de plata que les habia enviado el rey
Guacané desde Grigota para adornarse®?. Al igual que los urtueses, tenian planchas de
metal y sefialaron a los chané como los principales tratantes que recorrian la vasta
extension de tierra que separa el piedemonte andino y el Alto Paraguay (Susnik, 1978:

31). Con otros grupos trocaban, a su vez, los chané y los payzuno. Por ejemplo, de los

40 Aparentemente Alejo Garcia formd parte de una expedicion portuguesa que llegé a las costas de Brasil
en la década de 1520. Lo que lo hizo célebre, segln los relatos recogidos por los conquistadores del arco
rioplatense en las décadas de 1530 y 1540, es que se internd tierra adentro hacia el oeste tan lejos que pudo
haber sido el primer europeo en conocer el imperio inca, incluso antes que Pizarro. Al parecer trabd buenas
relaciones con los indigenas que fue encontrando en el camino y participé de intercambios con ellos, en los
que obtuvo objetos de plata que llevo consigo en su regreso a la costa atlantica. Pero no lleg6 a destino
porque los indigenas que lo acompafiaban lo mataron, aparentemente para robarle esos adornos. La
indagacion mas reciente sobre la historia de Alejo Garcia se puede leer en Julien (2005).

Juan de Ayolas era un integrante de la armada de Pedro de Mendoza que encabezé al menos dos
expediciones al rio Parand y luego aguas arriba por el rio Paraguay desde Buenos Aires en busca de la sierra
de la plata. En su Gltima expedicién, realizada en 1537, llegd hasta un puerto que nombraron Candelaria en
la orilla del alto rio Paraguay y desde ahi se internd tierra adentro hacia el oeste, para no regresar jamas.

41 Véase por ejemplo Schmidel (1903), NGfiez Cabeza de Vaca (1922), Relacion de la jornada al norte
(2008).

42 Grigota era el nombre del titulo de los jefes indigenas de la zona del rio Guapay, préxima al piedemonte
andino. Segun relatan las cronicas coloniales, en época prehispanica, Guacané, inca de segunda linea a
cargo de Samaipata, atrajo a él al Grigota contemporaneo con regalos y asi incorpor6 a la regién y sus
habitantes al imperio. Luego, los chiriguanaes que fueron llegando a la region los sometieron mediante la
guerra y el matrimonio con sus mujeres (Combés 2012). Los llanos de Grigotd, la provincia de Grigota o
Grigota a secas son los nombres con los que los cronistas se referian a la regién en cuestion.
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tarapecoci obtenian arcos, flechas y esclavos a cambio de los adornos de metal. Se trataba
de bienes tan codiciados en la region que también eran objeto de robo y saqueo. Sin ir
mas lejos, los indios payagua de los alrededores del Puerto de la Candelaria en el rio
Paraguay se adjudicaron el asesinato del gobernador Juan de Ayolas y el robo de todas
las cargas de oro y plata “en planchas y en brazaletes, y coronas y hachetas y vasijas
pequeiias de oro y plata” que llevaban los chanés que lo acompafiaban. También parece
haber sido frecuente la organizacion de expediciones en busca del metal: un informante
guarani y uno chané dieron testimonio de llamamientos y juntas de indios para hacer la
guerra tierra adentro donde “tomaron y robaron las planchas y joyas que tenian de oro y
plata”. Nuevamente barbotes, orejeras, brazaletes, coronas, hachuelas y pequeiias vasijas
formaban parte del botin que a su vez les robaron los guaxarapo cuando pasaron por su
tierra. Los xaraye, por su parte, también iban a la guerra contra los indios de la tierra
adentro de donde volvian con planchas de plata (NUfiez Cabeza de Vaca 1922: 267, 299-
301, 322; Relacion de la jornada al norte... 2008: 7).

El interés por estos objetos de oro y plata motivo expediciones multiétnicas y
también las migraciones de los guaranies hacia el oeste iniciadas antes de la llegada de
los esparfioles e intensificadas después. Al respecto, las investigaciones mas recientes
muestran que la clasica oposicion de las explicaciones ancladas en el interés material de
los indigenas por los objetos de oro y plata, por un lado, y en la motivacion mitico-
religiosa de la busqueda de la tierra sin mal (Métraux 1927; Clastres 1978), por el otro,
seria una falsa disyuntiva en la medida en que ambos fenGmenos parecen no excluirse
mutuamente, sino todo lo contrario. Por ejemplo, los guaranies consideraban como
equivalentes la tierra de las cosas buenas y el lugar de origen de los metales preciosos, 0
usaban el nombre Candire tanto para designar a ese lugar de los metales como para
nombrar a un dios. De la misma manera, lo material y lo religioso-simbdlico aparecen
imbricados en el hecho de que las rutas de trafico de los metales fueran las mismas que
le atribuian al mitico héroe civilizador Sumé, que habria peregrinado a los Andes desde
la costa atlantica (Métraux 1928; Saignes 1981; Combes 2006c, 2011a).

Los relatos de los primeros exploradores de América del Sur y muchos de los
mitos relevados por antropdlogos contemporaneos coinciden en reconocer la figura de un
héroe civilizador a quien los indigenas le atribuian la transformacién de la tierra plana y
homogénea en paisajes con llanuras, montafias y rios, la introduccién de la agricultura y
de técnicas de caza, la instauracion de ciertos habitos de corte de pelo y el origen de

practicas magicas y religiosas. A veces asociado con el relampago, también protagonista
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de viajes a tierras lejanas, Sumé, Maire-monan, Maire-ata o Maire-monan-ata entre los
tupinamba de la costa de Brasil, Maira o Maira-at4 entre los tembé, Sumé entre los
apapocuva-guarani y Zumi-Topana entre los omagua, Tatu-tiipa y Aguara-tiipa, entre los
chané contemporaneos, Pai-Cuma entre los ancestros de los guarayu-pauserna, parece
haber formado parte de un conjunto de creencias prehispanicas difundido desde la costa
del Brasil hasta los Andes que no se restringia a los grupos tupi-guarani. Asi lo indican
las similitudes entre los mitos de Sumé y otros rastreados entre los chipaya del lago
Titicaca. Con el héroe civilizador suelen ir asociados ademéas sus descendientes,
hermanos gemelos que protagonizan otro mito recurrente entre los tupi-guarani cuyos
episodios importantes aparecen también entre grupos caingang, paresi y bororo de Brasil,
yuracaré de Bolivia y jivaro de la Amazonia occidental, entre otros*. Se trata de un
conjunto de creencias esparcidas a lo largo de un vasto territorio sudamericano que se
fueron amoldando a las circunstancias de la conquista a punto tal que, en la descripcion
fisica por boca de los indigenas, Sumé y sus sosias terminaron pareciéndose a los
europeos. Blancos, vestidos y barbudos, los conquistadores recién llegados fueron
asimilados por los indigenas como una continuacion de aquella otra visita mitica del héroe
civilizador (Métraux 1928: 8-24; Métraux 1946b; Lévi-Strauss 1992: 80-104).

No resulta extrafio entonces que los guaranies que informaron a Irala en su
expedicion por el alto rio Paraguay en 1543 hicieran referencia a Alejo Garcia como
Maratia (Relacion de la jornada al norte... 2008: 7), probablemente metatesis de Maire-
ata (Combés 2011a: 107). O que quienes poblaban “el Campo” (las tierras que mediaban
entre la costa atlantica a la altura de Santa Catalina y el rio Iguazu) dieran muy buen
recibimiento y mostraran mucho aprecio por Pedro de Orantes, factor real de la armada
de Alvar Nufiez Cabeza de Vaca, por considerarlo el hijo de Bernardo de Armenta, el
franciscano que acompafaba la expedicion, a quien llamaban Paycume. No estd de mas
agregar que, segun el testimonio de los mismos indios, Alejo Garcia también habia pasado
por alli (Carta del factor...2008: 13). Probablemente a causa de eso los indigenas no
tardaron en incorporarlos en el intercambio de los objetos de prestigio de oro y de plata a
los que se hizo referencia anteriormente.

Fue asi como unos mbaya que habitaban cerca de la costa occidental del Paraguay
medio agasajaron a Alvar NUfiez Cabeza de Vaca enviandole tres doncellas y “4 coronas

de plata que se ponen en la cabeza, también le dieron 6 planchas de plata de las que cada

43 El tema principal de este Ultimo mito es la venganza de la muerte de la madre de los gemelos —esposa del
héroe civilizador—a manos de un jaguar y la posterior transformacion de los hermanos en el sol y la luna.
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una media 1 %2 jemes de largo y %2 jeme de ancho” que usaban atadas en la frente “por
lujo y como adorno” (Schmidel 1903: 249)*. Al llegar a los xarayes, Cabeza de Vaca
envid “rescates y un bonete de grana” a su principal, quien lo reciprocé con muchos
penachos de plumas de papagayos y de otras aves (NUfiez Cabeza de Vaca 1922: 299)
mientras que los soldados de la expedicidn, por su parte, intercambiaron a escondidas en
ese mismo lugar cuchillos, rosarios, tijeras y espejos por mantas de algodén y por plata.
Entre los ortues, Cabeza de Vaca recibi6 de su principal cuatro planchas de oro que los
indios usaban en la frente como adorno y cuatro argollas de plata que se ponian en los
brazos a cambio de “hacha, cuchillo, rosario, tijera y otras baratijas mas”. Dificilmente el
jefe de los ortues considerara baratijas aquello que obtenia a cambio de las cosas que eran
motivo de trafico de larga distancia, robos y expediciones. Por otra parte, segun los
cronistas, en ocasiones “el padre vende a la hija, iten el marido a la mujer, si ésta no le
gusta, también el hermano vende o permuta a la hermana; una mujer cuesta una camisa,
0 un cuchillo de cortar pan 0 un anzuelo o cualquier otra baratija por el estilo”, lo que es
lo mismo que decir que entregaban sus mujeres por cuchillos, anzuelos y camisas. Pero
lo que a los ojos de los conquistadores aparece como venta, signo de falta de afecto,
abandono y codicia por insignificantes baratijas, invertido bien puede ser un indicador de
la importancia que estos objetos comenzaban a tener entre los indigenas. Era corriente en
estas expediciones, por otra parte, el uso de estos bienes para conseguir alimentos. Los
indios no querian entregar la comida “si no era por puro rescate” y asi lograban hacerse
con las cuentas de vidrio, los cuchillos, las cufias de hierro y los anzuelos que les
interesaban abasteciendo a los espafioles con carne, pescado y maiz (Schmidel 1903: 172,
222,223, 312).

Portadores de objetos hasta entonces desconocidos entre los nativos, los
conquistadores sacaron provecho de la novedad de las cufias de hierro, anzuelos, agujas,
chaquiras, rosarios, tijeras, espejos y mostacillas. Los llamaban “rescates” cuando los
destinaban a conseguir bastimentos de los indios y “dadivas” cuando los usaban para
agasajar y establecer relaciones de amistad con sus jefes. En no pocas oportunidades, a
cambio de las dadivas, recibieron adornos de oro y plata. Desde la perspectiva de los
conquistadores se trataba de un gran negocio si mediante unas pocas bagatelas conseguian
el favor de los indios para avanzar en sus exploraciones. Mas aln, si hierro y vidrio se

convertian, sin mas, en el medio de pago de planchas de oro y plata. Del lado indigena,

44 Se llama jeme a la distancia que hay entre el dedo pulgar y el indice, separado el uno del otro todo lo
posible.
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sea por la identificacion de los espafioles con el mitico héroe civilizador, por la atraccion
que les provocaba su aspecto y los objetos que les ofrecian, por la intencion de
relacionarse con ellos y ampliar sus redes de sociabilidad, o por todo eso a la vez,
intentaron de todas las formas posibles hacerse con las cosas que traian los recién
llegados. La opacidad de los documentos acerca de su percepcion de estos términos de
intercambio s6lo permite arriesgar que, lejos del menosprecio asociado con la idea de
“baratija”, estos nuevos objetos no tenian un valor puramente material sino también
simbdlico en la medida en que estaban dispuestos a dar por ellos los prestigiosos adornos
de oro y plata. No menor es la entrega de sus mujeres a cambio, en un gesto que pudo
haber denotado la gran honra que encontraban en casar a sus hijas y hermanas —y en
emparentarse asi— con los blancos, practica que luego daria lugar al cufiadazgo y al
servicio por parentesco entre los guaranies y los conquistadores del Paraguay (Susnik
1965: 11-15, 1992: 17-21; Viveiros de Castro 2002: 32; Combés y Villar 2007: 51)*°.

El flujo de objetos de oro y plata hacia el oriente se corto con la conquista espariola
del Imperio inca y poco a poco fue reemplazado por las cosas de hierro, acero y vidrio
que llegaban con los espafioles. Tal reemplazo tuvo un corolario linglistico significativo:
muchos grupos indigenas comenzaron a referirse al hierro con las palabras que usaban
para nombrar otros metales que conocian desde la época prehispanica®®. La profunda
transformacion que significd la conquista tuvo ademas su correlato en los mitos por medio
de los cuales los indigenas pensaban y explicaban el mundo. Por eso, al mismo tiempo
que los conquistadores europeos desplazaron a los incas en el abastecimiento de los
objetos de interés de los indigenas, los nombres de los héroes civilizadores Maire y Tupan
comenzaron a ser utilizados para referirse a los blancos y a su dios, respectivamente
(Métraux 1928: 21). Ademas de los ya mencionados Pedro de Orantes Paycume y Alejo
Garcia Maratia, Pai Sumé se transform6 en Santo Tomas, ya no exclusivamente por
efecto de la asimilacion indigena del nuevo estado de cosas sino también a causa de la

necesidad cristiana de incorporar el nuevo continente al relato evangelizador (Bouysse

% En el capitulo VI me refiero a los matrimonios interétnicos en Chiquitos.

46 Por ejemplo, en aymara “hierro” es quelaya-yauri, “yauri” es la palabra que se usa para decir “cobre”,
mientras que “quelaya” segun Bertonio significaba “mercader que vende mucho”, palabra probablemente
derivada de otras provenientes del este de los Andes, por la similitid que guarda por ejemplo con quillay
(de la lengua de los choroti), kuinay (de la lengua de los entonces mataco, actualmente wichi o wenayek) y
caray (guarani), que significan “blanco”. Entonces quelaya-yauri seria el “cobre de los blancos”. Vale
sefialar el ejemplo de la palabra usada para decir hierro entre los chavante (xavante, pueblo indigena de
Brasil central): soumekijé o sumekijé, que remite a Sumé y kijé, “cuchillo de Sumé”. En besiro, por su parte,
“plata”, “metal en comun”, “dinero” y “campana” se dicen con la misma palabra: monich o monisch
(Nordenskidld 1922: 86-94; Riester 1986: 306).
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Cassagne 1997; Calvacante 2009). Aunque la primera evidencia de la asociacion entre
Sumé y Santo Tomas es previa a la llegada de los jesuitas, fue fundamentalmente por obra
de éstos que Sumé o Tupan devino en Santo Tomé. Le atribuyeron rasgos con los que los
indigenas identificaban la gesta civilizadora de Sumé, como la introduccion de la
agricultura y en especial de plantas autoctonas como la mandioca y la yerba mate
(Calvacante 2009: 35-36). Entonces el mito del héroe civilizador y peregrino indigena se
transformé en la historia del paso por América del predicador del Evangelio en las Indias
orientales. Los petroglifos de las pisadas que los indigenas le atribuian a Sumé fueron
transformados en la evidencia de su antigua visita al continente y convirtieron las antiguas
rutas de migracion y trafico de metales asociadas a Pai Sumé en el camino de Santo Tomé
(Combeés 2011a).

El contacto con los europeos también transformé el mito de Sumé, Maire monan
0 Tupan, otrora explicacion para el origen de la civilizacion, en la historia sobre el origen
de la superioridad de los blancos y la miseria de los indigenas. Segun el relato recogido
por Claude d’Abbeville entre los tupinamba de la costa del Brasil a principios del siglo
XVII, el estado miserable de los nativos en comparacion con el de los blancos se debia a
que cuando el dios Tupa le dio a elegir al antepasado de los indigenas entre las armas de
hierro y las de madera, éste opt6 por las segundas, dejando las primeras al antepasado de
los blancos. En este reparto estaba el origen de la felicidad de los europeos: la posesion
de la espada de hierro los habia hecho herederos del conocimiento de Dios, de las artes,
de la ciencia, de la industria y de otras cosas que poseian (Claude d’ Abbeville 1945: 251-
252). El mito no tardé en difundirse, a la vez que perduro en el tiempo: el tema de la mala
eleccion de las armas o de su rechazo explicito como origen de las diferencias culturales
entre blancos e indios aparece en la mitologia barasana del alto Xingu (Hugh Jones 1988),
entre grupos gé (Lévi-Strauss 1992: 92-95), entre chiriguano (Nino 1912: 233-235),
chané (Nordenskidld 2002: 240-241; Villar 2005: 498), wichi (Nordenskidld 2002: 104-
105) y toba (Karsten 1923:102). Algunos han interpretado que esta asociacion entre las
armas de hierro y la felicidad estaba relacionada, a su vez, con el manejo de la ciencia
divina de la inmortalidad, atribuidos a Mair y a los chamanes karaiba entre los tupinamba
y luego a los blancos. Por eso la mala eleccion de las armas de madera, por su parte, era
el origen de la vida breve con la que debian conformarse los indios (Viveiros de Castro
2002: 30). Pero de momento lo que interesa destacar es que el relato que comienza con la

explicacion del fenémeno tecnoldgico de las armas y los materiales que llegaron con los
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blancos encierra el fundamento de las diferencias culturales que existian entre indigenas
Y europeos.

Asi, la diferencia y superioridad de los blancos explicada por el mito pudo haber
sido la fuente del prestigio que los indigenas comenzaron a atribuirle a todo aquello que
llegaba con los colonizadores europeos. Para el momento en que los jesuitas empezaron
a misionar por la region que luego conformaria la provincia de Chiquitos, la dignidad de
los caciques entre los nativos dependia de sus dotes guerreras y de la cantidad de
prisioneros que pudieran hacer entre sus enemigos, a quienes asaltaban “sin otro motivo
mas que por quitarles un pedazo de hierro” (Fernandez 1895-1896 I: 51). Ya desde el
altimo tercio del siglo XV1, los chiquitos que vivian en los alrededores de Santa Cruz la
vieja comerciaban con los vecinos “trayéndoles algodon, hamacas y otros géneros por
algunas herramientas de cufas y cuchillos” (Cortesdo 1955: 147). Afios después aquel
sitio fue abandonado y los espafioles se mudaron a la villa de San Francisco de Alfaro,
mas proxima al rio Guapay y al piedemonte, donde sufrieron los embates de los chiquitos
que “codiciosos de sus herramientas [...] salian a dar en sus haciendas [...] robandoles
las hachas y cuchillos” (Burgués 2008: 97; Fernandez 1895-1896 I: 69). En el alto rio
Paraguay, por su parte, guaranies y payagua, “formaron mucha estimacioén y codicia” por
cuentas, abalorios, anzuelos, bayetas, cuias y cuchillos y las convirtieron en “su mayor
adorno y gala”, que trocaban con los espafioles por arcos, flechas, dardos y conchas
(Cortesdo 1955: 48). Platos de estafio, cuchillos, anzuelos y abalorios satisficieron a
ciertos payagua que poblaban los alrededores de la laguna de Xarayes a principios del
siglo XVI1I1I a cambio de la entrega de seis nifios de diferentes parcialidades que algunos
afios antes habian hecho esclavos (Cortesdo 1955 19-20, 49; Fernandez 1895-1896 I: 198-
199). En suma, las estrategias eran las mismas que habian utilizado en la época
prehispanica para participar en el trafico de los adornos de oro y plata. Por medio del
robo, en forma de regalo o a cambio de otros bienes o de esclavos, los indigenas se hacian

de los nuevos objetos que tanto estimaban.

2.b. Hacerse rico con donecillos

Ya en el siglo XVII, los esclavistas portugueses y crucefios se valian de las cosas de
hierro, los abalorios y demas efectos para atraer a los indigenas, capturarlos y proveer de
mano de obra los enclaves extractivos y productivos paulistas, crucefios y andinos. Las

malocas de los vecinos de Santa Cruz recogieron “gran nimero de chiquitos atraidos por
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regalillos” (Matienzo et al. 2011: 18), sacaban gente del monte “con los rescates de
hachas y cuchillos” (Burgués 2008: 97), les quitaban a sus hijos “ofreciéndoles una cufa
o cuchillo por ellos” llegando a sacar en un afio “900 piezas [...] arrebatando los
muchachos por un eslabén, otros por una cufia, otros por un machete, o otros por un
cuchillo viejo, otros haciendo dos pedazos un machete para llevar dos piezas” (Corteséo
1955: 148). La evidencia que dejaron los padres de la Compafiia de Jesus sobre estas
operaciones es por deméas ambigua. Por un lado, denunciaban los despojos forzosos y los
intercambios engafiosos de los blancos pero, al mismo tiempo, consideraban producto del
desapego natural de los indigenas que “un padre por el interés de un hacha o un cuchillo”
no reparara en vender a su hijo (Burgués 2008: 94). De la misma manera interpretaron la

dispersion provocada por las correrias de los mamelucos:

como si nunca entre ellos hubiese habido ninguna union de sangre, de patria o de
afectos. Por eso les parece menos insoportable el venderse los unos a los otros: el
padre a la hija, el marido a la mujer, el hermano a la hermana y esto por codicia de
solo un cuchillo o una hacha o de otra cosa de poca monta. (Fernandez 1895-1896 I:
61)

No es posible conocer los verdaderos terminos y condiciones en que se realizaban estas
transacciones de cosas por personas entre indios y esclavistas, y la version disponible es
la de uno de los mayores detractores —si no el principal— de crucefios y paulistas a la vez
que defensor a ultranza de los indigenas®’.

Debe recordarse que la circulacion de objetos de oro y plata en la época
prehispanica de hecho involucraba el trueque por esclavos, como fue sefialado, por
ejemplo, a propdsito de los intercambios entre chané y tarapecoci. Vale aclarar que,
mientras que en la cultura occidental la palabra “esclavo” es considerada como sinénimo
de modo de produccion esclavista, entre los amerindios puede asumir significados que
remiten a realidades que no deben ser homologadas con la idea occidental. Dependiendo
del grupo al que pertenecian o que los capturara, los esclavos podian ser indicadores de
la existencia de guerras de pillaje —como era el caso de los chiquitos prehispanicos— o de
capturas rituales. Luego, el contacto con los blancos convirti6 a muchos grupos en

proveedores de mano de obra para ciertos mercados esclavistas (Métraux 1949; Susnik

47 Vale recordar lo que ya sefialé en el capitulo anterior: que los primeros jesuitas que llegaron a Santa Cruz
de la Sierra a fines del siglo XV tuvieron una actitud mas condescendiente con los maloqueros crucefios.
En nada se asemeja esa primera experiencia jesuitica crucefia con la llegada y permanencia de aquellos que
fundaron las misiones de Chiquitos.
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1990; Villar 2015). En lo que respecta a los indigenas de Chiquitos en la época de las
expediciones de los bandeirantes y de los crucefios la informacidn es muy sesgada, por lo
que me limitaré a advertir que esta circulacion cruzada de personas y objetos de hierro no
era novedosa. Pero practicada en el contexto de la conquista, puesta al servicio de los
fines mercantiles de una de las partes e intensificada por la busqueda de beneficios
econdmicos, con toda seguridad asumio un contenido bien diferente. Es posible que la
queja de ciertos jesuitas haya apuntado a ese nuevo contenido. Con todo, mas alla de la
evidencia que dejaron, es dificil saber con certeza si los chiquitos eran artifices,
mediadores o victimas de este trafico.

Las incursiones portuguesas en las cercanias de la naciente del rio Paraguay, por
su parte, provocaron el estrago y la dispersion de sus pobladores. Los mamelucos
paulistas entraban a los caserios “ofreciendo rescates de cufias, cuchillos y abalorios,
ropas y otras cosas para ganarles la voluntad” con los que los sacaban engafiados de sus
tierras y, una vez afuera, los capturaban con colleras y cadenas (Cortesdo 1955: 52 y 142).
Los indigenas que lograban huir regresaban con ropas, armas, adornos y herramientas
obtenidas entre los portugueses y con la noticia de la proximidad de la amenaza. Para
escapar de ella algunos se dispersaron por el monte, mientras que otros pidieron auxilio
a los jesuitas.

Como sefialé en el capitulo IV, esta coyuntura marcada por el riesgo de la
esclavizacion sin duda es la que mejor explica el éxito de las diez reducciones jesuiticas
en Chiquitos entre 1691 y 1760. No obstante, la huida al monte seguia siendo una
alternativa para muchos grupos que buscaban librarse de la amenaza crucefia y
portuguesa. Por eso los jesuitas que misionaban en la region recurrieron a los regalos de
“cosas de Europa [...] de ellos muy apreciadas” para “ganar la voluntad” de 10s indigenas
y “ablandar sus corazones”. En términos de los misioneros se trataba de naciones “tan
barbaras y materiales” que “apenas se mueven por el interés y el halago” (Fernandez
1895-1896 11: 89-90; Matienzo et al. 2011: 418), que “para que perciban la fe por el oido”
era necesario “usar el cebo proporcionado a su necesidad que son los anzuelos, hachas y
cuchillos” (Burgués 2008: 125).

Entonces el reparto de los “donecillos” en las expediciones misioneras tenia el
objetivo de comprometer a los indigenas en su futura reduccién. En ocasiones eran los
padres, acompafiados por neéfitos, quienes visitaban los caserios de los pueblos que

querian convertir y los obsequiaban para persuadirlos de que se trasladaran a la reduccion,

135



como por ejemplo cuando el padre Lucas Caballero fue a misionar a los manasica para

sumarlos a la reduccion de Concepcion, quien:

tomando algunos de los indios mas principales, salié del pueblo de la Concepcion
que estaba recién fundado, tomando otro rumbo que el de la mision pasada. Y
topando algunos indios después de algunos dias, le recibieron como a angel de paz.
Dejando ganados a éstos, y deseoso de descubrir mas campo y granjear a los demas
con su afabilidad y algunos donecillos que ellos estiman, entr6 tierra adentro a un
lugar a que dividia de este primero una laguna, que pasé en manos de los indios que
llevaba. Apenas le vieron los infieles cuando le salieron a recibir con muestras de
mucho regocijo, y habiendo repartido algunas cufias y otros donecillos para ganarles
mas las voluntades, y hablado con mucho carifio y afabilidad, se despidié de ellos.
(Matienzo et al. 2011: 90)

En otras oportunidades les proponian que algun integrante del grupo los acompafie para
visitar el pueblo y lo hacian regresar con la esperanza de que, atraido por las cosas que le
habian obsequiado, se decidiera a mudarse a la reduccion junto con sus parientes. Era un

método que, evaluaba Julidn Knogler, habia dado buenos resultados:

Nosotros tratamos a estos huéspedes con carifio tanto durante el viaje como en la
reduccidn, los alimentamos bien y les regalamos camisas como las que llevan los
indios, un hacha, un cuchillo y anzuelos; finalmente vuelven contentos a su tribu y
después los otros se trasladan con ellos a nuestra reduccidn por su propia iniciativa
y nos siguen en nuestra préxima expedicién. (Knogler1979: 163)

A veces eran los neéfitos quienes salian a misionar y al regresar al pueblo con
contingentes de indios dispuestos a reducirse, los invitaban a comer, los agasajaban con
regalos —“objetos que les gustan como agujas, lana colorada, collares de vidrio y otras
joyas, medallas bendecidas con las indulgencias apostolicas, rosarios de madera y de
hueso, cuchillos, tijeras, anzuelos”-y les daban acogida (Schmid 1979: 197-198). A pesar
de que era usual que ensalzaran el éxito apostolico de las misiones, los jesuitas actuaban
a sabiendas de que “todo lo que el misionero les podria decir de Dios y del alma les
pareceria extrafio, pero las promesas materiales les impresionan” (Knogler 1979: 163)%,

En una oportunidad unos neéfitos de la reduccién de San Juan fueron a misionar
a los caypotorade, parientes de algunos indios reducidos en la misién. Fueron recibidos
con una andanada de flechazos que s6lo ces6 cuando le ofrecieron algunos regalos a su
principal, por los que entregd a cambio la mujer de uno de los catecimenos de su

parcialidad, sus tres hijos y otros mas “siendo su total 24 almas, ddndole a trueque

48 Para un tratamiento exhaustivo de la descripcién de esta metodologia misional ver Tomicha (2002).

136



cuchillitos, tijeras, agujas, chaquiras y otras cositas” (Matienzo et al. 2011: 162-163). No
eran, sin embargo, cualesquier “cositas”: el padre jesuita relata haberles tirado junto con
cufias y demas “una sabana unica que tenia por rescate de otros que quisiesen venir”’, pero
los caypotorade la rechazaron (Matienzo et al. 2011: 197). El interés estaba puesto en las
cosas que para ellos significaban riqueza. Asi se lo dieron a entender los ugarofio
montaraces al padre Chomé en el tiempo en que San Ignacio de Zamucos fue despoblada.
Dioné, jefe ugarofo, persuadié a los de su parcialidad y a los sapio que se encontraban
alli reducidos de que abandonar el pueblo “era una linda oportunidad para enriquecerse
ya que tenian a su disposicion todas las riquezas de la reduccion que consistian en
cuchillos, cuentas de vidrio, telas de algodon, cunas de hierro” (Chomé 2009: 193). De
igual forma, en una expedicion a los tunacho organizada desde Santiago, Narcizo Patzi
intentd entablar relaciones arrojandoles cuchillos, cufias y otras cosas que le fueron
reciprocadas “con coronas de plumas y otras cosillas suyas”. El intercambio, sin embargo,
no fue el inicio de ningun vinculo amigable, y en efecto fue rechazado por los tunacho:
al ofrecerle Patzi un cuchillo a uno de ellos, le fue despreciado con el argumento de que
“matandome ¢l a mi, tendria mis cuchillos. ‘Tu, me dijo, N0 pasaras pena, porque te irds
al cielo, y yo me quedaré rico’” (Patzi 2009: 229).

En muchos otros casos eran los propios indigenas los que llegaban a los pueblos
dispuestos a reducirse a cambio de donecillos. Sin embargo, en no pocas oportunidades
apostataban y se volvian a vivir al monte una vez que habian recibido los objetos. La
mayor parte de los ejemplos de apostasia registrados por los jesuitas los aportan los
grupos zamuco-hablantes que vivian en el norte del Chaco, lindando con la Chiquitania.
La lejania de los esclavistas crucefios y portugueses disipaba la amenaza, de ahi su actitud
refractaria a reducirse. El ejemplo de Quiriquiri, indio caypotorade, es ilustrativo al
respecto: se habia reducido en San Juan a cambio de donecillos, pero poco después
abandond el pueblo porque queria vivir amancebado con tres mujeres en su tierra. Para
atraerlo nuevamente a la mision el padre Guasp mand6 a llamarlo con un grupo de
neofitos, ofreciéndole “chaquiras para Assoné, su mujer [...] la mas querida suya”.
Entonces Quiriquiri aparecio con ella y otros acompariantes, pero como no se resolvia a
volver a la mision, Guasp insistid con los agasajos para su mujer “con chaquiras, un
rosario y medallas” para que ambos fueran con €l a San Juan (Guasp 2009: 219-221).
Aunque en este caso pesaba menos el interés por las chaquiras que el temor de Assoné a
que la separaran de Quiriquiri, las cuentas de vidrio se habian vuelto un articulo

sumamente apreciado entre las mujeres, signo de riqueza y de prestigio tanto como los
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cuchillos para los hombres. Por eso, asi como estos bienes de hierro, acero y vidrio
siguieron siendo objeto de intercambios, robos y demas artilugios de los indigenas que
permanecieron en el monte, en los pueblos de mision y entre los indios efectivamente
reducidos se convirtieron en el principal engranaje del sistema politico y econémico

misional.

3. EL SISTEMA DE LA ECONOMIA Y EL REGIMEN POLITICO MISIONAL

3.a. Fomentar la produccion, gratificar el trabajo

A pesar de que el periodo jesuitico es el mas estudiado en lo que al pasado de la region
de Chiquitos se refiere, es poco lo que se escribi6 acerca de su organizacion econémica.
Los temas relacionados con las manifestaciones y variaciones autoctonas del barroco en
la musica, en la pintura y en la construccion de las iglesias acapararon la atencion de
musicdlogos e historiadores del arte. La imagen del periodo jesuitico como la Edad de
Oro de Chiquitos prendié también entre los historiadores de la regidn, quienes se sumaron
a la tarea de retratar el éxito de la transmision de la cultura europea, asi como también el
esplendor y la originalidad de sus adaptaciones locales. En cambio, los autores de obras
generales mas bien importaron a Chiquitos el esquema ya conocido para Paraguay
(Hoffmann 1979; Parejas Moreno y Suarez Salas 2007; Roca 2001; Tonelli 2004).

Gabriel René Moreno (1888) fue pionero en abordar el periodo post jesuitico de
Chiquitos a la vez que se transformo en virtualmente la Unica fuente de informacion citada
por los autores que le siguieron. Pero los propios documentos catalogados por el clasico
historiador del oriente boliviano quedaron relegados hasta el presente, con la destacable
excepcion de la investigacion de Cynthia Radding (2005). A partir del analisis volcado
por Moreno en su Catélogo del Archivo de Mojos y Chiquitos se forjé una imagen sobre
el sistema misional post jesuitico, luego replicada en las obras de historia general de la
region, cuyos principales rasgos son la continuidad del régimen reduccional aunque en
progresiva decadencia a causa del contrabando v la falta de recursos, la corrupcién de los
curas doctrineros que reemplazaron a los jesuitas, la complicidad por accién u omisién
de ciertos gobernadores y la oposicion tenaz al desfalco de la provincia de ciertos otros
(Moreno 1888; Roca 2001; Tonelli 2004).
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En lo que respecta al sustento material de las misiones, hubo acuerdo en asumir
que descansaba en la venta de cera y de tejidos producidos por los indigenas en los
mercados crucefio y altoperuano. Con el dinero que obtenian se compraba hierro y acero
para fabricar cufias, hachas y machetes, junto con cuchillos, agujas, bayeta y frazadas. El
aprovisionamiento de estos bienes fue considerado fundamental para la continuidad del
ciclo productivo y comercial de las misiones: de la exportacion de la cera y de los textiles
dependia el acceso a las herramientas para el arado y a los utensilios con los que los
indigenas extraian cera y miel del monte. Desde la época de los propios jesuitas la
demanda de estos bienes fue explicada a partir de motivos utilitarios y productivos. Se ha
hecho referencia, por ejemplo, al “interés o la fascinacion por los beneficios materiales
que podia reportarles la cultura de los espafioles” a los indigenas de Chiquitos, Yy a “bienes
que ellos habian aprendido a apreciar: herramientas de hierro, hachas y cuchillos que
facilitaban sus faenas agricolas” (Bravo Guerreira 1995: 36). De ello se desprende una
valoracion sobre todo instrumental de esos bienes. Esta se correspondia con uno de los
principales objetivos del régimen reduccional que era la inculcacion entre los indigenas
de una cultura del trabajo; es decir, de criterios racionales y lucrativos para el uso del

tiempo y de los recursos. En términos de Roberto Tomicha:

una consideracion de la economia reduccional en Chiquitos resulta de especial
interés por [que] el proceso de conversién indigena a la vida reducida trajo consigo
una profunda transformacién sociocultural que se expresé en modo evidente en el
cambio del sistema econdémico chiquitano tradicional por el sistema reduccional
jesuitico. (Tomicha 2002: 175)

La imagen asi trasmitida del funcionamiento del sistema de la economia misional
chiquitana dio por hecho el éxito de la evangelizacion y de la transmision de los valores
de la cultura occidental entre los nativos. Mas aun, consider6 a Chiquitos y a sus
habitantes, apremiados por la amenaza esclavista, como una tabla rasa sobre la que se
inscribio una cultura absolutamente nueva. Como buena Edad de Oro estuvo llamada a
barrer con lo anterior y a erigir en su lugar algo nuevo, grande y memorable.

Pero de lo expuesto se desprende que la demanda entre los indigenas de las
herramientas, utensilios y demas efectos no era nueva y que su interés respondia a algo
mas que a meras necesidades productivas o economicas. Hay que analizar entonces el
funcionamiento de la economia misional para ver de qué manera y bajo qué condiciones

los objetos que nos ocupan fueron incorporados en el régimen productivo de las misiones.
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Como se vio en el capitulo anterior, las misiones jesuiticas se organizaron en torno
de la fundacion de pueblos donde los indigenas eran reducidos a la vida politica urbana.
Vivian en las casas construidas alrededor de la plaza y cada familia contaba con una
chacra a cierta distancia del pueblo donde cultivaba alimentos para su propio consumo.
Luego, cada pueblo contaba con una serie de espacios comunes: chacras y estancias, el
colegio de la iglesia y sus respectivos talleres. Entonces los indigenas repartian el tiempo
de la semana en tres dias destinados al trabajo doméstico en las chacras particulares, tres
dias de trabajo comunitario y un dia festivo, que era el domingo. Luego habia fiestas
extraordinarias que podian caer dia de semana en los que no se trabajaba como Semana
Santa, el dia del patrén de cada pueblo o Corpus Christi.

El trabajo comunitario podia consistir en cuidar el ganado en las estancias, trabajar
las chacras comunales en la periferia de los pueblos donde cultivaban maiz, arroz, cafia y
algodon, construir y arreglar edificios y espacios comunes, hacer trabajos de carpinteria,
torneria, tejeduria, sastreria, curtiembre y herreria en los talleres del colegio y procesar la
cafia en los ingenios del pueblo para producir azucar y aguardiente, o bien en transportar
bienes de un pueblo a otro o hacia afuera de la provincia. Ademas, una o dos veces al afio
los hombres salian al monte a recoger cera que entregaban al cura o al administrador del
pueblo y que era blanqueada en los talleres. Por su parte, las mujeres recibian dos veces
al afio una cantidad fija de algoddn cosechado de las chacras comunales que devolvian
hilado y que se usaba para producir textiles y, con ellos, manteles, carpetas, pafiuelos y
medias.

Lo que los indigenas producian en sus chacras familiares lo destinaban a su propia
alimentacion. Luego, la carne obtenida de la cria de ganado y los alimentos que se
producian en las chacras comunes eran utilizados para alimentar a los indigenas durante
el tiempo que trabajaban en las estancias, chacras y talleres del pueblo, asi como para
recompensar a los arrieros. También de ahi comian los invalidos, los ancianos, los curas
y los funcionarios y se celebraban banquetes los dias de fiesta. La cera blanqueada y los
textiles (y a veces también rosarios y tamarindos), en cambio, en su mayor parte no se
consumian en la provincia, sino que eran comercializados fuera de ella, especialmente en
el Alto Peru. Con el dinero que se obtenia de la venta de cera y textiles los jesuitas
compraron ganado para acrecentar el patrimonio de las estancias, junto con “todo lo
necesario” que consistia en vino para la misa, harina para las hostias, hierro, acero,
cuchillos, tijeras, agujas, telas de lana, medallas, chaquiras, a veces dedales crucecitas o

botones, lana roja y frazadas. Con ellos se pagaba el trabajo comunitario que aportaban
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los indigenas (Consultas 1955: 107; Knogler 1979: 157; ABNB GRM MyCh 24 II, 24
1V, 24 V).

El padre Pelleja, jesuita expulso que habia estado a cargo del pueblo de Santiago,
no pudo haber sintetizado mejor la situacion al afirmar que el sistema asi montado “era
una rueda perenne que sin sacar nosotros mas que el trabajo y la industria, teniamos los
pueblos e iglesias bien abastecidos de todo cuanto necesitan”. Los indios de los pueblos
recogian la cera en los bosques, se la entregaban al padre a cargo del pueblo a cambio de
ropa de lana, cuchillos, hachas “y lo demas que necesitan”. Una vez blanqueada por los
cereros del colegio la cera era conducida hasta Santa Cruz de la Sierra y de alli a Potosi
donde el Procurador “la reduce a plata” con la que se pagaba el tributo y el diezmo. Con
lo que sobraba se compraban mulas y caballos y las cosas destinadas a “pagar la cera que
el otro afio nos habian de traer”. Como lo que daba la cera no bastaba para cubrir los
gastos, se echd mano a la manufactura de algodon. Se repartia a las mujeres la materia
prima cosechada en las tierras comunales para que la hilaran y luego a los muchachos
ocupados en los telares del colegio para que tejieran. Deducido el producto de lo necesario
para vestir a quienes lo necesitaban en los pueblos, se vendia en Potosi junto con la cera
(Pelleja 2009: 236). En la produccion de cera y de textiles los jesuitas encontraron la
forma de obtener recursos para comprar todas esas ‘“quinquillerias y cosas que,
almacenadas en la casa del cura, reparte éste a los indios e indias segun sus necesidades
de modo que nada les falte y estén contentos” (Matienzo et al. 2011: 424). Se trata aqui
de todas aquellas cosas que los indigenas habian demandado de manera sostenida cuando
estaban en el monte a cambio de ir a vivir a los pueblos y que, una vez reducidos parecian
seguir exigiendo para permanecer en ellos.

En la medida en que permitian asegurar el abastecimiento regular de los bienes
demandados por los indigenas de las misiones, la cera y los textiles de algodon se
convirtieron en la principal garantia de su permanencia en los pueblos. El persistente
interés de los nativos fue institucionalizado por los jesuitas en el sistema de la economia
misional y cristalizd en un régimen de produccion y abastecimiento que perdur6é —aunque
es cierto, en progresiva decadencia a partir de 1768— por casi un siglo en la region. Pero,
como sefialé, la demanda de estos articulos —entregados a cambio de la produccion de la
cera y de los textiles y por tanto considerados un pago por el trabajo indigena— fue
interpretada la mayor parte de las veces desde una perspectiva exclusivamente econdémica
y un reflejo del éxito de la evangelizacién en la transmision de los criterios de ponderacion

occidentales. Que muchos de ellos tuvieran un valor de uso instrumental y una
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superioridad tecnologica evidentes —como los cuchillos, las cufias, los machetes, las
agujas y los anzuelos— contribuyé a que se explicara el interés de los indigenas, alegando
motivos productivos y utilitarios. El uso indumentario de la bayeta y del pafiete favorecio
que se naturalizara la idea de que la demanda de estos géneros estaba motivada por la
incontestable necesidad de los indigenas de vestirse, aunque para comprarlos se vendieran
grandes volimenes de textiles de algodén fabricados en la provincia. La paradoja se
vuelve evidente en la demanda de un bien tan ornamental y tan poco “atil” o “necesario”
pero, a la vez, tan codiciado y requerido para el mantenimiento del sistema misional como
las chaquiras. Algo parecido sucedia con las medallas, la lana colorada y las sortijas.
(Cuadl era, entonces, “la moral” que regia este intercambio? ;Qué criterios de valor lo
gobernaban? ;Cual era el fundamento del sistema de la economia misional?

La informacion se vuelve mas clara y sistematica a partir de la expulsion de los
jesuitas. Las misiones fueron traspasadas a curas doctrineros que quedaron a cargo del
manejo tanto de las cuestiones espirituales como temporales, por lo que respondian a la
vez al obispo de Santa Cruz y al gobernador militar de la provincia. Aun cuando era
practicamente inevitable que la expulsion de los jesuitas tuviera efectos entre los
indigenas y en la administracion de las misiones en general, la decision de las autoridades
eclesiastica y politico-militar fue sostener el sistema implantado por la Compafiia
intentando introducir los menores cambios posibles. En pos de ello se procurd contar con
la mayor y mas completa informacion acerca de la antigua organizacion de las misiones
por lo que se realizaron visitas, se levantaron padrones y se redactaron informes y
reglamentos que regirian el gobierno espiritual y temporal de los nuevos curas
doctrineros®. Ademas, desde el exilio, por iniciativa propia o bien a pedido de las nuevas
autoridades, los jesuitas también explicaron la forma de funcionamiento de las misiones
de manera mas sistematica y concreta que la que acostumbraban en las cartas anuas®.

Una de las primeras informaciones cuantitativas sobre el abastecimiento de las
misiones proviene de la primera visita del obispo y el gobernador a la provincia. En su
transcurso dieron instrucciones para la confeccion del padron y distribuyeron “auxilios”
destinados a afrontar los gastos corrientes de los pueblos. No todos los pueblos recibieron

los mismos efectos, pero los siguientes articulos fueron repartidos en todos o en la

49 Me refiero al informe del primer gobernador del nuevo régimen, Diego Antonio Martinez de la Torre, de
1768 (ABNB GRM MyCh 23 IX), el del Obispo Francisco Ramén Herboso de 1769 (ABNB GRM MyCh
24 11) y los reglamentos del gobierno espiritual y temporal que éste tltimo dictd y que regirian a los nuevos
curas doctrineros a cargo de las misiones (ABNB GRM MyCh 24 111 y 24 1V).

%0 Por ejemplo Knogler (1979); Schmid (1979); Pelleja (2009); Respuesta... (1906).
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mayoria de ellos en las siguientes cantidades promedio para una media de 2000 habitantes
por pueblo®:

330 cuchillos

13 docenas de medallas

6 mazos de chaquiras de 80 hilos cada uno
10 docenas de tijeras

9000 agujas

128 varas de bayeta azul de la tierra

12 varas de bayeta colorada

10 varas de pafiete

6 quintales de hierro

4 arrobas de acero®?

También se abastecio con media arroba de lana colorada a los pueblos de San José, San
Juan y Santo Corazon, 140 varas de cintas a San Juan, Santiago y Santo Corazon, 16
cufias a San Rafael, una resma de papel a cada pueblo, asi como una arroba de harina para
las hostias. Esta claro que los “auxilios” no llegaban para asegurar la subsistencia de los
indigenas, sino para garantizar la continuidad del sistema en el que el interés de aquellos
por los bienes en cuestion se articulaba con la participacion de la provincia en el mercado
peruano.

A pesar de la importancia de esta primera prospeccion del régimen postjesuitico
para conocer los aspectos cualitativos y cuantitativos del abastecimiento de la provincia,
la informacidn de esta indole en las décadas de 1770 y 1780 es practicamente nula. Es
recién a partir de 1790, al aplicarse el Nuevo Plan de Gobierno, cuando disponemos de
datos mas abundantes y sistematicos. A raiz de las denuncias contra los curas doctrineros
por el desfalco y mal gobierno de los pueblos, el manejo de las cuestiones temporales
paso a manos de administradores seculares que respondian directamente al gobernador y

que rendian cuentas de su actuacién al oidor protector de misiones de la Audiencia de La

51 Las cantidades promedio resultan de sumar las recibidas por el cura a cargo de cada pueblo y de dividir
el total por los diez pueblos de la provincia. Los datos provienen de ABNB GRM MyCh 24 V. Para ver el
detalle de las remisiones, remitirse a la Tabla 8 del Apéndice. EI promedio de los habitantes resulta de
dividir por diez el redondeo en 20.000 del total de 19981 almas contabilizadas en el censo de 1768.

52 para mayores precisiones sobre las unidades de medida remito al lector a la lista de equivalencias y al
glosario de articulos y géneros al final de la Tabla 8 del Apéndice.
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Plata, quedando los religiosos dedicados exclusivamente a los asuntos espirituales
(ABNB GRM MyCh 28 VI). Entre las obligaciones de los nuevos administradores
seculares se encontraba la de presentar informes anuales que dieran parte del estado
demogréfico, econdmico y contable de los pueblos. Estos informes incluian datos sobre
el patrimonio de cada pueblo con un inventario de los bienes de las iglesias; la existencia
de los bienes en el colegio, es decir, en el almacén y en los talleres, incluidas las
herramientas; sobre la cantidad de poblacion discriminada entre hombres y mujeres y en
subcategorias de casados, viudos y parvulos; sobre el estado del ganado; sobre los efectos
de fomento usados en el incentivo de la extraccion de cera y del hilado de algodén y las
proporciones en que se los entregaba; sobre el producto que rindi6 el fomento en cada
uno de esos ramos, y sobre el destino miscelaneo del resto de los efectos, como por
ejemplo, los repartos en las fiestas, la distincion de las autoridades del cabildo indigena,
la gratificacion por el trabajo de los oficiales en los talleres del colegio, etc. Los
documentos en cuestion, que llamaré “Estados de los pueblos” —por ejemplo, Estado del
pueblo de San Rafael de 1794—, muestran la continuidad del sistema de la economia
misional, a la vez que contienen datos significativos con respecto a su organizacion y
funcionamiento. De los Estados de los pueblos que los administradores le enviaron al
gobernador entre 1793 y 1807 se desprende que durante esos afios el aprovisionamiento
de la provincia consistio en la remision ininterrumpida (pero con alternancia en la llegada
a cada uno de los pueblos) —con excepcion tal vez del afio 1801 para el que no hay datos—
de cuchillos, acero, hierro, agujas y chaquiras®. Luego, de manera discontinuada pero
con cierta regularidad, llegaban costales y bayeta y, en menores cantidades y de forma
mas ocasional, tijeras, botones, sortijas, medallas, crucecitas, frazadas y lana de capullo.
Este desembolso pormenorizadamente detallado y contabilizado no estaba librado a la
improvisacion. Como sefialé antes, en los informes se acusaba su destino asi como
también las proporciones en las que eran trocados como “efectos de fomento” por los dos
principales bienes producidos en la provincia: la cera y los tejidos de algoddn. Las
medidas en que estos productos eran intercambiados se mantuvieron constantes a lo largo
del periodo 1793-1807, mientras que los precios que se pagaban en los mercados
altoperuanos mostraron una tendencia al alza. Las tasas de intercambio eran las

siguientes:

%3 Esta informacion proviene de ABNB MyCh GRM 30 LXXII, 31 IV a XI 'y Xl a XVIII, 32 | a XXVI,
33 X a XLVII. En la Tabla 9 del Apéndice resumi el contenido de los Estados de los pueblos que, por otra
parte, elaboré a partir de la informacién que volqué en las tablas que le siguen, es decir, Tablas 11 a 20.
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Tabla 4. Tasas de intercambio de efectos de fomento por produccién en Chiquitos

1793-1807
CERA
1 vara de bayeta o
1 costal
1 cuchillo
1 arroba de cerasucia 1 libra de hierro
Se cambiaba por 2> 4 onzas de acero
50 agujas
1 docena de botones
1 0 2 tijeras
1 02 arrobas de cera sucia Se cambiaban por 2 1 frazada
2 o0 3 arrobas de cera sucia Se cambiaban por 2 1 cuna o
1 machete
HILADO
(Dos veces al afio, cada mujer recibia 4 libras de algoddn bruto que al hilarlo, rendian 1 libra
de hilo)

2 hilos de chaquiras o
1 libra de hilo Era retribuida con 2 10 agujas o
2 docenas de sortijas

TEJIDO
(Cada libra de hilo rendia tres varas de lienzo liso)
2 cuchillos o
1 pieza de lienzo Era retribuida con 2> 1 cuia o
1 machete

El hierro y el acero eran entregados en bruto por cera o utilizados, respectivamente, para
fabricar y calzar cufias y machetes con los que se “pagaba” la cera. Los cuchillos tenian
el mismo destino, al igual que la bayeta y los costales. Pero no faltaron las veces en que,
ante la escasez o la pobreza de la remision de los efectos acostumbrados, la cera fue
trocada por botones, frazadas, lana, agujas y tijeras. Por su parte, el principal destino de
las chaquiras y de las agujas era el pago por el hilado del algodén. En ocasiones los
zarcillos, las sortijas, las medallas, las crucecitas y la lana eran entregados en reemplazo
o complemento de aquellas. Cada libra de hilo asi obtenida rendia tres varas de lienzo
llano. Eran los tejedores quienes confeccionaban los tejidos en los telares del colegio.
Aportaban tres dias de trabajo comunitario por semana, durante los cuales su manutencién
corria por cuenta de las huertas del comin y ademas eran gratificados a razon de dos
cuchillos (a un promedio de cuatro reales cada uno) o de una cufia 0 un machete, valuados

en 4y 5 pesos, respectivamente, por una pieza de lienzo. Es decir, el tejido de la pieza de
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lienzo podia equivaler a un peso si se lo gratificaba en cuchillos o a cuatro o cinco si era
en cufias y machetes. A continuacion, presento una tabla con los precios de los bienes de
fomento. Dado que la informacion que aparece en los documentos es muy escasa y
erratica, con la tabla que sigue no pretendo ofrecer informacion concluyente sobre esa
cuestién. Si pude advertir, de todos modos, que los precios muestran una clara tendencia
al alza a medida que se avanza en el periodo considerado. Los motivos de esta variacion
asi como el comportamiento del mercado altoperuano con respecto a su disponibilidad, a
su venta y a la compra de cera y de textiles no seran considerados en estas paginas. Me
limitaré a poner en evidencia la disparidad de lo que se pagaba por objetos que, luego, en
el intercambio con los indigenas por el producto de su trabajo, eran trocados como

equivalentes.

Tabla 5. Precios de los efectos de fomento en Chiquitos. 1780-1807

Efectos de fomento Precio
Cuchillos>* 4 reales
Cufia*® 4 pesos
Machete>® 5 pesos
Bayeta®’ 3 pesos 2 reales
Acero®® 0,90 reales la onza
Frazada>® 3 pesos

5 Un peso equivalia a ocho reales. Segln el administrador general de misiones Jacobo Pope y Renddn,
antes de 1800 los cuchillos se compraban en Potosi a veinte reales la docena, es decir arazén de 1,66 reales
cada cuchillo. Pero ese afio habia escasez de efectos y no se conseguian por menos de nueve pesos la
docena, esto es, a seis reales cada cuchillo (ABNB GRM MyCh 32 I11). En un documento sin fecha ni firma
dice que se pagaba entre dos y tres pesos la docena de cuchillos, esto es, a razén de dos reales cada uno.
Por la letra parece haber sido escrito por el gobernador Barthelemi Berdugo, a cargo de la provincia durante
los primeros afios de la década de 1780 (ABNB GRM MyCh 39 XXXIV). En 1807 un cuchillo de marca
mayor costaba un peso y uno de sobremesa seis reales (ABNB GRM MyCh 34 1I1). De esto se desprende
una evolucion del precio de los cuchillos de uno a ocho reales entre 1780 y 1807, de lo que resulta un
promedio de 4 para el periodo.

% Precio en 1807 (ABNB GRM MyCh 34 I11).

% Precio en 1807 (ABNB GRM MyCh 34 111).

57 En 1780 una vara de bayeta costaba dos reales en Cochabamba (ABNB GRM MyCh 26 XXX). En 1798
entre 3y 4 reales la vara (ABNB GRM MyCh 30 LXIX), en 1807 un peso la vara de bayeton y seis reales
la de bayeta azul (ABNB GRM MyCh 34 111).

%8 En 1807 una arroba de acero costaba cuarenta y cinco pesos, es decir, a razén de 0,90 reales la onza
(ABNB GRM MyCh 34 I11).

% Precio en 1807 (ABNB GRM MyCh 34 111).
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Tijeras® 2,66 reales

Chaquiras® 1 real cada mazo

Otros precios de referencia®:

1 fanega de maiz 8 reales
1 gallina 2 reales
1 pollo 1 real

6 huevos 1/2 real
1 arroba de arroz 2 pesos

Algo similar a lo que sefialé con respecto a los tejidos ocurria con la cera. Por una arroba
de cera sucia se entregaba una vara de bayeta o un cuchillo, cuyos precios oscilaban entre
los 2 y los 8 reales dependiendo del afio. Pero también la misma cantidad de cera sucia se
obtenia a cambio de cuatro onzas de acero que costaban 3,60 reales. A una frazada, una
cufia 0 un machete a 3, 4 y 5 pesos, respectivamente, correspondian dos o tres arrobas de
cera. Es decir que una arroba de cera sucia era cambiada por cosas que podian valer de
3,60 a 12 reales. Los cereros venteaban y blanqueaban la cera sucia en los talleres del
pueblo bajo el mismo régimen que los tejedores y también recibian un cuchillo como
gratificacion por su labor, aunque desconocemos si habia tasas fijas y cuéles eran. Cada
arroba de cera sucia beneficiada rendia alrededor de un 20% de su peso inicial en cera
blanqueada y por cada libra de esta ultima se obtenia un promedio de 4 reales en el
mercado altoperuano, es decir, 12,5 pesos por arroba.

Resulta evidente el beneficio para el mantenimiento del sistema misional que
reportaba este tipo de produccién incentivada con los bienes de fomento. Pero lo que
interesa destacar aqui es que, tanto en el caso de la cera como en el de los tejidos, las
proporciones para obtener los bienes producidos por los indigenas variaban segun el
efecto de fomento que recibian y que éstas no estaban regidas por un criterio de
equivalencia monetaria. Este punto es esencial. Al respecto, ya en 1769 el obispo Herboso

advertia que los indigenas “no tienen noticias del valor de los efectos que traen de fuera”

8 Precio en 1807. Una docena de tijeras costaba 2 pesos, lo que da 2,66 reales por tijera (ABNB GRM
MyCh 34 I11).

61 Un documento de 1782 dice que a la tropa de soldados se le pagaba en chaquiras tomandolas por
equivalente de entre 3 y 4 reales, pero que era un precio caro. El precio al que debian ser consideradas era,
segln la referencia usada por el gobernador, 2 reales las superiores, 1 las menos y 1/2 las inferiores, lo que
da un promedio de 1,16 reales cada hilo (ABNB GRM MyCh 25 XVI). Pero en 1797 1 mazo costaba de 6
a 7 pesos (52 reales promedio) y cada mazo tenia entre 200 y 300 hilos, lo que da un precio de 0,20 reales
por cada hilo (ABNB GRM MyCh 30 LV).

62 Precios para 1768 (ABNB GRM MyCh 24 1V).
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e ignoraban lo que era moneda “y es hablarles en lengua muy extrafia tratarles de reales
0 pesos”. A las mujeres, por su parte, aunque les dieran una medalla de oro “no se
persuadirian a que debian aumentar el trabajo y responden si se les dice algo que no les
han dado mas que una cosa”. Ademas rechazaban las medallas pequefas, preferian las
medianas, mientras que las grandes, entregadas en la misma cantidad que las medianas,
no las incentivaban a hilar mas. Por eso las partidas de medallas grandes eran reservadas
para los tejedores que las demandaban junto con cuchillos, tijeras y piezas de lienzo o
cortes de calzon con buches o chupa como gratificacion por su trabajo (ABNB GRM
MyCh 24 11).

Pero que los indigenas desconocieran los parametros monetarios con los que
podian ser medidos los bienes de su interés —0 en todo caso que parecieran hacer caso
omiso de ellos— no significaba que carecieran de criterio a la hora de exigir una
contrapartida por sus tareas. En 1772 el cura de Santa Ana, Tadeo Terrazas, le
comunicaba al gobernador de la provincia Francisco Pérez Villaronte que el cabildo del
pueblo habia rechazado los bienes de fomento que habian enviado “por lo menudos de
los efectos” y por no ser “ninguno de ellos de su gusto”, con excepcion de la bayeta
(ABNB GRM MyCh 23 XXXIII). En 1779 el cabildo de San Juan se levanto contra su
cura Domingo Mufioz. El 1 de junio de ese afio veinte jueces entre cabildantes y oficiales
de milicia presentaron una queja ante el vicario y el gobernador en la que acusaban al
cura del pueblo de robar bienes de la iglesia, de malversar fondos para su lucro personal
y de incurrir en irregularidades severas en la retribucién del trabajo de los indigenas.

Después de enumerar cada una de las cosas que se habia robado, la lista de quejas sigue:

Que la cera que traian de los montes la pagaba con botones, agujas y ropa de la tierra
apolillada y que nunca quiso romanear la cera sino por bollo contando cada uno por
libra, cuando tienen dos, tres o cuatro libras

Que también hacia matanzas de ganados para pagarles la cera con pedazos de carne,
y por cada pierna les cogia cincuenta bollos de cera. Que por cada diez atados de
maiz les quitaba también treinta bollos de cera y por cada quvo [;cubo?] cincuenta
bollos de cera y que este modo de compras de cera lo hacia todos los afios

También por cada par de hebillas de metal les quitaba cuarenta bollos de cera

Y que por cada vara de cinta de dedo y medio les quitaba a veces treinta, otras
cuarenta bollos de cera

Que dio también unos pocos pafiuelos de seda sencilla al barrio de los morotocos;
cada uno por cincuenta bollos de cera

Declararon también que los que traian poca cera llevaban azotes: por dar estas
frioleras la gente estaba muy disgustada; pero lo recibian con violencia por temor de
los azotes porque se enojaba con ellos
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Que por las hiladuras les daba a las mujeres carne y maiz lo que recibian con
violencia; porque antes les ensefiaba las chaquiras para estimularlas al trabajo.
(ABNB GRM MyCh 25 X1V)

La queja asi formalmente presentada no tardd en surtir efecto: el cura fue echado de San
Juan. Pero no bast6 el antecedente para mejorar el abastecimiento: diez afios después el
pueblo estaba retrasado en la entrega de cera y lienzo por “haber venido unos efectos
cuasi inservibles y de ningin aprecio para estos naturales porque para qué apeteceran
cintitas usadas estampadas y asimismo dedales” (ABNB GRM MyCh 27 XXXIl). De la
misma manera, en 1798, el gobernador Melchor Rodriguez reclamaba por los mazos de
chaquiras que le mandaban desde la Administracion General de Misiones porque, en lugar
de tener entre 200 y 250 hilos, s6lo llegaban con 30 “y de mala calidad por ser gruesas y
de extrafios colores que las indias las reciben con sumo disgusto por no ser esa la calidad
ni la magnitud a la que estan acostumbradas”, llegando, incluso, las del pueblo de San
Ignacio a dejar de hilar el algodon por resistirse a aceptar la retribucion en abalorios de
esa calidad (ABNB GRM MyCh 30 LV). La advertencia ya habia sido hecha algunos

afios antes. Relataba Miguel Quiroga, administrador de San Ignacio que en 1795:

recibi6 el administrador de San José 38 mazos de chaquiras mucha parte de ellos que
no llegan a 40 hilos y, el que mas, de a ciento, de los que habiendo pagado la hiladura
del afio pasado [1796] y la primera de este [1797], ya no queda para la segunda con
que se perderd como ha sucedido otros afios si VS [el gobernador de Chiquitos] no
tiene la bondad de reponer las que trajo con conocimiento de la falta que siempre ha
habido de este género y como las que se han recibido en todas las administraciones
son negras y de otros colores y tan grandotas las han recibido con mucha repugnancia
y aun dudo que las tomen otra vez y no parece que por una paga tan despreciable
como son dos hilos de chaquiras se les disguste, tomara VS la providencia que le
parezca mas oportuna a fin de que no se pierdan dos mil varas que a lo menos importa
la segunda hiladura. (ABNB GRM MyCh 30 LV)

Es decir que, el hecho de que las mujeres se negaran a entregar el algodén hilado si las
chaquiras que recibian no eran las que esperaban en cantidad y calidad era algo que ya
tenia antecedentes. Nétese ademas que no era menor la incidencia del tamafio y el color
de las bolitas de vidrio: las preferian chicas y rojas, azules y blancas.

Para la misma época, en 1798, los indios del pueblo de San Miguel estaban
“enteramente remisos al trabajo” por la falta de efectos de fomento; clamaban por bayeta,
pafiete, frazadas, costales y cuchillos y rechazaban el lienzo Ilano de algodén que se
producia en la provincia como medio de pago por la cera. En fin, la gente del pueblo se

encontraba “tan belicosa” que le dijeron al administrador José Caller “a una voz que no
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trabajardn en cera ni otra cosa si no se les da acero y demas menesteres”. Por eso éste
pididé autorizacion al oidor fiscal protector de misiones de la Real Audiencia de la Plata
para remitir a Santa Cruz las varas de lienzo liso de produccion local a fin de cambiarlas
por panete y bayeta “por apetecer mejor una vara de bayeta de chorillo que se compra con
tres o cuatro reales que dos varas de este lienzo que donde quiera se vende a peso” (ABNB
GRM MyCh 30 LXVIII). Nuevamente, no era el precio de mercado lo que guiaba la
preferencia de aquellos hombres. Y asi como lienzo y bayeta no eran lo mismo, aunque
ambos fueran telas, los efectos de fomento no eran intercambiables entre hombres y
mujeres. EI gobernador advertia en 1780 al cura de Santiago que las:

chaquiras, medallas y lanas como todos vimos y es constante que estos efectos
referidos solo sirven para pagar la hiladura a las mujeres y en tantos afios que estoy
en esta provincia no he visto ejemplar que se les haya dado en pueblo alguno a los
indios en pago de ceras ni que estos los hayan recibido. (ABNB GRM MyCh 25 XV)

Lo que se usaba para fomentar a las mujeres en manos de los hombres se volvia estéril, y

viceversa, tal como lo registré el gobernador Carias en 1785:

el valor de la cera que conduce del monte el varén no lo pide en efecto que a su mujer
le pueda servir, aungque esté en la mayor necesidad, lo que se le recompensa con
machete o cufia, cuchillo o bayeta aunque tenga en su casa estas especies, sucediendo
lo mismo con la mujer. (ABNB GRM MyCh 28 VII)

En suma, de nada servia ofrecer chaquiras para pagar la cera o cuchillos para retribuir la
hiladura porque el valor de las cosas variaba segun el sexo del destinatario.

Todas estas situaciones permiten advertir las cuestiones estructurales a las que me
vengo refiriendo con respecto a la relacion de los indigenas de Chiquitos con las cosas de
los blancos y al sistema de la economia misional. Al mismo tiempo, no pasan inadvertidos
los rasgos de una coyuntura tardo colonial a causa de la cual todos estos conflictos
afloraron y fueron registrados. En efecto, a pesar de que las autoridades borbonicas
buscaban motorizar la produccién de la provincia para garantizar su autoabastecimiento,
ignoraban o bien no compartian con sus mentores jesuitas el paradigma en el que aquel
sistema de incentivo del trabajo indigena habia sido puesto en marcha. Por eso no
prestaban atencion al abastecimiento de la provincia con bienes de fomento, lo que
provocaba la repeticion de las situaciones de escasez y la recurrencia de los reclamos de

los indigenas y de los funcionarios a cargo de la administracion.
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Del lado de los indigenas involucrados en el intercambio, queda claro el registro
y control que tenian y ejercian sobre el tipo de pago que les correspondia. Los bienes que
demandaban no eran reemplazables por cualesquier objetos, no habia lugar para el engafio
con bienes en mal estado o de calidad inferior, ni chance de sustitucién por comida. Dado
que su manutencion corria por su propia cuenta, no habia espacio para que actuaran sin
mas estimulados por la idea de que tenian que trabajar para vivir. Porque no habian sido
privados del acceso a la tierra para cultivar o al monte para recolectar alimentos, no
mediaba una necesidad vital fisica entre lo que producian y lo que obtenian a cambio,
sino un interés anclado en otro tipo de motivacion. Aunque formalmente y a los ojos de
los criollos y espafioles la actividad comunitaria de los indigenas fuera un trabajo porque
producia algo vendible en el mercado y porque era retribuido con cosas que homologaban
con una moneda, es evidente que desde el punto de vista de los indigenas estaba lejos de
ser asi. En primer lugar, porque las cosas que los indigenas demandaban podian funcionar
como moneda en el sentido de ser medios de pago, pero como se Vvio, de ninguna manera
eran un equivalente general del tiempo de trabajo ni del producto que se retribuia con
ellas. En segundo término, porque, el “pago” por la cera y por las hiladuras, en verdad era
un adelanto, no habia otra manera de compeler a los hombres a melear y a las mujeres a
hilar el algodén (ABNB GRM MyCh 28 VII). Decian los administradores que el indio
era de tal condicion que “para que trabaje es preciso fomentarle” (ABNB GRM MyCh 34
V) y por eso llamaban “efectos de fomento” a aquello que le entregaban a cambio del
producto de la melea y del hilado. Pero en tanto retribucion por el trabajo que realizaban
en los talleres del pueblo y en las estancias, eran “gratificacion”. Se menciono el ejemplo
de los tejedores y el de los cereros. A la lista de oficios y tareas que eran gratificados con
cuchillos se suman el de los rosarieros, el del capitan de estancias, el de los afiileros, el
de los panaderos, el de los mayordomos del colegio, el de los cocineros y el de los arrieros.
Las tefiidoras de hilos eran gratificadas con agujas, chaquiras y lana de capullo; los
aprendices de tejeduria recibian chaquiras y lana de capullo; las confeccionadoras de
medias, chaquiras®. Ninguna de las cosas asi entregadas guardaba relacion de utilidad
directa con los respectivos trabajos de oficio y cumplian un papel méas simbdlico que
remunerativo: eran un premio con el que se reconocia el saber requerido para realizarlos,
y probablemente también una marca de distincion y de jerarquia. A la luz de estas

situaciones, entonces, queda claro que el concepto de trabajo asociado con la subsistencia

8 La informacion sobre el tipo de gratificacion entregada a cada oficio proviene de los Estados de los
pueblos. En la Tabla 10 del Apéndice hay una lista de los tipos de tarea y sus respectivas retribuciones.
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estaba lejos de haber sido internalizado por los indigenas, y que los movia una moral
anclada en el prestigio y en la conformacion de la propia identidad a partir de la

incorporacion de las cosas de los otros.

3.b. Distinguir para gobernar

Los principales destinatarios de los cuchillos que importaba la provincia eran los jueces
del cabildo. La reduccion de los indigenas en los pueblos habia requerido que ciertos jefes
fueran ungidos por los jesuitas como caciques de parcialidades para conformar el cabildo.
Como tuve oportunidad de sefialar en el capitulo 1V, su prestigio era reconocido y
reforzado con distinciones simbolicas tales como el uso de trajes de ceremonias especiales
en las fiestas mayores, asientos mas altos en las iglesias y el otorgamiento de un baston
(Knogler 1979: 174-175). Pero ademéas, como no eran remunerados por el cargo que
ocupaban y cumplian un papel fundamental en la transmision y cumplimiento de las
normas que regian la vida en las misiones, los jesuitas implementaron otros medios para
incitarlos a ejercer el cargo: les daban distinciones que “parecen bagatelas similares a los
premios que los alumnos reciben en una escuela por su buena conducta”, pero que
resultaban efectivos a la hora de delegarles el poder de policia (Knogler 1979: 178). En
los informes sobre los estados de los pueblos, esta metodologia de cimentacion de las
jerarquias indigenas se tradujo en el reparto anual “segun costumbre” de cuchillos a los
jueces del cabildo.

El lugar simbodlico reservado para estos objetos en el réegimen misional también se
advierte en la esfera liturgica en que circulaban. Las autoridades coloniales se valian de
ellos en las fiestas religiosas y cuando las autoridades politicas y eclesiasticas coloniales
se presentaban frente a los indigenas. Todos los afios, en las fiestas del respectivo patron
de cada pueblo y en las de Semana Santa, oficiales mecanicos, cantores, sacristanes y

vaqueros eran distinguidos con repartos generales de cuchillos, calzones y armadores:

y para el resto del pueblo se hace presente el cura en la plaza poniendo sobre una
mesa varios cestos con cuchillos, cufias, tijeras, medallas y lana de alpaca; corren los
indios a caballos procurando ensartar una sortija y en acertando piden premio
escogiendo de lo que estd a la vista. Los de a pie tiran al blanco con su flecha
logrando lo mismo y lo que queda se arroja a la multitud a excepcién de los cuchillos
por evitar el peligro, y se dan los que sobraron a los que tuvieron la felicidad de
acercarse. Y a este acto se sigue la pretension de muchos que se quejan por no haber
logrado interesarse y se les da alguna cosa. (ABNB GRM MyCh 24 1)
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Esto era lo que relataba en 1769 el obispo Herboso en su informe sobre el gobierno y la
administracion de la provincia, quien habia presenciado estos actos de repartos generales
de regalos en las fiestas de los patrones de San Miguel y de San Rafael. Era usual que se
celebrara el mismo tipo de eventos cuando los gobernadores, obispos y visitadores
enviados por aquellos recorrian la provincia. Se trataba de una costumbre iniciada en la
época de los jesuitas cuando los padres visitadores entraban a la provincia y regalaban a
los indigenas para presentarse y ganar su confianza (Matienzo et al. 2011: 388-389). El
siglo XVI111 borbonico sumo las celebraciones en honor al Rey y a la Reina al calendario
anual liturgico y, entre ellas, las ceremonias de colocacion de los retratos de los monarcas
en las iglesias de los diez pueblos de la provincia que organizo6 el gobernador Miguel
Fermin de Riglos en 1800 y que fueron celebradas con el mismo tenor que las religiosas.
Los actos contaban con la presencia de los curas y el administrador del pueblo anfitrion
y de los pueblos vecinos. Distinguido con sus trajes y asientos especiales, el cabildo
indigena encabezaba la concurrencia de los naturales a la iglesia y a la plaza, desde donde
presenciaban la ceremonia. El gobernador, el obispo o el visitador los arengaban sobre el
motivo de la celebracion y, al finalizar, grandes cantidades de medallas, cruces, rosarios,
chaquiras y agujas eran “arrojados”, “botados” o “tirados” desde el balcon de la iglesia.
La idea de abundancia y al parecer también del desprecio asociada al acto de arrojar
parece haber sido la etiqueta por excelencia de la ceremonia en la que las autoridades
coloniales se refrendaban frente a los indigenas (AGN Sala IX 20-7-6; ABNB GRM
MyCh 33 II, XIII, XV, XVII, XXXVI, XLVI, 34 VII). Los informes no omiten, sin
embargo, que en la mayoria de los casos era a través de esta instancia festiva como
llegaban a manos de los indigenas muchos objetos que ellos mismos habian rechazado
como intercambio por cera e hilados o como gratificaciones por los trabajos de oficio.
En otras oportunidades el reparto y los regalos de estos adornos y demas efectos
fueron usados para conseguir otras cosas de los indigenas. Por ejemplo, para disuadirlos
como cuando en 1769 se informd que los efectos entregados al pueblo de Concepcion
habian sido consumidos en la fiesta de la patrona de la mision “como en las gratificaciones
para sosegar el tumulto que formaron los indios” en respuesta al reemplazo de los jesuitas
por los nuevos curas doctrineros (ABNB GRM MyCh 24 V). También se evalu0 recurrir
a ellos para conseguir su colaboracion o para gratificarla como, por ejemplo, en la defensa
de la frontera suroriental de la provincia asediada por los continuos ataques de los
guaycurd. En 1778, el gobernador Barthelemi Berdugo evaluaba la propuesta de asegurar

el pueblo de Santo Corazon frente a los ataques de los guaycurd nutriéndolo de mas
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indigenas provenientes de otros pueblos, para lo que consideraba indispensable que se los
retribuyera con “alguna gratificacion que los incentive” y con pertrechos y armas con los
que se puedan defender (ABNB GRM MyCh 25 V). Una certificacion a favor del mismo
gobernador refrendada en 1780 por soldados de la guarnicion de frontera decia que
Berdugo habia sacado una compafiia de 70 indios del pueblo de San Xavier que:

voluntariamente se ofrecieron ir acompafiandole a la expedicion de los guaycurus.
Los gratificé en obsequio de su buena voluntad con un par de calzones de bayeta de
la tierra, una gorra a cada uno y a los seis oficiales un corte de chupa de lo mismo y
una lanza de las muchas que aqui ha hecho fabricar con medias lunas en ambas partes
para la empresa igualmente a todos los cuales habia repartido camisetas de lienzo
cordoncillo para pagar en cera lo que se les perdond. (ABNB GRM MyCh 25 XVI)

Algo similar puede advertirse en ocasion de la apertura de un camino que conectara la
provincia de Chiquitos con la de Mojos desde el pueblo de Concepcidn. Al respecto, en
1808, una fecha tardia considerando el tiempo que llevaba el régimen misional en la
provincia, el administrador del pueblo de San Xavier le informaba al gobernador
Sotomayor que habia recibido una carta con noticias de que el cura Velasco, a cargo de
la reduccion de los guarayos, pretendia seguir adelante con la comunicacidn entre ambas
provincias para facilitar aguella mision evangelizadora. El indigena de Concepcion que

le llevo las cartas con aquellas noticias:

es uno de los veinte con que se le auxilid para la apertura de camino de aquella
reduccion, viene quejoso diciendo que la gratificacion que dicho sefior les ha hecho
ha sido de un cuchillo y cuatro botones de cada individuo y lo disgustado que sé que
se hallan estos naturales con los trabajos que sucesivamente han tenido con la
conquista de estos guarayos ya formandoles pueblo con sus herramientas,
desamparando sus casas, perdiendo sus chacras por atender a dicha reduccién y sin
ninguna gratificacion. (ABNB GRM MyCh 34 111)

Ello permitia ver la predisposicion con la que podia contar quien quisiera recurrir a la
ayuda de los indigenas pero, a la vez, el disgusto que les podia provocar que no se los
recompensara como esperaban. En definitiva, no era ni mas ni menos que lo que el

visitador Lorenzo Gutiérrez le habia informado tres afios antes al gobernador Riglos:

estos naturales son tan desidiosos y desdichados que, aunque la casa se les caiga
encima si el administrador no se las compone viven asi. [...] Este es el principal
obstaculo para que estos pueblos puedan erigirse en parroquias y darse en colacion
y que puedan ponerse los indios al tributo [...] aqui jamas podra verificarse esto pues
los indios no son capaces de contribuir con nada a los curas pues si hacen alguna
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demostracion que parece graciosa es con la esperanza de una superior retribucion.
(ABNB GRM MyCh 34 1V)

La imposibilidad de exigirles tributo impedia erigir parroquias. Aquellos indigenas
siempre reclamaban algo a cambio de lo que daban. Esto confirmaba que la idea de trabajo
y de remuneracion implicitas en la evangelizacion jesuitica no habia hecho mella en el
comportamiento de los indigenas reducidos. Por el contrario, parecia como si se hubieran
entregado graciosamente a propiciar situaciones que les permitieran conseguir las cosas
de los blancos que tanto deseaban tener. En este sentido, son sumamente sugerentes los
intercambios que establecieron con los soldados enviados a custodiar los lindes orientales
de la provincia de los ataques de los guaycur( y de las intromisiones de los portugueses.
Sus guarniciones se encontraban muy proximas a los pueblos mas orientales de la
provincia, y los indios de los pueblos de Santa Ana, Santiago y Santo Corazén no tardaron
en acercarse a ellos; iban a jugar apuestas al cuartel en las que se ganaban botones,
cuchillos y lienzo unos a otros (ABNB GRM MyCh 25 XIV). Los soldados se
alimentaban con lo que se producia en esos pueblos. El intercambio entre ellos y los
nativos era tan fluido que en 1782 el capitan comandante y los soldados del destacamento

de Santiago acusaron recibo del pago de sus sueldos:

gustosa y voluntariamente parte de ello en chaquiras a precio menor que regulares
[...] de modo que es este efecto tan apreciable entre los indios todos de la provincia
que si se les pone presente un peso en plata o dos hilos de aquellas chaquiras
queriéndose comprar una gallina, pato u otra cosa, igual desprecian la plata por coger
las chaquiras tal es el valor y estimacién que entre ellos tienen. (ABNB GRM MyCh
25 XVI)

Aunque su sueldo resultara depreciado con las proporciones en las que las recibian, los
soldados aceptaban el pago en chaquiras porque sabian que en el intercambio con los
indigenas, desde un punto de vista monetario, ganarian. No por eso los indigenas
resultaban perjudicados porque, en sus manos, las chaquiras perdian rapidamente esa
condicién de medio de pago y asumian otro valor.

Las cuentas de vidrio de colores eran el adorno por excelencia entre las mujeres
desde la época prejesuitica. El padre Fernandez ya habia registrado el uso de sartas de
bolitas que parecian esmeraldas y rubies en las piernas y en el cuello de las mujeres, y
que también hacian de cascabeles en los dias festivos (Fernandez 1895-1896 I: 50). Solian
hacerlas de caracoles y moluscos antes de conocer las venecitas de vidrio y las apreciaban

tanto como si fueran perlas preciosas (Knogler 1979: 140). Otras descripciones
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registraron que, con esas piedritas que remedaban a los aljéfares y a los granates las indias
adornaban su desnudez (Burgués 2008: 91). En las misiones se colgaban de a treinta o
mas hilos y no “necesitan otro ajuar que los collares” para casarse.

Las chaquiras no eran las unicas que cautivaban el afan de distincion de los
indigenas. Segun advertia el padre Julian Knogler, entre los indios de las misiones las
hachas, cuchillos, eslabones, anzuelos y agujas eran “toda su riqueza y todo lo que un
joven necesita para casarse”, mientras que entre las mujeres “una tijera de mediana
calidad es ahora tal vez la pieza mas preciosa y mas rara de sus enseres domésticos”
(Knogler 1979: 154). Diego Martinez de la Torre, primer gobernador militar del periodo
postjesuitico, sefialaba que “se reducen todas las alhajas que poseen a un cuchillo, una
cufia, un machete, una pala para carpir con su arco y flechas; algunos por ser oficiales o
arrieros tienen calzon o ajustador o chaleco de pafiete o bayeta” (ABNB GRM MyCh 23
IX). El obispo Herboso, por su parte, advertia que “hoy manifiestan mucha inclinaciéon a
la ropa de la tierra para los calzones o armadores [...] y parece que desde que estuvo en
estos pueblos la tropa han entrado en esta emulacion” y agregaba que “los mas solo se
los ponen los dias festivos”. Si bien no usaban sombrero y pocos montura, “ninguno deja
de traer rosario y medallas al cuello” (ABNB GRM MyCh 24 11). Por su parte, ante la
falta de abastecimiento de esos bienes, el cura de San Miguel escribia al gobernador con
desesperacion que la gente pedia bayeta, granilla y chaquiras “que es la Unica gala que
estos miserables apetecen” (ABNB GRM MyCh 30 LXVIII), mientras que un gobernador
interino explicaba que hombres y mujeres “respectivamente solicitan lo necesario para su
adorno” a cambio de la cera y de los hilados de algodon (ABNB GRM MyCh 28 VII).
“Riqueza”, “pieza preciosa”, “alhaja”, ropa de “emulacion” reservada para “los dias
festivos”, “gala”, “ajuar”, “adorno”: las palabras usadas por los informantes para dar
cuenta de los objetos que nos ocupan remiten con claridad a un uso ornamental, al sentido
de la riqueza y a la simbolizacién del prestigio social asociado con su ostentacion.

A partir de lo expuesto hasta aqui dificilmente pueda afirmarse que los indigenas
involucrados en este sistema productivo estuvieran motivados por la mera racionalidad
econdmica, el calculo monetario o el interés por aumentar la productividad laboral —aun
cuando las herramientas y los materiales que demandaban hubieran contribuido a ello. De
sus preferencias e intervenciones en el sistema productivo de las misiones se desprenden
unos principios que trascendian y hasta contradecian los criterios econdémicos. En mas de
una oportunidad los curas y administradores malinterpretaron o ignoraron los valores

indigenas que habian guiado a los jesuitas en el montaje del sistema productivo en
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cuestién, lo que generd no pocas confusiones con respecto a los bienes que servian para
retribuirles el trabajo. Debe sefialarse, sin embargo, que esa ignorancia o falta de empatia
se combind con una deficiencia real en el abastecimiento de los pueblos durante el periodo
borbonico. Como pudo advertirse, ambas circunstancias, es decir, la ausencia de los
jesuitas y la decadencia del aprovisionamiento, provocaron el recelo de los indios. Pero
al mismo tiempo, el funcionamiento de la provincia se fue acomodando progresivamente
a las nuevas condiciones politicas y econdmicas. Los indios exigian que las
permutaciones se realizaran segun las proporciones que habian fijado los jesuitas y hubo
veces que rechazaron efectos de fomento que no eran de su agrado, asi como se negaban
a recibir lienzo de algodon en pago por la cera, o exigian que se los retribuyera con el
hierro y el acero para las cufias y machetes. Pero con el correr de los afios fue cada vez
mas frecuente que, ante la falta absoluta de remision de partidas desde Santa Cruz,
aceptaran lo que se les ofrecia a cambio del producto de su trabajo. EI marco borbdnico
del sistema de la economia misional tomo forma al calor de la friccion entre el reclamo y
la tenacidad de los indios, de un lado, y el abandono y desabastecimiento de la provincia,

del otro.

4. LA DIMENSION SIMBOLICA DEL VALOR DE LAS COSAS

A principios del siglo XIX, con el sistema misional todavia en funcionamiento aunque en
franca decadencia por la cada vez mas acuciante escasez de efectos de fomento, el encanto
que desde el siglo XV1 todos esos objetos habian provocado entre los indigenas parecia
intacto. Como creo haber demostrado, las reducciones fueron desarrolladas en gran
medida a partir de la institucionalizacion de esa persistente atraccion. Fue asi como se
monto un sistema extractivo y productivo para la venta en el mercado y un régimen de
jerarquias sociales y de cargos politicos que garantizaba el orden reduccional. De la
evidencia presentada sobre el funcionamiento de las misiones se desprende que la
demanda y el uso de hachas, cuchillos, machetes, chaquiras, ropa de la tierra, agujas,
botones, medallas y demas bienes resultan précticamente inexplicables desde una
perspectiva exclusivamente utilitaria y productiva. Tampoco resulta satisfactoria la idea
de considerarlos como un correlato de la apropiacion de la cultura de trabajo que los
jesuitas pretendieron inculcar a los indigenas. EI motivo de su circulacién e intercambio

entre los nativos de Chiquitos trascendia a las claras el plano exclusivamente econémico,
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incluso cuando llegaban a sus manos con el fin de estimular la produccion de bienes
vendibles en el mercado. También trascendia el plano netamente laboral, aun cuando
formalmente funcionaran como una retribucién entregada a cambio del producto del
trabajo. Como fue mostrado, en la mayoria de los casos las tasas de intercambio entre
efectos de fomento y bienes de produccién contradecian el criterio econémico de
equivalencia monetaria. Tampoco guardaban necesariamente una relacion utilitaria con
las tareas que gratificaban entre los oficiales de los talleres de los pueblos. Eran otros
principios, emanados del prestigio y del valor simbélico que les reconocian los indigenas,
los que regian la moral de su intercambio, de su circulacidon y de su uso, y los que
permitieron fijar jerarquias sociales y rangos politicos, asi como también convalidar el
régimen religioso del sistema reduccional en ritos y ceremonias.

Lo anterior, por supuesto, no significa que los bienes en cuestion hayan carecido
de valor de cambio. Eran comprados por las autoridades coloniales en los mercados
peruanos bajo el mismo régimen en el que se vendian los textiles y la cera que producian
los indigenas de las misiones. Es decir, en cierto momento de su vida social estas cosas
eran mercancias. Lo fueron las chaquiras cuando sirvieron de medio de pago de los
sueldos de los soldados de la frontera. También lo fueron los cuchillos cuando se
compraban en Potosi y en Cochabamba y cuando sus precios, sujetos a las leyes de oferta
y demanda del mercado, sufrieron un alza descomunal a partir de 1800, tal vez como
consecuencia de la guerra entre Espafa y Portugal. Podria considerarse que también lo
fueron en el trueque por el producto de la melea o del hilado. O mejor podriamos decir
que desde la perspectiva de los europeos eran mercancias, 0 mas todavia, equivalentes
generales de valor que funcionaban como monedas. Pero este caracter mercantil se
disipaba cuando, en manos de los indios, se convertian en objetos para exhibir o para
simbolizar posiciones sociales superiores. Lo que a los ojos de espafioles y criollos eran
meras herramientas o instrumentos de trabajo, efectos de vestimenta o quinquillerias,
desde la perspectiva de los indios eran bienes de un valor simbo6lico maltiple y complejo
(Godelier 1974: 269). Un valor simbdlico que, al circular en la esfera del cabildo indigena,
legitimaba las posiciones de poder de los jueces quienes, a su vez, debian hacer cumplir
la normativa que regia la vida en las misiones. Es decir, un valor simbolico con
funcionalidad politica que acarreaba efectos socioculturales palpables. De ahi la
multiplicidad y complejidad en cuestion, que también se expresaba en la esfera litdrgica,
donde hacian de premios y de obsequios. Habia que jugar y ganar para obtenerlos, la

competencia reforzaba el sentido honorifico de estos objetos. Como obsequios eran
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arrojados en abundancia desde las alturas del balcon de la iglesia al pueblo de la mision,
demostraban la riqueza y el poder de las autoridades coloniales frente a los indigenas, que
a su vez obtenian los simbolos de distincion de mano de sus propios artifices.

Ni siquiera en la esfera productiva estaban despojados de su peso simbdlico.
Como “gratificacion” combinaban la idea del premio con la de distincion social, asociadas
con el reconocimiento del saber hacer puesto en juego en los trabajos de oficio y con el
estimulo de una cultura del trabajo y de la produccion para el mercado. A primera vista,
como efectos de fomento para la extraccion de cera y para el hilado del algodon, por la
regularidad del trueque, por la estabilidad de las tasas de intercambio y por la supuesta
utilidad de las herramientas que se repartian a cambio del producto de la melea, parecen
haber formado parte de la mas econdmica de las transacciones en el contexto de las
misiones. Sin embargo, la evidencia sugiere que el sistema productivo de las misiones de
Chiquitos se erigio sobre la base de un tipo de relacion entre indigenas y europeos que ya
contaba con una larga historia en la region. Una relacion construida en torno del interés
de los indigenas por ciertos bienes, y que se concretaba en un intercambio reciproco entre
indios y blancos en el que, sin excepcidn, los primeros recibian de los segundos los efectos
por adelantado vy, a la sazdn, cerraban el circulo de reciprocidad entregando otros bienes
0 servicios como contraparte. Fue esa constancia de los nativos para idear mecanismos
de acceso a las cosas de hierro, vidrio y acero la que primero dio pie a los conquistadores
para hacerse de alimentos, guias y objetos de oro y plata; méas tarde a los crucefios y
portugueses para capturarlos y traficarlos como mano de obra; a los jesuitas para atraerlos
a las misiones y una vez que los indigenas se redujeron en los pueblos, para asegurar su
permanencia en ellos. En todos los casos los indios obtenian lo que les interesaba a
cambio de algo a lo que estaban dispuestos a renunciar: planchas y brazaletes de oro y
plata, mujeres, hijos, esclavos, o la vida en el monte. Yaen los pueblos, lo hacian a cambio
de la cera y el algoddn hilado. Es clara la distancia que existe entre el caracter de los
primeros contactos e intercambios previos a las reducciones, mas fortuitos y menos
sistematicos, y esta organizacion economica de las misiones. Pero todo parece indicar que
el sistema de la economia misional jesuita estuvo destinado a garantizar el regular
abastecimiento de los bienes demandados por los indigenas. Y que la satisfaccion de esta
demanda sostenida sélo era posible a través de la elaboracion de productos que los
neéfitos pudieran extraer o producir con cierta facilidad como eran la cera, el algodon y
sus derivados y, al mismo tiempo, de facil colocacion en el mercado. Siendo este el caso,

queda refutada la hipdtesis de la reduccién jesuitica como momento fundacional y la de
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los indigenas como tablas rasas sobre las que la evangelizacion imprimi6 con éxito la
cultura del trabajo para la vida politica. Y més todavia: la relacion de causalidad habria
sido la inversa, en la medida en que la condicion para garantizar el régimen misional era
sostener el aprovisionamiento de los bienes que demandaban los indigenas. Demanda,
por su parte, anclada en una moral amerindia sobre la incorporacion de los blancos a su
propia identidad homologéandolos al héroe civilizador Sumé.

No resultaria extrafio, entonces, que el adelanto de los efectos de fomento para
garantizar la melea y el hilado haya sido el ejemplo més tardio de una estructura de
interaccion de larga duracion entre indigenas y europeos. Las motivaciones de los
europeos fueron cambiando mientras se mantuvo la intencion de los indigenas de entrar
en el intercambio con los blancos y de obtener siempre los mismos bienes. ¢Por que?
Bastante fue dicho ya sobre la cortedad de miras de la hipotesis tecnolégico-utilitarista,
pero es necesario advertir que no se niega aqui que la incorporacion de las hachas, los
cuchillos, los machetes, los anzuelos y demas utensilios y herramientas haya tenido
impacto entre los indigenas. Todo lo contrario, el reemplazo de las herramientas de piedra
y de madera por las de metal debié provocar una verdadera revolucién. Tal como lo
prueban las investigaciones etnograficas en sociedades indigenas modernas, el cambio
tecnoldgico acarred efectos econdémicos palpables con derivaciones sociopoliticas y
culturales notables (Métraux 1959). Por eso, explicada a partir del instrumentalismo, la
codicia por esos objetos no hace justicia del impacto de este factor tecnolégico en las
instancias econdmica, social, politica y simbdlica de estas sociedades. En lo que a este
altimo plano se refiere, no es menor la identificacion entre los blancos y el héroe
civilizador Sumé y los demiurgos y chamanes-profetas karaiba y Maire que hicieron los
tupi-guarani en los primeros encuentros con los europeos. En este sentido es sumamente
sugerente que hayan explicado el origen de las diferencias culturales que los separaban
de los blancos a partir de un suceso de indole tecnologica como es el mito del reparto de
las armas de madera y de hierro. Los indigenas quedaron separados del destino de
civilizacion por la mala eleccion de sus antepasados pero, como se propuso a propdsito
de una variedad de casos de grupos amerindios, no necesariamente tuvo que haberse
tratado de una diferencia insalvable sino, tal vez, de una cosa a ser superada mediante la
reunién, por medio del intercambio, de algo que quedo separado en el origen (Viveiros
de Castro 2002). Los cuerpos de los hombres, portadores de hachas, machetes y cuchillos,
vestidos con el calzén y la chupa de bayeta y pafiete, decorados con la lana colorada, y

los de las mujeres, colmados de chaquiras resonantes, agujas y medallas, eran la evidencia
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de la sintesis, pero al mismo tiempo su artifice. Si, como parecen indicar los contextos y
sentidos de su uso, estos articulos de procedencia fordnea formaban parte de cierta
“fabricacion” del cuerpo, no hay dudas del lugar destacado que les reservaban (Seeger et
al. 1979; Viveiros de Castro 1979). Luego, si el cuerpo asi fabricado determinaba la
propia percepcion del entorno, entonces, tal vez, al integrarlos a través de la vestimenta y
el adorno, procuraran incorporar aquella alteridad a su propio punto de vista, la astucia
de quienes supieron elegir bien las armas y las aptitudes del héroe civilizador.

La ausencia de evidencia directa no permite confirmar que el mito del reparto de
las armas de madera y de hierro haya sido adoptado entre los indigenas de Chiquitos. Pero
la proximidad con grupos entre quienes el mito si se registrd, asi como la extension
geogréfica y temporal de ese relato, respaldan la posibilidad de que efectivamente haya
ocurrido. El “extenso complejo de creencias” (Combes 2011a: 110) que reunia a tierras
altas y tierras bajas en torno de héroes civilizadores y metal, y que luego sirvio a los
indigenas para pensar a los blancos e incorporarlos en su mitologia, perfectamente pudo
haber incluido a quienes habitaban la actual Chiquitania. Con los datos presentados a lo
largo de este capitulo pretendo afirmar que asi fue. Plasmado en un mito o no, debid
formar parte de su imaginario. La posesion, el uso y la ostentacion de las cosas que
identificaban con los blancos y las posibles aspiraciones a emularlos deben ser
considerados en este contexto, tal vez, como concretizacion de la ampliacién del
horizonte de sociabilidad o como modo de absorcion en términos indigenas de las nuevas
circunstancias y del cambio social que éstas acarreaban. En suma, si se trataba de un
mecanismo de adopcion de la identidad de aquellos y de transformacion de la propia, es
decir, si los chiquitos de las misiones son un ejemplo méas de la inconstancia del alma
salvaje (Viveiros de Castro 2002), es dificil de comprobar. Pero lo que si resulta
irrefutable es el interés que sostuvieron a lo largo del tiempo por establecer intercambios
con los blancos y la centralidad que pasaron a tener para ellos los efectos y materiales que
obtenian en esos trueques. En este sentido es posible pensar que la identificacion de los
blancos con el héroe civilizador y la asociacién de ambos con los objetos de metal
debieron incidir tanto en “la moral” de esos intercambios como en el valor simbolico de
los objetos de esta manera conseguidos.

De haber sido asi, esa carga simbolica del intercambio, luego trasladada al sistema
de la economia misional, aporta una interpretacion posible para la variedad de esferas y
de mecanismos de circulacion en los que los objetos en cuestion estaban involucrados,

asi como también para la multiplicidad de funciones que estaban Illamados a cumplir en
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el marco de las misiones. Las primeras misiones vivas en las que los donecillos eran
fundamentales para conseguir la adhesion indigena fueron simultaneas con el montaje de
un sistema productivo en el que los mismos objetos comenzaban a funcionar como efectos
de fomento. Es justamente en el doble caracter de donecillo y efecto de fomento donde
se advierte con claridad el origen y el fundamento simbdlico del sistema de la economia
misional. Luego, la implementacion de éste Ultimo en cada uno de los pueblos que se
fueron fundando cristaliz6 en la forma que los informantes jesuitas y seculares
describieron a partir de 1768. Después de esa fecha el sistema tuvo continuidad pero en
el contexto de la aplicacion de una politica econémica de maximizacion de beneficios que
poco tenia que ver con la matriz jesuita. Los padres de la Compafiia de Jesus se habian
planteado como objetivo la contencidn de los indigenas reducidos, su proteccion y la
transmision de los valores que regian la vida en sociedad de Occidente. Para ello se
valieron de metodologias y recursos propios de la parafernalia barroca, entre los cuales
lo simbdlico y lo ritual ocupaban un lugar central. Aunque eran renuentes a aplicar
reformas drasticas en el funcionamiento de las misiones, los Borbones no se movian
inspirados por los mismos principios. Fuera de los problemas fronterizos con Portugal,
dieron libertad de accion tacita a los curas doctrineros y luego a los administradores con
la condicidn de que la provincia se autosustentara. Pero, a causa de la poca atencion que
se puso en el abastecimiento de efectos de fomento para la provincia, el sistema de la
economia misional entr6 en una decadencia que se aceleré después de la guerra de
independencia.

De los pocos registros que quedaron sobre la provincia durante los afios de la
guerra, la inspeccion ordenada por el intendente realista de Santa Cruz Francisco Xavier
Aguilera en 1822 da testimonio del estado paupérrimo de aprovisionamiento en que se
encontraban los pueblos, pero también de la aspiracion a reconstituir el sistema
productivo misional®®. Poco parece haber durado la reavivacion. Cuando Alcide
d’Orbigny visitd la provincia nueve afios después, detrds de la imagen de las misiones
venidas a menos, cual retrato deteriorado por el paso del tiempo, se advertian cambios
profundos. La recoleccion de la cera y el trabajo de tejido dejaron de formar parte de un

intercambio reciproco de bienes y se volvieron tributacion al Estado; en las fiestas apenas

84 El gobernador ordend un informe completo del estado de la provincia. Cada pueblo emitié un parte en el
que consta el inventario de todos los bienes que formaban parte de su patrimonio, la informacidn sobre los
efectos de fomento, su destino y sobre las cantidades de produccion que rindieron y también sobre la
situacion demografica. Estos partes abarcan el lustro 1817-1822 (Chigquitos... 1906).
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se repartia queso y dulce y el hilado se pagaba con sal extraida de las salinas ubicadas al
sur de San José. De las chaquiras solamente quedaba el recuerdo, aunque materializado

en un cerro por obra de un cuento con sefias de mito:

Pasé junto al Cerro de las Chaquiras (perlas de vidrio), llamado asi porque los indios
suponian que las baratijas que recibian de los jesuitas provenian de esta montafia.
Como después de expulsados los jesuitas ya no fue posible encontrarlas alla, los
indios creen ingenuamente que las perlas se escondieron a raiz de la partida de sus
padres, como los llaman. Se trata de un mameldn de gres, aislado en la llanura y
separado por completo del resto de la cadena. (Orbigny 1945: 1181, enfatizado en el
original)

Por la descripcion del naturalista francés se trata sin dudas del Turubd, que en besiro
significa “solo”. La entrada de los gobernadores y visitadores, sin embargo, seguia siendo
motivo de fiesta y homenaje. No sin pudor —y en ocasiones hasta con hastio—, d’Orbigny
relataba que el gobernador de la provincia habia ordenado que se festejara su llegada a
cada pueblo durante tres dias consecutivos “con el objeto, decia, de que los indios me
consideraran un enviado del gobierno boliviano, un igual al gobernador, lo que no era
poco decir para aquellas pobres gentes”. Para ellos el gobernador era “un ser sobrenatural,
investido de todos los derechos imaginables” (Orbigny 1945: 1159), cual Sumé, Maire
ata o Santo Tomé, demiurgo peregrino que llega, recorre el lugar, reparte objetos de

mucha estima y se va.
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llustracion 9. Cerro Turubo, Serrania de San José
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Capitulo VI

INDIOS, BLANCOS Y NEGROS

1. ALTERIDAD, MIGRACION, INTEGRACION

A fines del siglo XVIII, Chiquitos, la provincia donde, segun el canon historiografico
jesuitico-misional, los indigenas habian sido reducidos a la vida politica, igualados en su
condicién de vecinos de los pueblos, inmovilizados en espacios urbanos y aislados en
republicas de indios es escenario de una realidad sociocultural e interétnica que poco tiene
que ver con aquella imagen. Basta un bosquejo hecho a partir de la informacion que
aportan los documentos oficiales del periodo tardo colonial para refutar la homogeneidad
étnica y cultural de sus indigenas que se pretendid heredada del periodo jesuitico. En
efecto, dos frentes de evidencia contradicen la tesis etnogenética misional. El de la
vigencia y peso de las parcialidades indigenas, y el de la permanente tendencia de los
nativos de Chiquitos a integrarse con la alteridad. Aunque contradictorios, por tender el
primero a la fision y el segundo a la union, conviven en el mismo tiempo y lugar. Las
alteridades y las identidades afloran en distintos niveles del mismo escenario; las
circunstancias dividen grupos o aglutinan personas, definen contornos y pertenencias,
excluyen e integran. Este capitulo esta dedicado al analisis de las relaciones interétnicas
entre los indigenas reducidos y de éstos con otros actores criollos, espafioles y

portugueses, blancos y negros. En la proliferacion de situaciones de interaccion de los
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indigenas con actores foraneos y no indigenas es manifiesta la incidencia de la condicion
fronteriza de la provincia con el reino de Portugal y marginal en el contexto colonial
altoperuano, por lo que se reservard un lugar destacado para estas cuestiones.

La idea de la etnogénesis misional y su corolario de homogeneizacion cultural y
lingiiistica postula la desaparicion progresiva de la pluralidad de “naciones” que poblaba
la region colonizada por los jesuitas. La puesta en valor del legado de la Compaiiia de
JesUs, en tanto y en cuanto consiste en la emergencia de una nueva cultura indigena
misional, necesariamente acarrea la negacién de las parcialidades en la medida en que
estas remiten a la situacién prejesuitica de la region. Por otra parte, hay quienes, aunque
reconocieron la importancia de las parcialidades en la organizacion de los pueblos, les
atribuyeron una entidad ficticia. En una investigacion relativamente reciente, Cynthia
Radding adujo (aunque no documentd) que habia “indicios segun los cuales las
parcialidades habrian asumido sus identidades en el proceso de reduccion” para distinguir
a los grupos recién llegados a los pueblos de los que ya estaban reducidos. Radding
sostiene, entonces, que la existencia de las parcialidades habria respondido a una
intencién deliberada de los jesuitas. En una curiosa variante de la tesis de etnogénesis
misional y, al mismo tiempo, del criterio linguistico de deslinde de identidades grupales,
la autora también afirmdé que los nombres y los correspondientes grupos, con
“connotaciones ocupacionales o geograficas” (Radding 2005: 173), remitian a
distinciones artificiales dado que compartian la misma cultura material, los mismos
rasgos socioculturales y muchas veces la misma lengua.

En el sentido contrario van, sin embargo, las aproximaciones a las parcialidades
que aporté hasta aqui. Me referi a ellas a proposito de la organizacién del espacio urbano
y de la delimitacion de los barrios de los pueblos y al reconstruir la etnonimia de los
indigenas de Chiquitos. Sefialé que, contrariamente a lo que sostiene el canon dominante
sobre la region, las parcialidades siguieron estructurando las relaciones entre los
indigenas reducidos en los pueblos. Mientras que la pertenencia a la misma familia
lingliistica (chiquito, zamuco, otuqui, guarani, chapacura y arawak) no indicaba
necesariamente una autoadscripcion al mismo grupo, las personas pertenecientes a una
misma parcialidad si mostraban ser cercanas y afines. Asimismo, en el capitulo 1V
destaqué la importancia de lo que los jesuitas identificaron como lazos sociales de
parentesco entre los factores propiamente indigenas y prejesuiticos a los que recurrieron
para que quienes se iban reduciendo en los pueblos atrajeran a los integrantes de su grupo

o0 parcialidad que permanecian en el monte.
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En este capitulo retomo ambas ideas, la de la vigencia de las parcialidades y la de
las sociabilidades de parentesco como elemento aglutinante de unidades sociales
significativas y las constato con evidencia del periodo tardo colonial (1768-1831). Junto
con ellas y a colacion de la informacién disponible en los documentos, reafirmo otra
cuestién también planteada en el capitulo 111 a propoésito de la etnonimia de los grupos y
las definiciones étnicas, cuando sefialé la importancia de las situaciones de interaccion de
unos grupos con otros para la definicién de sus contornos. La evidencia permite no
solamente poner en duda la idea de la homogeneidad de los indigenas de las misiones,
sino tambiéen refutar la de la inmovilidad asociada con la reduccion, con la fijacion del
domicilio y con la vida politica urbana. En este sentido tomo en cuenta las migraciones
en grupo, pero también las migraciones individuales en el interior de la provincia como
hacia el otro lado de la frontera con Portugal.

La contraparte de estas migraciones indigenas son los movimientos de negros y
blancos desde el reino de Portugal hacia la provincia de Chiquitos, que tienden el puente
con la segunda cuestion, relativa a las formas de integracion de la alteridad. En
consonancia con lo que propuse en el capitulo anterior sobre el fundamento indigena de
la circulacion de cosas de blancos entre los indigenas de las misiones, analizo la relacion
con forasteros, negros y blancos, llegados desde Portugal, pero también desde Santa Cruz
y el Alto Peru. Es a proposito de esto que considero la condicidn fronteriza de la provincia
de Chiquitos y su lugar relativamente marginal en el régimen colonial con centro en la
region andina.

Entonces, la imagen de aislamiento de la provincia y de sus habitantes nativos que
se podria deducir de las reducciones bajo el régimen de republicas de indios queda
desmentida a partir de casos concretos. Las situaciones de intercambio de unos grupos
indigenas con otros y de éstos con actores foraneos muestran que Chiquitos era un lugar
donde las migraciones y las relaciones interétnicas eran fluidas, constantes e intensas.
Con respecto a la modalidad que asumieron esas relaciones y en el mismo sentido de lo
que propuse sobre la circulacion de objetos de blancos entre los indigenas como forma de
interaccién, considero aqui los matrimonios y, en particular, la circulacion de mujeres

indigenas hacia afuera del grupo y la integracion de hombres forasteros en ellos.

2. PARCIALIDADES DE INDIOS
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Una de las primeras medidas de la nueva administracion luego de la expulsion de los
jesuitas fue censar a la poblacion. Se esperaba contar con datos actualizados sobre la
provincia para organizar su administracién, entre ellos la cantidad de habitantes y, en
especial, de personas en edad de contribuir para gravarlas con fines recaudatorios. Por
eso en 1768 se relevaron y registraron los nombres de todos los hombres y mujeres
adultos, casados, solteros y viudos que vivian reducidos en los pueblos (ABNB GRM
MyCh 24 VI). Tal vez inspirados en los antecedentes censales jesuitas, pero
probablemente también por formar parte de la organizacion del espacio de las
reducciones, se los registro agrupados en parcialidades, segin se aprecia en la Tabla 6 del
Apéndice. Esta modalidad de registro podria atribuirse a una mera formalidad burocratica
si no fuera porque en los documentos posteriores al censo, seguian apareciendo los
nombres de las parcialidades o la identificacion de ciertos grupos de indigenas con ellos.
Las circunstancias en las que fueron registrados revelan el sentido que tenian.

En 1771 se inicié un expediente para trasladar el pueblo de San Juan porque, segin
decia el cura a cargo del pueblo, las tierras aledafias a donde lo habian instalado los
jesuitas doce afios antes no eran lo suficientemente fértiles y las cosechas no rendian lo
necesario para alimentar a sus habitantes. A causa de ello, “la nacion morotoca se habia
retirado a la montafia inmediata obligada de la necesidad” mientras que los boro se habian
mudado a otro paraje mas fértil, ubicado a unos 70 km mas al sur (ABNB GRM MyCh
23 XXXI). Ante esta situacion el gobernador Francisco Pérez Villaronte propuso
abandonar San Juan y repartir la gente entre los pueblos vecinos de Santiago y Santo
Corazon, y en el de Santa Ana, pero los indios se opusieron con tanta tenacidad que “fue
preciso mudar de parecer porque si se porfiaba en lo pretextado se temia que se perdiese
la cristiandad” de los neéfitos. Los jueces del cabildo se habian presentado en su vivienda

unos dias antes de que el gobernador llegara para proceder al traslado:

a significarme con resolucion diciendo que ellos no pedian ser destruidos pues para
ello no habian dado lugar, que el repartirlos de pueblo en pueblo era acabarlos porque
se precisO los habian de apartar a los hijos de los padres, a los hermanos de las
hermanas, cufiados, suegros, etc. Y que lo que pedian era alivio y mudarlos a otras
tierras de sembradios las que estaban ya descubiertas y no ser repartidos porgque en
tiempos pasados los cristianos iban de fundadores a otros pueblos y no repartidos
iban a mandar y ensefiar a los recién convertidos y no a ser mandados ni ensefiados,
que ellos eran cristianos buenos y asi suplicaban se les concediere el pueblo nuevo
y no repartirlos porque seria grande afrenta para ellos. (ABNB GRM MyCh 31 XIX)
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Es probable que hayan sido los jueces de la parcialidad boro (“la nacidon bora”) los que
fueron a hablar con el cura porque eran ellos quienes fundaron el nuevo pueblo. Tuvieron
éxito en la peticion porque finalmente se decidio el traslado. Pero la parcialidad de los
morotoco no los siguid, al menos en su totalidad, porque diez afios después de este pleito,
en 1782, el gobernador Juan Barthelemi Berdugo decia que de los indigenas de San Juan
“la mitad de sus moradores morotocos se hallan establecidos en la Villa de Maria” de
Portugal. Esto queda refrendado por la resolucién de la Audiencia de La Plata para que el
gobernador de Chiquitos reclame ante el capitan de Mato Grosso “la restitucion de los
terrenos de la Villa de Maria y treinta indios del pueblo de San Juan que a ella se han
agregado” (ABNB ALP MyCh 253).

Los morotoco deben haber regresado, o al menos algunos de ellos, porque en 1788
reiniciaron el reclamo por el emplazamiento del pueblo de San Juan. En la peticion al

gobernador describian su situacion:

Nos es preciso el darte parte como estamos en una suma miseria y por esta razon te
escribimos dandote razdn como ya estamos poblados en nuestras taperas de San Juan
y ya estamos aqui de asiento porque asi nos lo mando el sefior gobernador don
Antonio Carbajal cuando estuvo en su visita y como vio que el pueblo donde es ahora
no sirve para nada por no encontrarse con algin comestible, no haber barro para
hacer nuestras ollas, ni tejas para la iglesia, no se encuentra con cal ni menos con
cafia brava para techar la iglesia y casas ni menos con maderas buenas. Y también
por tiempo de aguas padecemos mucho por estar el pueblo en una situacién muy baja
que el agua bafa todas las casas y enferma mucho la gente y asi padecemos mucho,
por eso hacemos presente para que veas lo que convenga. Y por esta razon nos hemos
venido a nuestras antiguas taperas San Juan porque es un lugar bueno sano y de todas
comodidades pues no hubo motivos para que se hubiese mudado este pueblo pues
nunca quisimos irnos de este pueblo a la situacién donde esta ahora y sola la
parcialidad de los boros consintieron y aqui nos hemos vuelto con animo de hacer el
pueblo pues ya tenemos hecho casas y chacras y esta toda junta toda la parcialidad
morotoca, quienes tienen ya sembrados maiz y otras cositas. (ABNB GRM MyCh
31 XIX)

Aunque escrita en chiquito (lengua institucional de los cabildos indigenas de la
provincia), y luego traducida con la colaboracion de un intérprete indigena, la carta fue
firmada por los representantes de los morotoco, reconocibles por la terminacion de sus
apellidos (el sufijo -de que comparten con todas las parcialidades de zamuco): Juan
Tacunade, teniente, José Cosifietide, alférez, Juan Copeciade, alcalde de segundo voto y
Francisco Pareyode. Decian que su parcialidad estaba reunida, lo que da a entender que
la mitad que se habia ido a los dominios de Portugal estaba de regreso. Por su parte, el

cura del pueblo le confirmaba al gobernador que el nuevo pueblo de San Juan estaba
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emplazado en un lugar insalubre y que los morotoco hacian bien en querer trasladarse a
las antiguas taperas (asi es como se conocia al pueblo jesuita de San Juan, abandonado en
1781). El cura también decia que si los boro permanecian en el nuevo pueblo era porque
se resistian a abandonar las chacras y las chozas que ya habian levantado, aun quedando
expuestos a contraer enfermedades (ABNB MyCh GRM 31 XIX).

Es interesante notar la forma en que los morotoco se refieren a los otros indigenas
que componian el pueblo de San Juan en el fragmento de la carta que le enviaron al
gobernador: “sola la parcialidad de los boros” consinti6 el traslado. La diferencia sobre
el lugar donde el pueblo debia estar emplazado coincidia con la que distinguia una
parcialidad de la otra. También se vio en una cita anterior como los boro destacaban el
hecho de habitar un pueblo desde el inicio y, en consecuencia, la afrenta que significaba
no solamente dividir un grupo de parientes, sino también que fueran repartidos en otros
pueblos habitados por otros indigenas en donde ellos serian advenedizos. Es posible que
esta diferencia entre boro y morotoco, quienes segun las taxonomias lingiisticas
modernas pertenecen a dos familias linglisticas distintas (chiquita y zamuca) haya sido
la manifestacion de una rivalidad que les impedia vivir en el mismo pueblo. Ademas, uno
de los curas que informaba que los morotoco no tenian asiento fijo, que se iban siempre
al monte y que, de esa manera, evitaban el trabajo de hacer las chacras y sementeras
porque alli se alimentaban con el fruto de las palmas de totai (ABNB GRM MyCh 31
XIX). En efecto, eran un grupo chaquefio para el que la movilidad era una forma de vida
que evidentemente los jesuitas no habian llegado a erradicar. El caso muestra también
que incluso para el registro oficial las parcialidades seguian teniendo sentido, porque
delimitaban grupos que se diferenciaban en situaciones practicas y concretas. Por otro
lado, lo que resulta verdaderamente significativo es que para los propios indigenas el
eventual reparto de las parcialidades entre los pueblos vecinos significaba “su fin” en la
medida en que cortaba los lazos que unian a sus integrantes. Sin duda, esos lazos que
parecen remitir al parentesco eran el cimiento de la cohesion de las parcialidades y el
motivo por el cual sus integrantes se movian en conjunto.

Los vecinos del pueblo de San Juan no eran los Unicos que se fragmentaban en
grupos y se movian por la provincia o mas alla. La movilidad de las parcialidades o de
grupos era corriente, o al menos lo fue a partir de 1768, lo que indica que los indigenas
de Chiquitos no habian quedado paralizados en los pueblos cuando los jesuitas los
redujeron. La parcialidad quimeca lo ilustra con claridad. El censo de 1768 no registra

parcialidades quimeca mas que en el pueblo de San Xavier. Pero apenas un afio después,
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a propasito de un episodio ocurrido durante la visita de una comitiva de portugueses a la
provincia, el cura de San Ignacio, Simén Vera y Gallo, dijo que de no haber trasladado a
los portugueses de San Ignacio a Concepcion y de no haberse encontrado el gobernador
en este ultimo pueblo, aquellos “hubieran perecido a manos de la belicosa nacion
quimeca” por el “odio y total aborrecimiento que como vinculo hereditario les han dejado
sus antepasados en memoria del cruel estrago y cautiverio que padecieron sus miserables
familias bajo el yugo de los mamelucos” (ABNB ALP MyCh 97). Es decir que los
quimeca se habian mudado a los pueblos de Concepcion y de San Ignacio. Debi6 haber
sido por eso que en 1785 el gobernador Cafas certificaba a favor de sus méritos y
servicios a la corona el hecho de haber logrado que una familia de la parcialidad quimeca
volviera de Concepcion a San Xavier (ABNB GRM MyCh 27 I). Con ‘el estrago y
cautiverio” se referian al ataque que los mamelucos hicieron al pueblo de San Xavier en
el afio 1696, en el que mataron y esclavizaron a muchos de los indigenas reducidos.
Nuevamente, en el ejemplo quimeca la parcialidad aparece asociada con la solidaridad
probablemente fundada en el parentesco y relacionada con la movilidad y la migracion, a
causa de su caracter cohesivo.

También en 1772, es decir, poco tiempo después de que empezara el problema por
el lugar de emplazamiento de San Juan, y a pocos afios de que los jesuitas fueran
reemplazados por los curas doctrineros, el cura del pueblo de Santa Ana informaba al
gobernador algo que ya mencioné en el capitulo anterior: que los corregidores del cabildo
le habian expresado su descontento y disconformidad por los efectos de fomento que
habian recibido para recompensar el trabajo de recojo de la cera y de hilado de algodon.
Pero eso no era todo: el pueblo estaba en un estado de escasez tal por la caida de una

helada y por la falta de ganado para repartir carne entre los indigenas, que, se lamentaba:

se me han retirado varias familias al monte y una de ellas de bastantes personas entre
chicos y grandes se iban a incorporar con unos infieles que dicen gue estan cerca al
norte por lo que me vi precisado a despachar en su alcance al corregidor y varios
jueces y estos, por mi encargo (aln trasnochado varias noches) los revolvid y segln
dicen ellos, de mucha distancia, y las otras familias andan vagando por los montes y
lo peor es sefior que toda la parcialidad de los covareses se ha desaparecido con su
capitan y cavos sin quedar ninguno. (ABNB GRM MyCh 23 XXXIII)

Los indios estaban al borde de la apostasia por la falta de alimentos. La situacion era
alarmante. Una parcialidad entera se habia ido, incluidos los jueces que los representaban

en el cabildo indigena. Es preciso recordar que la mitad de los dias de la semana los

171



indigenas realizaban trabajos comunitarios y eran alimentados con la carne del ganado
que se criaba en las estancias y con los alimentos que se cultivaban en las chacras del
pueblo. La falta de esos recursos los obligaba a buscar alternativas fuera del pueblo, al
mismo tiempo que la mala calidad o la poca cantidad de los bienes de fomento tampoco
los incentivaba a quedarse.

En suma, por motivos que parecen tener una relacion directa con el cambio en la
administracion de la provincia, los indigenas de Chiquitos se movian de un pueblo a otro,
del pueblo al monte, del reino de Espafa al de Portugal, en bloques de familias y de
parcialidades. De lo dicho hasta aca se desprende que las parcialidades seguian siendo
unidades socialmente significativas entre los indigenas que vivian en los pueblos de
Chiquitos.

Agreguemos ademas que es una condicion compartida por parcialidades de
diversa filiacion linguistica, porque los morotoco hablaban zamuco, los boro hablaban
tao (dialecto chiquito), los curucané una lengua otuqui y los quimeca, pifioca (dialecto
chiquito). La distincidn entre esos grupos refleja que, entre quienes el canon tradicional
incluiria dentro del gran conjunto homogéneo de “los chiquitos” creado por los jesuitas,
existian fricciones y relaciones de fuerza. Algunas parcialidades se distinguian de las otras
a tal punto que la interaccion con el mismo actor podia desenvolverse de formas opuestas:
mientras la mitad de los morotoco se habia mudado al Mato Grosso, capitania del reino
de Portugal, los quimeca no dudaban en vengar el estrago de sus parientes a manos de los
portugueses, lo que indica trayectorias divergentes en el pasado en relacion con las
malocas de los bandeirantes. Los morotoco del Chaco no habian sido afectados por la
amenaza de los paulistas, mientras que los grupos del centro y del norte de la provincia
jesuitica de Chiquitos habian sufrido dos incursiones en dos afios consecutivos a fines del
siglo XVII. De todos modos, esta situacion de recelo con los portugueses no tardaria en
cambiar, punto sobre el que volveré.

Al mismo tiempo que los contornos de los grupos se definian con nitidez en la
interaccidn con otros, también operaban lazos de parentesco intrinsecos que los hacian
moverse en bloque. En circunstancias en las que afloraban las diferencias entre las
parcialidades, el mapa etnografico de la provincia de Chiquitos se presenta mas diverso
y multiple que lo que la imagen de la homogeneizacion es capaz de transmitir. ESo no
significa, sin embargo, que la referencia a todos los indigenas de las distintas
parcialidades como “chiquitos” fuera ficticia o inventada. Efectivamente existia un

registro institucional colonial que los homologaba en tanto habitantes de los pueblos de
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la misma provincia. En la medida en que no se presentaran situaciones que ameritaran la
distincion, todos formaban parte del mismo gran conjunto.

Es decir que el hecho de que las parcialidades fueran una realidad palpable en
situaciones y précticas concretas no necesariamente negaba la jurisdiccion colonial de la
provincia ni su pasado jesuitico. Como se vio, el cabildo era una institucion que
efectivamente funcionaba y la lengua chiquita la herramienta de comunicacion oficial de
los indigenas con las autoridades, incluidos los de la parcialidad morotoco, que hablaban
zamuco. El registro institucional y las acciones de los indigenas agrupados en
parcialidades no eran realidades excluyentes sino dos grillas de lectura distintas de los
contornos y los principios que regian dos sistemas sociales paralelos. A nivel oficial y
gubernamental, el sistema social era la provincia con sus diez reducciones de indios y
estaba articulado por la relacion entre las autoridades del cabildo indigena con los curas
doctrineros y con los gobernadores. Por eso no reparaba en los grupos de las parcialidades
a menos que fuera evidente, necesario o que afectara el normal desenvolvimiento de las
actividades cotidianas. En la relacion entre los indigenas, en cambio, la organizacion en
parcialidades tenia un peso mayor y la pertenencia a alguna de ellas, posiblemente
asociada con el parentesco, mayores implicancias en las trayectorias individuales y
grupales que las que podia llegar a tener la relacion con las autoridades. En suma, diria
que las parcialidades correspondian a un nivel de inteligibilidad indigena, mientras que
el gran conjunto homogéneo de los chiquitos tenia sobre todo entidad institucional y

colonial.

3. MIGRACIONES

3.a. Del reino de Castilla al reino de Portugal

Los ejemplos anteriores no solo matizan la idea de la homogeneidad de los indigenas de
las misiones de Chiquitos, sino que también contradicen la idea de la inmovilidad
asociada con la reduccion, con la fijacién del domicilio y con la vida politica urbana.
Ademas de los movimientos en el interior de la provincia analizados en el apartado
anterior, los documentos del periodo postjesuitico estan plagados de referencias a la
atraccion que ejercia sobre ellos la frontera con Portugal. Es una situacién por demas

sugerente si tenemos en cuenta que, durante el siglo XVII y las primeras décadas del
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XVIII, los portugueses habian sido asimilados por los indigenas de la regién como
sinbnimo de bandeirantes y de amenaza de esclavizacién. Las incursiones de los
mamelucos paulistas en busca de mano de obra para emplear en minas y haciendas de
San Pablo se habia hecho sentir hasta el alto Paraguay. Asolaron las costas del rio,
provocaron el estrago de muchos de sus antiguos pobladores y la migracion de otros en
direccidn al oeste. La mayor parte de la evidencia —si no la totalidad— fue producida por
los jesuitas. En los proximos parrafos repasaré el estado de situacion de los indigenas del
alto Paraguay y de Chiquitos a propoésito de las incursiones de los bandeirantes
portugueses. Me interesa mostrar los efectos que provocaron entre los indigenas: el
trastorno, la amenaza y la violencia que contrastan notablemente con lo que sucede en la

zona pocas décadas después.

3.a.i. La época de los bandeirantes

La primera reduccién fundada por los jesuitas fue San Francisco Xavier de los pifiocas,
en 1691. Acompariado por los catecimenos y por otros jesuitas, el padre José de Arce no
tardo en salir a misionar hacia el Este; el resultado fue la fundacién del segundo pueblo
de la provincia de Chiquitos, San Rafael, en 1695. Ya desde entonces los portugueses
representaron una amenaza real para la joven provincia jesuitica. Ese mismo afio de la
fundacion de San Rafael franquearon el rio en direccion oeste en busca de indigenas y
entraron por la laguna Mandioré. Llegaron hasta la tierra de los penoqui, es decir, hasta
las proximidades de Santa Cruz la vieja. Al advertirlos, los penoqui se escondieron en el
bosque y cuando los portugueses entraron los sorprendieron con una “buena lluvia de
flechas envenenadas” con la que mataron a muchos y ahuyentaron a los que sobrevivieron
(ABNB ALP MyCh 3). Pero esta defensa no basto para amedrentar a los portugueses, que
volvieron a entrar al afio siguiente. Los jesuitas fueron alertados al respecto por un indio
guarayo fugitivo de los portugueses que llegé con la noticia al pueblo de San Rafael y lo
corroboraron cuando el padre Jose de Arce sali6 a misionar. Se adelant6 “cincuenta leguas
hacia el oriente, pasando por medio de los indios boros, tabicas y taucas” en cuyas aldeas
“se convenci6 de la veracidad de la llegada de los lusitanos por encontrarse con los indios
que se retiraron delante de aquellos”. Aquellas parcialidades de chiquitos vivian més al
este y tuvieron que correrse mas cerca de San Rafael cuando se toparon con los
portugueses en plena caceria de esclavos. Los tauca dijeron ademas que sabian de la

proximidad de los lusitanos porque desde sus chozas habian percibido el ruido de sus
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armas de fuego y se ofrecieron a llevar al padre al sitio de donde venian huyendo. Arce
aprovechd para convencerlos de que se sumaran a las reducciones y los tabica se
agregaron a la reduccion de San Rafael, recientemente fundada, mientras que con los
tauca proyectd una nueva mision que se llamaria Santa Rosa, que finalmente se fusiond
con San Rafael (Matienzo et al. 2011: 25-26).

Los portugueses volvieron a entrar por la laguna de Mandioré, dejaron sus naves
en el puerto de los itatines y “de ahi prosiguieron su derrota por entre oriente y mediodia
[...] llegaron a los ranchos de los taus y hecha de ellos buena presa, pasaron a ejecutar su
venganza en los penoquis, quienes menos cautos que la primera vez fueron cogidos con
los ardides de los portugueses” (ABNB ALP MyCh 3). Animados por la gesta, siguieron
hasta que llegaron al rio San Miguel y dieron con el pueblo de San Xavier. Capturaron y
pusieron en collera a 600 indios de las misiones, hasta que 130 espafioles y 300 chiquitos
les hicieron frente y finalmente los derrotaron (ABNB ALP MyCh 3). Algunos de los
capturados lograron escapar pocos anos después. En 1702 los jesuitas recurrian a “un
penoqui de la misma provincia que habia sido cautivo del mameluco” para recabar
informacion sobre los asentamientos de los portugueses al otro lado del rio Paraguay
(ABNB ALP MyCh 3). Ademas, en los pueblos de la provincia habia muchos indigenas
que habian sido capturados y habian conseguido escapar. La metodologia de captura de
los bandeirantes consistia en entrar en paz a plena luz del dia a las aldeas, ofrecerles
rescates de cufias, cuchillos, abalorios y otras cosas y apresarlos cuando habian ganado
su voluntad. Si se resistian “los reprimen, no tirando cominmente con balas sino con
municidn pequefia 0 pastas no muy grandes que espantan y hacen algun dafio pero no
matan” (Cortesdo 1955: 142). Por eso en los pueblos de la provincia habia muchos
chiquitos heridos con municién de los portugueses. En la reduccion de San Rafael, por
ejemplo, fueron reducidos veintitrés quidabone que “tuvieron la fortuna de escaparse de
las manos de los maloqueros portugueses [...] porque traian consigo algunas alhajas”
tales como dos escopetas, dos sombreros, dos platos de estafio y uno de plata “las cuales
dijeron habérselas quitado a dichos portugueses” (Cortesdo 1955:195; Matienzo et al.
2011: 200).

Por el padre Bartolomé Jiménez, quien remonto el rio Paraguay desde la provincia
homdnima para intentar comunicarla con Chiquitos, se supo del destino mas erratico de
otros cautivos. El jesuita se topé con una canoa conducida por indios payagua que
llevaban seis indios de otras naciones. Habia un penoqui con su hermana, un indio de

nacion erebé, uno de nacion sinemaca, “una muchacha guarani de la parcialidad de Juan
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Manora del lago Manioré” y una muchacha de nacion curubina. EI penoqui, su hermana
y la muchacha curubina eran de Chiquitos. Esta Gltima habia sido reducida en San Rafael
por el padre Hervds mientras que los dos primeros habian sido prisioneros de los
portugueses —probablemente en los ataques de 1695 o de 1696— que consiguieron fugarse.
Pero en el camino de regreso a su tierra cayeron en manos de los payagua, destino que
compartian con todos los demds indios de la canoa. Jiménez rescato a los seis prisioneros
de los payagua a cambio de abalorios y cosas de metal (Cortesdo 1955: 49).

Al reconocer el tramo superior del rio Paraguay, el padre Jiménez se lamentaba
del “lastimoso estrago y casi total exterminio que el portugués mameluco ha hecho y hace
en estas pobres naciones que poblaban en copioso nimero este gran rio” (Cortesao 1955:
52). Las recurrentes incursiones de los portugueses y la ruina y el trauma que provocaron
en aquellas poblaciones volvieron inviable el asentamiento permanente de indigenas en
las tierras cercanas a la costa. Por eso, para 1708, ciertos guarayos habian despoblado la
orilla del rio a la altura del puerto de Itatin y se habian retirado tierra adentro, hasta llegar
a las cercanias del pueblo de San José (Cortesdo 1955: 111; Matienzo et al. 2011: 101).
Por su parte, en 1743, el pueblo de San Miguel, distante del de San José unos 200 km al

norte, informaba que su poblacion se habia acrecentado en el afio anterior porque:

unas 230 almas de guarayos que se agregaron al pueblo, habiéndose huido bastantes
de estos algunos afios ha, este afio proprio motu no solo se volvieron los huidos a su
pueblo sino trajeron consigo muchos de sus paisanos aun infieles: la causa de haberse
vuelto cristianos, aungue en parte, parece que son los portugueses gque parece iban
en caza de ellos. (Matienzo et al. 2011: 301)

En 1708 el padre Lucas Caballero, que habia salido a misionar desde Concepcion en
direccion al norte con destino a los manasica, fue informado por los indios sibaca que,
hacia el oriente, donde solian estar los samaru, no habia gente porque en esa direccién
“esta asolado de portugueses” (Matienzo et al. 2011:47). De la misma manera contaban
los zarave de las proximidades del Pantanal que habian tenido que mudarse de lugar
porque los portugueses ahora estaban asentados en sus antiguos pueblos (ABNB ALP
MyCh 3). Era el caso también de los curucané, a quienes los nedfitos de San Rafael habian
ido a buscar para que se sumaran al pueblo; para encontrarlos tuvieron que caminar
“muchisimo por haberse retirado de sus antiguas poblaciones, recelando dar en manos de
sus crueles enemigos los portugueses mamelucos, que continuamente los vienen a
cautivar” (Matienzo et al. 2011: 132; ABNB ALP MyCh 3). También otros zarave, junto

con ciertos coereca y guarayo a quienes fueron a misionar los neéfitos de San Rafael en
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1711, contaban que se habian topado varias veces con los portugueses pero que habian
logrado evadirlos refugidndose en un recodo del Pantanal de dificil acceso (Matienzo et
al. 2011:100).

Lo sefialado pone en evidencia el cardcter determinante de las incursiones
esclavistas de los portugueses en la reduccion de los indigenas chiquitos (también de los
arawak-hablantes como los zarave y los otuqui), y por lo tanto en el éxito de la provincia
jesuitica homénima. Tal como advirtiera Cosme Bueno al describirla e informar sobre su
situacién en 1771, “lo que parece que contribuyd mucho para que se entregasen a los
misioneros fue la persecucién que de cuando en cuando les hacian los portugueses del
Brasil, cautivandolos para sus minas y haciendas, principalmente los habitantes del
pueblo de San Pablo” (Matienzo et al. 2011: 418).

Como mostré con los ejemplos citados, el estrago y la esclavizacion fueron las
principales consecuencias de los ataques de los portugueses. Por su parte, la mudanza, la
migracion y la reduccion en pueblos jesuiticos se volvieron las principales formas de
respuesta de los pueblos circundantes del Pantanal y de las orillas del alto Paraguay. La
consecuencia evidente y predecible fue un cambio significativo en la cartografia étnica
de la region. Segun se desprende del registro de la época, casi todos los parisi, arawak-
hablantes proximos al Pantanal por el norte, fueron capturados por los mamelucos.
Algunos de los pocos que lograron evadirse de la esclavitud se incorporaron a los pueblos
de Concepcion y de San Ignacio de Chiquitos. Los zaraves, también de lengua arawak y
conocidos también como jarayes o xarayes, lograron escapar, pero tuvieron que despoblar
la orilla del Pantanal que desde el siglo XVI llevaba su nombre —laguna de los Xarayes.
Un destino similar le toco al gran conjunto de guarayos, es decir, al conjunto de grupos
de guarani-hablantes que residian en la costa del rio o bien que habian migrado
recientemente a las tierras de los chiquitos y que debieron refugiarse en sitios mas alejadas
o bien resignarse a la reduccion en los pueblos de San Miguel, San Ignacio y Santo

Corazon.

3.a.ii. Después de los jesuitas

Ahora bien, aunque en 1769 la parcialidad de los quimeca todavia guardaba resentimiento
con los portugueses y quiso vengar el cautiverio y la muerte de sus parientes, la evidencia
tiende a mostrar un sensible cambio en la relacién de los indigenas de la provincia con

los portugueses. En 1772 un negro que salié a la provincia de Chiquitos por las pampas
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de San Cristdbal, una estancia proxima a la frontera, dijo que en Cuyaba, ciudad de donde
venia, habia siete indios de San Rafael a quienes en Chiquitos identificaron con unos que
algunos afios antes habian salido al monte a cazar y a melear y jamés regresaron (ABNB
GRM MyCh 23 XXXIII). Los indigenas que antafio habian sido repelidos por los
portugueses, y aceptado las misiones para protegerse de sus ataques aceptaban sin
mayores resistencias los ofrecimientos de regalos que ahora les hacian para atraerlos al
Mato Grosso. Asi lo advirtié en 1783 en su diario el comisionado para la demarcacion de
limites, Antonio Seoane, al pasar por el pueblo de Santa Ana, uno de los méas cercanos a
la frontera:

Es pueblo muy corto. Compdnese de poco mas de mil almas sus fondos son tan cortos
que solo existen treinta vacas, diez y ocho mulas, treinta y siete yeguas y cinco
caballos habiendo tenido en sus principios sobre tres mil bacas segiin me consta del
tiempo que maneje esta provincia por lo que ministran los inventarios hechos en la
expatriacion. Esmerase su actual cura Don Gregorio Salvatierra en el adelantamiento
de él sujetando en cuanto le es posible a su gente que por la escasez tiraba a buscar
que comer a los montes y en el dia les ha introducido algin método que los reduzca
a hacer sus chacras. Retirdbanse estos indios hasta el Rio Barbado a pescar donde
tomaron conocimiento con los vecinos portugueses quienes los regalaban y asi se
van inclinando a su amistad de tal modo que en algun tiempo se le conocia asi a estos
como a los demas de la provincia un total aborrecimiento a aquella nacion
profesandole en el dia particular inclinacion. (ABNB ALP MyCh 253)

Las condiciones evidentemente habian cambiado, tanto en lo que respecta a la vida en la
provincia como a los vecinos instalados del otro lado del rio. Seoane no hacia mas que
resumir una situacion a la que ya hice referencia a propdésito de la movilidad de las
parcialidades y de la falta de alimentos en el pueblo, al mismo tiempo que agregaba que
el monte no era el Unico destino de los indigenas que se iban, sino que también lo era el
reino de Portugal. De hecho, motivos similares habian provocado la migracién de los
morotoco a Vila Maria do Paraguay en 1771. Pero el problema no era solamente la
escasez de ganado para repartir como alimento, sino también la de los bienes de fomento
que los indios demandaban a cambio de la extraccion de cera en el monte y del hilado de
algodon, con los que se los habia persuadido de quedarse en los pueblos cuando comenzé
el régimen misional. Mas alla de que los gobernadores culparan a los “candidos neo6fitos”
a quienes “cualesquiera ridicula dadiva los alborota”, lo cierto es que ante la falta de
aquellas cosas que los movia a permanecer en las misiones y ante el trato amigable de los
portugueses que contrastaba con el de antafio, las migraciones se volvieron usuales y

predecibles. Por eso se ordenaba asistir urgentemente a los pueblos fronterizos con efectos
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de fomento para no darles motivo a los indigenas “de irse ocultamente a los dominios de
Portugal a cambiar sus vestidos y los de sus mujeres por machetes, cufias y cuchillos”.
Asi evitarian “que los vayan a buscar a Matogroso por sendas intransitables y que a estos
con este motivo los engafien y seduzcan persuadiéndoles a que se queden en sus
poblaciones” (ABNB GRM MyCh 40 XII).

En una interpretacion reciente sobre estos trasvases se propuso que la atraccion de
los indigenas de los dominios espafioles era parte de una estrategia deliberada de la
“politica indigenista portuguesa”, que buscaba estimular su transmigracion para
emplearlos en el cultivo de la tierra en Mato Grosso. Del lado espafiol la estrategia se
combinaba con una “intensificacion de la explotacion del trabajo [que] fue ciertamente el
factor que provocd los mayores impactos entre las sociedades indigenas de Mojos y
Chiquitos”, porque “con la expulsion de los jesuitas, los indios pasaron a sufrir mayores
presiones para aumentar la produccion” (Lopes de Carvalho 2012b). Mi indagacioén en
los documentos del periodo colonial tardio no ratifica esta ultima condicion para el caso
de Chiquitos. Por el contrario, lo que se desprende del analisis de la informacion
disponible es que las condiciones impuestas por la expulsion jesuitica afectaron al sistema
de la economia misional no por la intensificacion de la explotacion del trabajo indigena,
sino en una merma en el abastecimiento de los bienes de fomento con que se los
incentivaba a extraer cera e hilar algodén. En el capitulo anterior, a partir de una
interpretacion de la funcidn en la economia misional de los efectos de fomento, bienes de
metal y de vidrio, mostré el descontento que provocé entre los indigenas la escasez y la
mala calidad de las partidas que recibieron los pueblos en el periodo borbonico. Aqui
agrego que fue la escasez y no la explotacion extrema lo que anidaba tras la motivacion

indigena para migrar a Portugal.

3.b. De Mato Grosso a Chiquitos

Asi como los indigenas de Chiquitos se pasaban al Mato Grosso, los traspasos en el
sentido inverso también eran frecuentes e incluso mas variados que los primeros en su
composicion étnica y socioecondémica. Hay por ejemplo casos de desercidn, es decir, de
soldados que abandonaron el servicio militar que prestaban a la corona de Portugal. Por
ejemplo, es la situacion de Simplicio Godoy, soldado pedestre oriundo de San Pablo que
abandond su puesto en el destacamento de los Diamantes en el rio Paraguay porque su
comandante lo maltrataba (ABNB ALP MyCh 253). También la de Juan de Silva
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Noguera, natural de Cuiaba y militar, que particip6 en guerras contra los espafioles en las
que, incluso, fue tomado prisionero y que se quejaba de haber sido reconocido “con el
corto compensatorio de ascenderlo a cabo escuadra de pedestres y que por eso estaba muy
disgustado”, a lo que se sumaba que habian querido confiscarle sus esclavos por una
deuda tomada con particulares (AGN Sala IX 20-6-7). Otro dragdn portugués de la
guarnicién fronteriza de las salinas, cuyo nombre no fue registrado, deserté a los dominios
de Esparia entrando por el pueblo de Santa Ana de Chiquitos (AGN Sala IX 20-7-6). Estos
tres casos registrados con més detalle no fueron excepciones puesto que ya en 1771 el
gobernador de Mojos acotaba, a propésito del trafico de los portugueses por la provincia
de Chiquitos, que “en Santa Cruz hay muchos desertores portugueses casados” (ABNB
ALP MyCh 97).

Chiquitos era ademas lugar de paso de otros fugitivos. Atravesar la frontera
permitia evadirse de pleitos con privados o de problemas con la justicia. Varias fojas y
tinta llevo, por ejemplo, el caso de Rosalia Joaquina de Concepcidn, casada en Cuiaba
con Costodio Pires, quien en 1780 se fugé a los dominios de Espafia con Joan Diego de
Barrios. Rosalia Joaquina y Joan Diego se casaron en Santa Cruz. El reclamo del lado de
Mato Grosso incluyd el pedido de que Rosalia fuera capturada y regresada a Portugal y
de que los esclavos “machos y hembras” que se llevod consigo también fueran devueltos
(AGN Sala IX 7-1-6). Hay también casos de evasion de la justicia como, por ejemplo, el
de Lorenzo Joaquin de Acosta, quien llegd a San Juan con su mujer y dos indios en el
mes de junio de 1781 y que declard haber huido de Vila Maria do Paraguay, ciudad donde
residia, por herir a un pedestre que fue a capturarlo por tener un pleito con la hermana de
su mujer (ABNB GRM MyCh 26 XXV). En 1784 se registrd asimismo el caso de Juan
Perera, “moreno bastantemente ladino y racional”, quien llegé a San Xavier huyendo
desde Portugal. Declaré que tuvo una “pendencia con cuatro negros que se robaron una
res de la estancia de la que estaba a cargo”, que matd a uno de ellos e hirio a otro y que
“su amo lo tuvo tres dias escondido debajo de la cama y viendo que no lo podia escapar
de la justicia y horca le dijo ‘toma esta escopeta y hlyete para librar tu vida al reino de
Castilla”” (ABNB GRM MyCh 26 X). La de Juan Perera pudo haberse tratado de una
evasion consentida por su amo, o bien de un relato ficticio para que las autoridades de la
provincia avalaran su fuga. Muchos esclavos se traspasaban para obtener su libertad.
Habia, por ejemplo, bozales, es decir, esclavos recién sacados de su tierra de origen. En
1784 se registro el caso de Miguel Albis Ferrera o Terrera, cantero, de 40 afios de edad,

que habia nacido en Angola, pero vivié en Mato Grosso desde chico, y que se fugd porque

180



su amo falto a la palabra de liberarlo cuando hubiera terminado de pagar su libertad con
trabajo (ABNB ALP MyCh 97; ALP MyCh 253). En 1801 se pasaron un natural de
Banguela y tres de “nacién conga” que trabajaban en actividades mineras y agricolas y
que huyeron junto con un criollo del Mato Grosso por los malos tratos que recibian y por
la poca comida que les daban (AGN Sala 1X 20-7-6).

Los gobiernos de las dos jurisdicciones reaccionaban de forma ambigua ante este
flujo migratorio. Solian permanecer en silencio cuando recibian nuevos pobladores
provenientes del reino vecino, pero no demoraban en reclamar cuando se fugaban
habitantes de sus territorios. Esto ocasion6 una correspondencia diplomatica fluida en la
que los gobernadores de Chiquitos y de Mato Grosso intercambiaban reclamos por los
indigenas perdidos y por los esclavos fugados, respectivamente®®. Llegd a haber
posiciones encontradas con respecto a la devolucion cuando la capitania del Mato Grosso
se justificd por no devolver los indigenas que se les reclamaba, esgrimiendo la condicion
de libres de los indigenas, condicion que, al no cumplirse en el caso de los esclavos,
legitimaba su reclamo de devolucién (AGN Sala IX 20-7-6).

Ahora bien, los vinculos entre ambas jurisdicciones no se limitaban al flujo
subterraneo de los pobladores mas subalternos y a la contrapartida de correspondencia
oficial entre los altos cargos de ambas gobernaciones que intentaba ponerles coto. En el
medio, otros lazos se tendian a diario. Los curas del lado de Chiquitos y los duefios de
estancias del lado del Mato Grosso pasaban al otro lado de la frontera. ¢Por qué esclavos,
soldados e indigenas no habrian de hacerlo?

De hecho, las haciendas de los pueblos se quedaron sin ganado para abastecer a
los indigenas en gran medida porque los curas doctrineros lo vendian a los hacendados
portugueses con fines de lucro personal. Puede ser que, como propuso Lopes de Carvalho
(2012b), este comercio haya formado parte de una estrategia del gobierno de Mato Grosso
para ir avanzando gradualmente sobre los limites de Chiquitos o para desviar el flujo de
metales desde el Alto Peru hacia Brasil —cosa sin embargo dificil de lograr por la ausencia
de moneda en la provincia. Pero en lo que respecta al lado espafiol, no hay dudas de que
el comercio con los portugueses estaba prohibido sin excepcion, lo que no impidio, no
obstante, que los curas lo practicaran. Ya en 1772 el gobernador Pérez Villaronte
solicitaba al obispo de Santa Cruz que les recordara la prohibicion de todo trato y

comercio de la provincia de Chiquitos con Portugal (ABNB ALP MyCh 97). Diez afios

% Ejemplos de ese tipo de correspondencia en AGN Sala IX 20-6-7; ABNB ALP MyCh 253; ABNB GRM
MyCh 25 XIV.
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después era Barthelemi Berdugo quien, al informar al virrey Vértiz sobre el estado de la
provincia, decia que al hacerse cargo del gobierno de la provincia era evidente lo viciados
que estaban los curas de los pueblos al comercio ilicito (AGN Lamas 30/2633). Pasaron
otros diez afios mas y le tocd a Antonio Lopez Carbajal, también gobernador de Chiquitos,
quejarse de lo escandaloso que habia sido el comercio por parte de los curas de San
Xavier, Concepcion, San Miguel, Santa Ana, San Ignacio y San Rafael (ABNB GRM
MyCh 29 XXXIII). Estas manifestaciones de los gobernadores en contra de los curas
fueron puestas en el centro de la escena de la historiografia tradicional a la hora de analizar
los aspectos mas relevantes del gobierno después de la expulsion de los jesuitas. Al
respecto, Gabriel René Moreno (1888) y luego Oscar Tonelli Justiniano (2004)
sostuvieron que los curas se prestaban al comercio ilegal por la falta de pago de sus
sinodos, lo que resulta atendible dado que, efectivamente, la demora en el pago era algo
corriente para quienes se internaban a servir en la provincia. Lo que la expulsion llego a
poner en evidencia, de alguna manera, no fue tanto el desinterés de los curas doctrineros,
que era una realidad, sino la inviabilidad del sistema econdmico misional para obtener
saldos productivos y fiscales positivos. Al fin y al cabo era un sistema que en su origen
habia sido sostenido por el voluntarismo de los padres de la Compafiia de Jesus.

Mas alla de esas cuestiones, lo que quiero destacar aqui es que, en ese comercio
con el reino vecino, el vinculo de los curas con los comerciantes portugueses promovia
el movimiento de indigenas y de negros en la frontera y su eventual migracion. De
muestra sirve el caso del cura de San Juan, quien en 1779 fue denunciado por
contrabando. Los testigos, soldados del destacamento de Santo Corazon declararon ante

el gobernador Barthelemi Berdugo:

que estando en este pueblo de cura el padre Idelfonso Bargas y Urbina vinieron dos
negros de Portugal y los devolvi6 luego con una carta. Que a poco tiempo después
vinieron dos portugueses y el padre Idelfonso los despach6 con Bernardo Figueroa
(mozo que tenia en su compafiia) a la estancia de San Joseph, llevandose este consigo
a Agustin Pachuris y Pablo Taseos que se hallan presentes por los jueces como
igualmente a Pablo Mererote: también llevo a llifonso losipis y a Isidro Surubis,
quienes después se huyeron con Figueroa a Portugal. Que habiendo llegado a la
referida estancia de San Joseph en donde se hallaba de mayordomo Remigio Taseos
(que al presente es Alcalde de segundo voto y presentado ante los demas jueces) con
los vaqueros Lucas Taseos, Xavier Quiaras, Juan Chovirus, Alexo Yobios y
Reimundo Paticus, que se hallan presentes por los jueces, dijeron que el mayordomo
Remigio resistio la entrega de las quinientas reses de ganado manso que mando dar
el padre a aquellos dos portugueses y a sus comparieros que guedaron en aquellas
inmediaciones; pero como el referido Figueroa amenazo delante del padre Idelfonso
al referido mayordomo Remigio de que lo castigaria y azotaria si no se entregaba el
ganado, temeroso de esto salié al campo en compafiia de todos los referidos indios,
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trajeron el ganado y lo entregaron a los portugueses en nimero de quinientas
cabezas. Y hasta el rio Jauru fue el mencionado mayordomo con parte de los indios
nombrados ayudando a llevar el ganado a los portugueses a Matogroso, llevandose
por comparieros a los indios Ilifonso losipis y Isidro Surubis. Que a cosa de un mes
regreso el dicho don Bernardo Figueroa a este pueblo con los dos indios y entro una
carga que traia en el cuarto del Padre Cura Idelfonso. (ABNB GRM MyCh 25 XIV)

No fue la Gnica vez que los portugueses visitaron los pueblos de la provincia, sino una de
tantas que vieron repetirse y en la que también estuvo involucrado quien fuera el cura del

pueblo de San Miguel:

Por agosto al afio de haber llevado aquel ganado vino a este pueblo un portugués que
decia ser vicario de Matogroso, llamado don Esteban Ferro en compafiia de otro cuyo
nombre era Elias, habiéndose quedado otros dos con cinco negros cerca de la
estancia de San Martin; en este tiempo vino de juez de comision don Pedro Parraga,
cura que fue del pueblo de San Miguel, porque de antemano corri6 la voz de la venida
de don Esteban Ferro. Estos al verse se abrasaron y al otro dia don Pedro Parraga le
dio dos mulas propias al Ferroy se fue este luego a Portugal. Figueroa que se hallaba
en este pueblo tuvo aviso de que venian los jueces del pueblo de San Miguel a
prenderlo (como en efecto vinieron para ello de orden del corregidor) y, habiéndose
habilitado de doce caballos y tres mulas de este pueblo, se huyd en alcance del
mencionado Esteban Ferro, llevandose consigo a Ilifonso losipis, a Isidro Surubis a
Juan Terecate y a cuatro mujeres. (ABNB GRM MyCh 25 X1V)

Un tiempo después los vaqueros de la estancia de San Jose vieron a Figueroa, el ayudante
de Idelfonso Vargas y Urbina, con muchos portugueses reuniendo ganados. Lejos de
impedir el inminente robo, se fueron al pueblo temerosos de las armas que llevaban por
lo que “quedaron los portugueses robando a su gusto” (ABNB GRM MyCh 25 XIV). Con
frecuencia, decian los cruceros del pueblo, el mismo cura se iba a la estancia de San
Cristobal durante seis meses o mas “con el pretexto de coger ganado, a tratar con los
portugueses” (ABNB GRM MyCh 25 XVIII)®. Por la informacidn que aporté un desertor
portugués, las dos estancias que habia del rio Jaur( para el sur, se fundaron con “los
ganados que llevo Juan de Almeyda Lara de los terrenos de San Cristobal” (ABNB ALP
MyCh 253). Algo similar pasaba con el ganado de las estancias de Santa Ana, a donde
decian iba un portugués llamado Miguel Pinto para comprar ganado al cura (ABNB ALP

MyCh 253). En fin, las denuncias contra los curas por contrabando abundan. Los casos

% |_os cruceros eran los indigenas que llevaban las cruces de la iglesia en las procesiones y otras ceremonias
sagradas.
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mencionados ilustran una situacion corriente en la provincia en las Gltimas décadas del
siglo XV111°7.

Entonces, tenemos que las visitas de los portugueses a la provincia eran frecuentes
y sistematicas, que habia varios curas involucrados, que las ventas de cabezas de ganado
no eran al menudeo sino en grandes cantidades y que los indigenas estaban al tanto,
aunque no mantenian una posicion unanime al respecto, ya que, de los involucrados,
algunos habian sido amenazados, otros tal vez se habian sumado por voluntad propia y
otros se oponian y lograban mantener su posicion. Como se vio, los curas hacian que los
vaqueros de las haciendas arriaran el ganado hasta la frontera, lo que no impedia que
luego cruzaran a Mato Grosso y se quedaran a vivir ahi, tal vez atraidos por parientes que
ya se habian pasado o bien por las cosas que les ofrecian los portugueses. Algo similar
paso con los esclavos que eran enviados por sus duefios o los soldados por orden de sus
superiores y que conocian asi una alternativa de huida al otro lado de la frontera. Asi lo
muestra el testimonio de Francisco Camargo, oriundo de San Pablo, que habia servido en
las tropas del rey de Portugal y que en 1775 lleg6 a Chiquitos para comprarle ganado al
cura del pueblo de San Juan. Pero no pudo concretar la operacion porque llegaron
comisionados del corregidor de la provincia que se enteraron de anteriores ventas y
compras. Finalmente encontr6 mas conveniente avecindarse y casarse en Santa Cruz
(ABNB ALP MyCh 253).

Los soldados del lado espafiol que componian las guarniciones de frontera
también comerciaban con Portugal. Es el caso, por ejemplo, de Bartolomé Balladares
quien, segun lo que denuncio otro soldado, “es publico y notorio los muchos viajes que
hizo con cargas de cebo y lienzo dicho Balladares a Matogroso, trayendo de alli efectos
portugueses” (ABNB GRM MyCh 27 XLII). Ahora bien, por los partes anuales de los
pueblos sabemos que los soldados percibian su sueldo en productos de la provincia,
textiles y cera, por lo que era esperable que en algin momento quisieran cambiarlo por
moneda o por otros bienes que necesitaran. Al fin y al cabo, la distancia que separaba las

guarniciones de frontera de los mercados matogrossenses era considerablemente menor a

67 Leny Caselli Anzai (2008) analizo estos intercambios desde la perspectiva matogrossense. Sefiald la
necesidad de aprovisionamiento de ganado por parte de la capitania portuguesa y las dificultades para
satisfacerlo desde otros dominios del reino portugués por la distancia que la separaba de ellos. También
explicité la preferencia de los colonizadores y de las autoridades de Mato Grosso por los indigenas
provenientes de las ex misiones jesuiticas, dado el caracter indomito de los que poblaban el territorio de la
capitania. Leny Caselli Anzai y Francismar Alex Lopes de Carvalho (2012a) coinciden en sefialar que
existia una politica deliberada de las autoridades de la capitania de Mato Grosso para atraer indigenas de
las misiones de Chiquitos y de Mojos.
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la que habia hasta Santa Cruz o el Alto Per(. Dadas esas condiciones y tratandose de una
zona harto transitada de ida y de regreso —‘el camino de Matogroso ya se ha hecho muy
carriloso, pues estan viniendo a menudo y siempre traen sus batles de comercio” (ABNB
GRM MyCh 30 XLIII) —, la prohibicion del comercio entre ambas coronas parece ser un
simple detalle omisible desde el punto de vista de los soldados.

La caratula de “contrabando”, como también la idea de la ilegalidad de los
trasvases, quedan mas matizadas aun si se tiene en cuenta que en 1795, cuando se extendio
una epidemia de sifilis entre los indigenas de San Rafael, el gobernador de Chiquitos,
Melchor Rodriguez, recurrié a un médico portugués para tratar al cura de San Rafael, a
su hermano, al cura segundo de Santiago y a algunos indios enfermos (ABNB GRM
MyCh 32 V). Poco después aparecieron las denuncias por contrabando porque el médico
se quedo un afio en la provincia y se llevo una piara de cargas “y se sospecha que la mitad
de las cargas hayan incluido efectos de misiones”, lo que podria ser interpretado como
comercio ilegal. Pero dado que habia prestado servicios de medicina y en la provincia no
circulaba la moneda, existe la posibilidad de que hayan sido el pago que recibié por los
servicios prestados (ABNB ALP MyCh 373), maxime cuando habia sido el propio
gobernador quien solicité a la capitania de Mato Grosso autorizacion para que el médico
portugués lo asistiera. Por eso, al fin y al cabo, no resulta extrafio que otros intercambios
similares contaran con aval oficial, tal como quedd registrado en los informes
administrativos anuales de dos pueblos de la provincia. Uno es el Estado de San Rafael
de 1797, donde se dejé asentado que lo que quedd del azicar que se produjo en el pueblo
luego de deducir aquello que se usaba para el colegio y para los enfermos “se envio junto
con la de los pueblos de San Ignacio y de San Miguel al Matogroso en gratificacion del
acero que mandaron a la provincia” (ABNB GRM MyCh 31 X). Algo similar quedd
registrado en el Estado de San José del mismo afio, cuyo producto del lienzo fue usado
entre otras cosas para remitir “al comandante del Puruby [frontera con Portugal] para
comprar acero a los portugueses a razon de una vara por libra” (ABNB MyCh GRM 32
XI11). En esos afios postreros del siglo el abastecimiento de la provincia por parte de las
autoridades altoperuanas pasaba por su peor momento. En la practica, la capitania del
reino vecino y a la vez rival, proveia de bienes y servicios a la provincia. Si un comercio
que estaba formalmente interdicto era oficialmente avalado fue porque el abastecimiento
oficial de la provincia era paupérrimo, por la cercania de Mato Grosso y por la
disponibilidad en aquella capitania de lo que se requeria en Chiquitos. Esta provincia

ocupaba un lugar geogréfica, politica y econémicamente marginal en el conjunto de los
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dominios espafioles. Por eso ambas jurisdicciones habian sostenido una fluida
comunicacion a lo largo de las ultimas décadas. Ademas, a la evidente falta de interés de
la corona espafiola se oponia la insistencia de Portugal por entrar, conocer, comerciar,
ocupar y adelantar la linea del limite més alla del rio Paraguay.

En suma, negros, blancos, indios, productos y servicios que circulaban de un lado
al otro de la linea que separaba los territorios de Espafia y Portugal ponen en evidencia la
permeabilidad de la frontera. Hay quienes interpretaron estos movimientos en términos
de “negociacion de lealtades”, como si la lealtad de los transfugas hubiera sido objeto de
una transaccion en la que ganaba el mejor postor. Segun esta tesis, la migracién de los
indigenas de Chiquitos al otro lado de la frontera habria sido una respuesta a la ruptura
del pacto colonial que significd la expulsion de los jesuitas y la “intensificacion de la
explotacion del trabajo” (Lopes de Carvalho 2012b). Sin negar que en algunos curas e
indigenas se pudieron haber jugado sentimientos como la lealtad a un rey o a un régimen
de gobierno colonial —por cierto dificiles de rastrear en los documentos salvo expresion
manifiesta —, me limitaré a decir que lo que se desprende de la evidencia estudiada es que,
si habia en los indigenas algo homologable a la lealtad, era la atraccion que
experimentaban por los donecillos y por quienes les garantizaran el acceso a ellos. Por
otro lado, las situaciones con las que ilustre ese estado de cosas para fines del siglo XVIII
muestran la paradoja que plantea la fluidez de la circulacion de un lado al otro de la
frontera con el pretendido caracter de limite entre los dominios de dos imperios
coloniales. No es una situacion exclusiva de este espacio sino, por el contrario, una
caracteristica propia de las fronteras en general (White 1991; Quijada 2002; Mandrini y
Paz 2003). Y, como en la mayoria de los casos, es una paradoja que se resuelve en su
propia contradiccion, en especial para el caso de quienes cruzaban desde Portugal.
Precisamente porgue ahi habia un limite territorial, hay personas que estaban decididas a
traspasarlo. La esclavitud de los negros africanos no deja dudas sobre el movil de su
huida. Alguna informacién fragmentaria nos llega sobre los motivos de descontento de
los soldados pedestres ya que el cambio de jurisdiccién significaba la libertad en un
sentido acotado o absoluto. Al cambiar de territorio se jugaban sus destinos y trayectorias
personales. El de muchos de ellos fue la ciudad de Santa Cruz, pero el de otros fue la
propia provincia de Chiquitos. Estas situaciones que, junto con otros casos de espafioles
y criollos asentados en la provincia, analizaré en el proximo apartado, me permitiran
entonces reflexionar sobre el cardcter determinante de la frontera en la configuracion

sociocultural e interétnica de la provincia y poner el foco, en la medida en que la evidencia
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lo permita, en las formas de interaccion que los indigenas desplegaron en esas

circunstancias.

4. PUEBLOS DE INDIOS, NEGROS Y BLANCOS

Simplicio Godoy, soldado pedestre, natural de San Pablo y a quien ya me referi al repasar
los casos de desercion a la provincia de Chiquitos, se fugé en 1781 porque su comandante
lo maltrataba. Podria suponerse que su destino fue la ciudad de Santa Cruz, como el de
muchos otros desertores. Pero en 1790 aparece involucrado en una causa por contrabando
en la provincia de Chiquitos. Es referido como “negro” y como “vecino del pueblo de

(13 7

Santiago”, que “publicamente vende en esta ciudad [Santa Cruz] lienzo, sobremesas y
otros efectos de la provincia de Chiquitos diciendo que uno y otro se ha dado en
satisfaccion de su sueldo” (ABNB GRM MyCh 28 VIII). Efectivamente, como sefialé al
referirme al caso del soldado Bartolomeé Balladares a quien tildaban de contrabandista por
vender efectos de la provincia en Mato Grosso, el sueldo de los soldados de la frontera
era pagado regularmente en bienes producidos en la provincia como textiles y cera, a falta
de moneda.

Similar a la situacion de Simplicio Godoy, avecindado en Santiago, es el caso de
José Moreno, cuya procedencia portuguesa no puedo asegurar, pero como prestaba
servicio militar en la tropa, vivia en un pueblo de frontera y su apellido era Moreno, en
probable alusion al color de su piel, es posible que haya sido un desertor portugués®. José
Moreno era un soldado de la guarnicion de frontera de Santo Corazdn que tenia como
principal objeto hacer frente a los ataques de los guaycurl. EI 15 de septiembre de 1780
aparece junto con otros soldados firmando una declaracion hecha en Paraje del Motacu,
Palmares del Santo Corazdn. En ella daban testimonio y denunciaban los malos tratos de
los curas de los pueblos hacia los indigenas (ABNB GRM MyCh 25 XIV). Lo llamativo
es que algunos afios mas tarde (en algiin momento entre 1787 y 1790), a propésito de una
causa por contrabando, el cura del pueblo de San Juan informaba al gobernador sobre la

“nulidad que tiene Joseph Moreno en el matrimonio contraido hace anos con Rosa

% Era una practica usual la de reflejar en el apellido la condicion étnica de algunos individuos que no eran
blancos. Hay ejemplos de guaycurd que fueron capturados en la guerra chiquito-guaycurd y que treinta
afios después aparecen en declaraciones por causas de contrabando con un nombre espafiol y con el apellido
Guaycur(: Pedro y José Guaycurd (ABNB GRM MyCh 28 VIII). Serén objeto de andlisis en el siguiente
capitulo.
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Chorus, india de este de mi cargo”, al tiempo que se habian tomado medidas para “evitar
la escandalosa vida de este sujeto y el mal ejemplo que tiene esparcido entre estos
infelices nedfitos con la ilicita y publica amistad que tiene con una hermana de la dicha
su esposa hominada Juana Comeos” (ABNB GRM MyCh 27 XLlI). Es decir que José
Moreno no solo era soldado en la frontera sino que se habia casado con una indigena y
avecindado en San Juan, y ademdas habia cometido adulterio con la hermana de su
esposa®. Esta cercania doméstica con los indigenas, producto del matrimonio con una de
ellas, explica que las autoridades de la provincia se sirvieran de él para traducir las
declaraciones de los nativos en las investigaciones que se realizaban, como quedd
registrado en 1790 en la de Pablo Yopies, indigena del pueblo de San José en una causa
por contrabando (ABNB GRM MyCh 28 VII1).

Tenemos entonces dos ejemplos de soldados, probablemente los dos morenos y
desertores, avecindados en dos pueblos distintos de frontera. Podria pensarse que son dos
excepciones que confirman la regla de la exclusion de habitantes no indigenas en los
pueblos de la provincia. Pero hay indicios de que eran muchos los morenos que vivian en
los pueblos, ya fueran soldados desertores o esclavos fugitivos. Asi lo refleja un borrador
sobre una propuesta para ordenar el gobierno de la provincia que no esta firmado pero
que, a juzgar por la caligrafia, es probable que la haya escrito el gobernador Barthelemi
Berdugo en la década de 1780. En estas paginas decia que era importante que los jueces
indigenas de los cabildos hicieran castigos ejemplares a las faltas de cumplimiento de las
normas y que “los negros y mulatos se tendran, haciéndoles favor, en la clase de los
indios, sujetos sus castigos al acuerdo de los jueces naturales”. Entonces, segun la clase
de sujetos que incurriesen en los delitos se les debia medir el castigo “de modo que
comprenda el populacho gue los delincuentes no son perdonados de la correccion que les
corresponde y si son indios, negros o mulatos deben azotarse a ejemplar vista del pueblo”
(ABNB GRM MyCh 39 XXXIV). Es decir que proponia que los negros y los mulatos
fueran homologados con los indigenas, lo que denota que la presencia de esa clase de
gente en los pueblos era tan frecuente que ameritaba regular su estatus punitivo. La
inferencia es por demas sugestiva si se tiene en cuenta que la normativa vigente no
prohibia la presencia de pobladores de una condicidn étnica distinta de la indigena, pero

tampoco la alentaba ni la toleraba de manera ilimitada porque, por ejemplo, no se permitia

% Tal vez la hermana clasificatoria, 0 hermana de distinto padre, dada la diferencia entre sus apellidos:
Chorus y Comeos. Todavia esté pendiente deslindar el criterio por el que se asignaban los apellidos entre
los indigenas de los pueblos de Chiquitos.
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la permanencia de hombres no indigenas solteros, mientras que los casamientos entre
mujeres indigenas y forasteros eran posibles, siempre y cuando fueran consentidos por
los parientes indigenas’.

Todo parece indicar que esa condicion reduccional heredada de la época jesuitica
iba perdiendo peso a medida que pasaba el tiempo y se imponian otras situaciones
asociadas con la proximidad de la frontera y con la lejania de los centros coloniales de
poder.

Entonces, asi como la condicion fronteriza hacia de Chiquitos un refugio para los
portugueses fugitivos, para el gobierno colonial espafiol la convertia en un lugar apto para
el confinamiento. En 1783 fue remitido a la frontera Faustino Fernandez, desterrado por
un afo al destacamento militar, acusado de jugador y de cometer adulterio con la mujer
de un vecino. Al afo siguiente Martin Mendes y Manuel Justiniano corrieron la misma
suerte, ambos condenados a servir “sin sueldo en la frontera en pena de sus delitos”
(ABNB GRM MyCh 26 XIV). Por su parte, Francisco Rico, militar que cumplia servicio
en la provincia, se quejaba de que los demas soldados lo desconocieran como militar
porque se rumoreaba que habia cometido un asesinato en Peri (ABNB GRM MyCh 27
XLII). De a poco, durante las ultimas décadas del periodo colonial se fue delineando el
perfil de lugar de confinamiento que al inicio del periodo republicano asumiria
formalmente la villa de San Matias. Dado que las reglamentaciones dispuestas para la
provincia eran especialmente explicitas en la prohibicion de dejar entrar a espafioles y
criollos solos y de que los indios trataran con blancos, cosa que s6lo podian hacer curas
doctrineros, los gobernadores y los administradores seculares (ABNB GRM MyCh 24
IV, 28 VI), estos casos de reos confinados en la frontera eran excepciones de la norma

especialmente autorizados por la Audiencia de La Plata.

0 Asi fue dispuesto en los articulos 38, 44 y 45 del Reglamento del Gobierno Temporal dictado por el
obispo Herboso en 1769 (ABNB GRM MyCh 24 V). Los dos primeros, relativos a los comerciantes,
explicitamente prohibian la permanencia de forasteros en los pueblos: “No se permitira que los forasteros
que entraren se apeen y vivan en las casas de los indios porque estando reducidas estas a una pieza donde
se acomodan con sus mujeres e hijos no sélo les causarian notable incomodidad sino que se daria ocasion
a que se produjesen celos en los maridos y a que las hijas fuesen atropelladas y profanadas [...]
exponiéndose el pueblo a inquietud por lo que en las leyes veinte y una y siguientes libro sexto titulo tercero
se prohibe que los espafioles mestizos negros y mulatos vivan en los pueblos de indios ni se puedan detener
en ellos con el titulo de mercaderes porque la experiencia ha ensefiado que muchos de estos traficantes son
hombres llenos de vicios y capaces de contaminar a los que tratan.” Luego hacen especial mencion del
cuidado que habria de tenerse con aquellos que no estuvieran casados o que hubieran ido a la provincia sin
su mujer: “que los forasteros que no son casados o tuvieren ausentes sus mujeres no se les permita mucho
tiempo en los pueblos.” A aquellos que si llegaran casados y con su mujer, se les permitia permanecer e
incluso avecindarse, siempre y cuando los indigenas no se opusieran. Los articulos referidos a los
matrimonios sefialan los recaudos que debian tomarse en caso de que el casamiento de un forastero con una
mujer indigena fuera inevitable, entre los que el consentimiento de la familia es sefialado como prioritario.
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Pero no eran los Unicos. Veamos el caso de Manuel Mufioz y Barbeito, oriundo
de Cochabamba. Se habia casado alrededor de 1777 con “Ignacia Sapores india neta del
pueblo de San Juan”, fijé su residencia en el pueblo de San José (probablemente por la
conexion mas directa de ese pueblo con Santa Cruz) de modo que estaba oficialmente
avecindado en la provincia. Tal vez a causa de su condicién de vecino tuvo que prestar
servicio en la milicia como soldado de la guarnicion de frontera, segiin consta en un

pedido de certificacion de 1787:

parezco ante la acreditada justificacion de Vuestra Merced y digo que conviene a mi
derecho el que Vuestra Merced me dé a continuacion de este, mi pedimiento, una
certificacion expresando como fui al pueblo de Santiago, frontera del enemigo
barbaro guaicuru a estarme alli el tiempo que amenaza riesgo como es el de aguas.
Y me mantuve el espacio de dos meses y dias cumpliendo la superior orden de VS
que me paso con fecha 19 de enero de 1787 y me he retirado en el dia [8 de abril de
1787] a esta mi residencia a reparar mi familia, y el de haber hecho este servicio a
costa y mencion sin perjudicar en nada al real haber. (ABNB ALP MyCh 206)

En el pedido de armas para cumplir el servicio constaba ademas que habia otro soldado

con quien compartia la misma condicién:

pido de pronto a Vuestra Merced una arma la correspondiente p6lvora y municién la
que si no se gasta en alguna invasion que haya de barbaros guaicurues aseguro el
revolver a Vuestra Merced todo integro el tiempo de mi retirada y pido me den
Vuestras Mercedes al pie de esta bajo de sus firmas la pronta ejecucion que practique
al superior mandato de su sefioria [el gobernador] aclarando Vuestras Mercedes el
dia que llegue que es hoy 8 de febrero de 1787 al mes también en mi compafiia vino
al mismo efecto Miguel Inojosa, casados ambos en esta provincia con mujeres
naturales de ella. (ABNB ALP MyCh 206)

A diferencia de José Moreno o de Simplicio Godoy, Manuel Mufioz y Barbeito no era de
profesién militar, sino apenas un miliciano que prestaba servicios cuando el gobernador
se lo pedia. Otras eran sus actividades principales en la provincia, segun se desprende del
expediente que siguié la Audiencia de La Plata por una acusacion de contrabando que
presentd el gobernador Barthelemi Berdugo en su contra (de hecho, la certificacion de
servicios es uno de los documentos que Mufioz y Barbeito presentdé para mostrar su
predisposicion a servir a la corona). Entre los descargos en los que su abogado explicaba

y justificaba las acciones por las que lo acusaban sefialaba que:

para sufragar los precisos gastos de su familia le ha sido indispensable dedicarse al
trabajo justo que ofrecen aquellas regiones en cuya virtud asi él como su consorte
han internado a dicho pueblo precedidas las correspondientes licencias de los
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gobernadores politicos y militares aquellos efectos que son Utiles y necesarios para
los indios. Mas como estos carezcan de dinero para socorrer sus necesidades se
hallan en la urgencia de trocar con aquellas especies que necesitan sus pocos
algodones y ceras sucias que adquieren de sus propias chacras con una total
independencia de todo aquello que es perteneciente al recomendable ramo de
recepturia. (ABNB ALP MyCh 206)

Lo que significa que Manuel Mufioz y Barbeito introducia a la provincia por su cuenta
los bienes que en la administracion de la provincia se conocian como “efectos de
fomento” y los intercambiaba por su cuenta por la cera y los tejidos que producian los
indigenas, sin que éstos pasaran por el registro de la administracion de la provincia. Esta
practica no era realizada a espaldas de las autoridades locales, porque segln consta en la
misma carta que presentd ante el gobernador para pedir certificacion también solicitaba

que:

igualmente se ha de servir asimismo declarar en dicha certificacion como al cura de
este pueblo le tengo prestados mil hilos de chaquiras para el tiro y adelantamiento
de la recepturia aun privandome el adelantar mis cortos intereses como consta a VS
este préstamo. (ABNB ALP MyCh 206)

Sin embargo, en 1787 lo acusaban a €l y a su esposa de sacar cera, telas de algodon y
rosarios de produccion local para venderlos en Santa Cruz. El gobernador que lo habia
hecho, Barthelemi Berdugo, aseguraba que, por estar casado con una “india natural” de

la provincia y, a causa de ello, estar avecindado en el pueblo de San José:

el comercio y trato que se le permitio es el mismo que segln las leyes de Indias se
persuade pueden y deben tener libremente unos indios con otros, comprando o
permutandose lo que produce el sudor de sus propias cosechas e ingeniandose en lo
gue mas les convenga como asi lo practican aquellos naturales especialmente los del
referido San José que llegan a tejer bastantes varas de lienzo al afio sin gravamen del
ramo de recepturia. (ABNB ALP MyCh 206)

Es decir que, para Barthelemi Berdugo (el mismo que habia propuesto homologar el
estatuto punitivo de negros y mulatos con el de los indios), el matrimonio de Manuel
Mufioz y Barbeito con Ignacia Sapores lo colocaba en la misma posicion que los
indigenas y, en virtud de eso, solamente tenia permitido trocar el producto de su trabajo
por el del trabajo de alguno de los indigenas. Pero Mufioz y Barbeito habia contravenido
esta disposicion y “con su ingeniosa habilidad” avanzaba sobre los indigenas “surtiéndose
desde afuera de aquellas cosas que estiman” (ABNB ALP MyCh 206). Para las

autoridades de la provincia se habia extralimitado al intercambiar bienes importados por
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bienes producidos por los indigenas. Pero no solo eso sino que también pretendia
comerciarlos afuera de la provincia sin pasarlos por el ramo de recepturia, lo que significa
que la administracién de la provincia nunca registraria la salida de los productos, por lo
que la ganancia de ese intercambio quedaria exclusivamente en manos de Mufioz y
Barbeito.

Este se defendi6 esgrimiendo dos argumentos. El primero era que el articulo 27
del Reglamento del Gobierno Temporal disponia que aquello que las indias hilaran por
fuera de las dos libras con las que contribuian anualmente a la comunidad podian venderlo
a los particulares que entraran a la provincia a comprérselo. En el mismo articulo se
disponia ademas que lo que los indigenas obtuvieran de esas ventas seria destinado a las
arcas del pueblo. Cierto es que el reglamento del gobierno temporal de 1769 reservaba
esa posibilidad, pero en otros articulos prevenia que, de entrar los espafioles a los pueblos
para comerciar debian hacerlo de forma ordenada, por ejemplo, mediante ferias o puestos
autorizados y supervisados por las autoridades (ABNB GRM MyCh 24 IV - Articulo 36).
Ademas, se recelaba de los engafios de los que podian ser victimas los indigenas, por lo
que reservaba a los curas y corregidores las transacciones con “efectos de Castilla”, es
decir, con bienes importados (ABNB GRM MyCh 24 |V - Articulo 40). Pero més alla de
las disposiciones y de las interpretaciones, el punto de discordancia era el estatuto que le
correspondia asumir a Manuel Mufioz y Barbeito y a cualquier otro blanco o criollo
avecindado por haber contraido matrimonio con una indigena. Estos casamientos mixtos
estaban contemplados en el articulo 46 del reglamento, pero éste no incluia
especificaciones sobre el estatuto que adquiria el forastero. Mientras que Barthelemi
Berdugo decia que debia atenerse a lo mismo que los hombres indigenas, Mufioz y
Barbeito pretendia para su defensa una doble condicion que, en tanto indigena, le permitia
acceder a los bienes que producian los demas indigenas y, como criollo, comprarselos.
Lo que no se ajustaba a ninguna norma, por cierto, era que los pagara con “efectos de
Castilla”.

Pero para eso Mufioz y Barbeito también tenia una explicacion, que era su segundo
argumento: los bienes que habia internado a la provincia en 1784 por el equivalente a
1225 pesos tenian el aval del gobernador Berdugo. A lo que agregaba, para que el cura

de San José lo confirmara en su declaracion, que como en ese tiempo:

no tuvo Vuestra Merced [Manuel Rojas, cura de San José] suficientes efectos de
recepturia por cuya causa dejo Vuestra Merced de recoger el todo de las ceras sucias
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que tenian los indios en sus casas y habiendo yo anoticiado a Vuestra Merced que
los nedfitos naturales estaban tristes ya casi desnudos porque en buenos afios ya no
venia recepturia formal ni completa para socorrer sus necesidades me respondio
Vuestra Merced ;y que haremos? Yo en esta parte no tengo la culpa si no es el sefior
gobernador y asi paciencia yo no puedo quitarles sus ceras de balde y asi mas que se
pierda’. Y viendo yo que no tenia que darles Vuestra Merced le supliqué diciendo
que una vez que los indios tienen sus poquitos bollos de cera sucia suyos propios y
que estos van aun haciendo candelas o lamparas a causa de que no tienen a quienes
vender ni Vuestra Merced tiene que darles, deme licencia de que yo pueda hacerlo
supuesto que se tiene de perder porque la cera sucia guardada tiempos se pierde y asi
tomando la venia de Vuestra Merced les compré por su mano. Y con el favor de
Vuestra Merced se beneficia de lo que rindi6 8 cargas de cera fuerte con el peso cada
marqueta de 5 arrobas 5 libras neto, la que a cuatro reales libra monta un mil pesos
poco mas. (ABNB ALP MyCh 206)

Es decir que, ante la falta de efectos de fomento en los pueblos, Mufioz y Barbeito

intercambid la cera que habian extraido los indios del monte por los efectos que €l habia

importado por y pagado a su cuenta, segun decia, consentido por el cura del pueblo.
Luego, en lo que a la compra de los tejidos respecta el intercambio no habia ido

en perjuicio de la provincia, porque los efectos en cuestion el acusado los invirtio:

en los naturales del pueblo sin ningdn perjuicio, como es: di al corregidor Ignacio
Curibo noventa pesos, mas al juez alcalde Thomas lopies treinta pesos, mas al finado
teniente Domingo Peez 80 pesos, mas al alférez real Joseph Taconos 90 pesos, mas
al mayordomo Marcelino Xarupas 40 pesos todo esto a pagarme ellos en lienzo como
que tienen sus algodonales y a este tenor he comprado algodoén a poquillos de todos.
(ABNB ALP MyCh 206)

De este fragmento se interpreta que el lienzo saldria de las chacras domeésticas de la
familia de los jueces (lo que no explica, sin embargo, con qué los irian a tejer si no era
con los telares de los talleres del colegio). En el mismo sentido de refutar que con estos
intercambios él hubiera vulnerado la administracion o las cuentas de la provincia, decia
que las 800 varas de lienzo que lo acusaban de querer comerciar ilegalmente eran bien
habidas porque habia auxiliado al cura del pueblo con mil hilos de chaquiras, a pedido
del gobernador, por cuyo préstamo no habia obtenido beneficio alguno. También
abastecid al gobernador, a cambio de 3000 rosarios, de bienes para repartir a los indios
en una fiesta, como era costumbre. Como se ve, Manuel Mufioz y Barbeito encuentra en
la escasez de los efectos de fomento y de gratificacién un argumento para dar vuelta las
acusaciones ya que el reparto de esos bienes entre los indigenas redundé en que los
productos de la provincia no se echaran a perder. Sumado a eso, gracias a su pertenencia

al pueblo y a su condicidn de vecino estaba en posicion de recibir lo que los indigenas le
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daban, con pleno derecho, pero también con la obligacién de hacerlo. Manuel Mufioz y
Barbeito decia que el hilado del algodén que recibia por medio de los distintos
intercambios se hacia “con mingas que hacen de costumbre entre el avecindaje los dias
que a ellos les toca”, que era lo mismo que decir que tenia derecho al producto del trabajo
de hilado de los indigenas porque él formaba parte del grupo de parientes y, por lo tanto,
de los beneficiarios de la minga. Por otro lado, se ufanaba:

Como tengo mi estancia y cuando mato alguna res para el gasto de mi casa ocurren
a mis puertas casi toda la gente a pedirme trayéndome sus algodoncitos e hilos cuyos
regalos no los puedo dejar de recibir supliéndoles en recompensa con sus trozos de
carne y queso y de estas juntas al cabo del afio me rinden alguna porcion de varas de
lienzo con mi ingenio y esto no cede en perjuicio total de recepturia ni menos la
comunidad. (ABNB GRM MyCh 28 VIII)

En suma, la condicién de vecino, el parentesco con los indigenas y el desabastecimiento
de bienes de fomento por parte de la administracion confluian en los fundamentos de la
defensa de Manuel Mufioz y Barbeito. El dato de la estancia, declarado con tanta
naturalidad, no puede ser pasado por alto. Era, segun este afirmaba, una estancia donde
criaban ganado que el cochabambino habia llevado desde Santa Cruz, lo que resulta por
demas llamativo porque, como explique en el capitulo V, en el régimen misional las
estancias y la cria de ganado se cefiian al mismo canon comunitario que organizaba el
trabajo productivo de los indios en los pueblos. No habia propiedad privada de tierras ni
de ganado y la carne se usaba para alimentar a quienes cumplian sus turnos de trabajo
comunitario y para repartir en fiestas; las tierras de uso doméstico y familiar no tenian
ganado. Tal como lo establecia el Reglamento del Gobierno Temporal en su Articulo 22:
“no conviene con los indios en particular crien ganado vacuno y caballar” (ABNB GRM
MyCh 24 V). Por eso la estancia de Manuel Mufioz e Ignacia Sapores es sugestiva y mas
todavia si se tiene en cuenta que la historiografia sobre la region sostiene que la
liberalizacion de la ocupacion de tierras comenzo recién en 1840. Lo cierto es que Mufioz
no solo tenia su propio ganado sino que le habia vendido una yegua al gobernador
Francisco Xavier Cafias a cambio de 600 varas de lienzo producidas en la provincia, y
ademas repartia carne y queso entre los indigenas de San José, quienes a cambio le daban,
como Yya fue citado, “sus algodoncitos” (ABNB GRM MyCh 28 VIII).

En suma, Manuel Mufioz y Barbeito gozaba de una consideracién especial al tener
una estancia privada, de un estatuto de criollo que le permitia entregar bienes de fomento

a los indigenas y comerciar los productos locales en el mercado crucefio, y al mismo
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tiempo de su condicién de vecino de San José y, por lo tanto, de cierto carécter de indigena
que le permitia recurrir a las mingas con sus parientes e intercambiar bienes como si se
tratara de iguales.

En la causa también consta la declaracion de Ignacia Sapores, su esposa, quien
explicaba la importancia que representaba para ellos realizar las actividades por las que
se los acusaba:

hallandome conyugado del matrimonio con la persona de don Manuel Mufioz y
Barbeito he procurado cuidarle en lo que mi corto trabajo ha podido para de esta
manera sobrellevar las obligaciones de casado y familia que al presente nos
acompafia, quienes piden por justicia la debida asistencia y cuidado conforme al
esclarecido nacimiento que a mi esposo le circula y para el descargo de las sumas
necesidades que se padece en esta remota provincia hemos procurado asi mi parte
dicho marido como yo trabajar medianamente en los variables frutos que produce
este pais como es en sus algodones y tejidos asi con mi personal sudor como con las
mingas y ayudas que entre nuestra naturaleza nos es permitido. (ABNB ALP MyCh
206)

Ignacia Sapores declaraba no haber hecho mas que ayudar a su esposo a cumplir con sus
obligaciones de casado entre las que se encontraba auxiliar a toda su familia. Pero esta
obligacién no estaba anclada en su condicion de pariente, sino en su “esclarecido
nacimiento” que lo ponia en una situacion ventajosa para satisfacer las necesidades que
tenian. Es sabido que estas “necesidades” no eran otra cosa que los bienes de fomento,
cosas que por estar asociadas con los blancos gozaban de un aprecio especial por parte de
los indigenas, mientras que en el “esclarecido nacimiento” parece resonar el eco de la
“buena eleccion” de las armas de hierro y, en negativo, el de “la mala eleccion” de las de
madera. Ignacia Sapores destacaba ademas “el grande alivio que al presente nos
administra de tener estancia propia de ganado vacuno y caballar que con sus agencias y
trabajo interné a esta mi sefior esposo de la ciudad de Santa Cruz” (ABNB ALP MyCh
206). Ahi, tal como lo habia explicado su marido, los indigenas se acercaban esperando
que se les repartiera algo de carne, dada la escasez de ese alimento en el pueblo. De esa
manera justificaba que a cambio les entregaran algodon e hilos. Ignacia declaré ademas
que la confiscacidn de los bienes que esperaban vender en Santa Cruz, es decir, las varas
de lienzo que consiguieron por la venta de la yegua y los hilos que obtuvieron por la
minga de sus parientes, los perjudicaba sobremanera, porque ella esperaba que por la
colocacion de esos productos en el mercado su marido le “trajese ropa de vestir y otros
urgentes necesarios que por aca se carecen” (ABNB ALP MyCh 206). Seguramente

Ignacia Sapores se distinguiera asi de otras mujeres de su pueblo que solamente recibian
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el reparto de carne de las estancias del pueblo y que se vestian con el lienzo que se
producia en la provincia y eventualmente con la bayeta que llegaba como recompensa por
sus hilados. Es probable que las mujeres casadas con los soldados también contaran con
ese acceso preferencial a los bienes Ilegados de afuera. Sin ir mas lejos Rosa Chorus,
esposa de José Moreno, quien también habia sido denunciado por contrabando, debid
gozar de una condicion similar porque Manuel Mufioz y Barbeito en su declaracion dijo
que algunos de los efectos de fomento que repartid entre los indigenas no los habia
comprado €l en Santa Cruz sino que “los compro del licenciado don Josseph Jasinto
Herrera, cura primero del pueblo de la Concepcién de esta provincia quien propuso la
venta al declarante [...] y que en iguales términos u otros semejantes contraté con Joseph
Moreno vecino del pueblo de San Juan” (ABNB GRM MyCh 28 VIII). Segun habia
llegado a saber Mufioz y Barbeito los efectos los habia introducido el gobernador
Francisco Xavier de Cafias, quien se los vendi6 al cura a cuenta de su sinodo y este, al
parecer, recurrié a los vecinos y soldados que vivian en la provincia para que esos bienes,
puestos a circular, rindieran productos comercializables en el mercado crucefio. También
un soldado, Alejandro Baca, recibié parte de los efectos de Jose Jacinto Herrera. En fin,
develar el entramado de complicidades que involucraba a autoridades oficiales, vecinos
no indigenas, soldados, curas e indigenas en una red de comercio paralelo al oficial
excede los objetivos de estas paginas. Aqui bastara con sefialar que el cura de Concepcion
fue denunciado por el cabildo del pueblo por estas irregularidades (ABNB GRM MyCh
25 X1V, 26 XXX). Asimismo, que todas estas situaciones se repetian con regularidad y
que fueron protagonizadas por los curas de practicamente todos los pueblos, tal como
oportunamente lo advirti6 Gabriel René Moreno (1888).

Con respecto a la distincion de las mujeres indigenas, en la misma situacion que
Rosa Chorus, esposa de José Moreno, e Ignacia Sapores, debieron haber estado la esposa
de Miguel Hinojosa, vecino de San José, que cumplid el servicio en la frontera con los
guaycur( junto con Mufios y Barbeito, y la de José Mariano Carrillo, probablemente
casado en Santo Corazon. Sabemos de este matrimonio por la declaracion de Carrillo en

una causa sobre una rebelion de los indios de ese pueblo en 1806:

Declara que se hall6 en este colegio al tiempo del alzamiento y que por defender al
administrador a instancias de la sefiora que le instaba a que abriese puerta por donde
entrar quebré el declarante un balustre y los indios alzados le atemorizaron y le
dijeron apartate mira que sois casado aqui en nuestra tierra porque te hemos de
matar (ABNB GRM MyCh 34 VIlII, énfasis agregado).
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Por el expediente sobre el levantamiento de San Ignacio de 1790 también es posible
conocer el caso de Pabla Someos, quien vivia amancebada con Juan Vera y Gallo, sobrino
del cura del pueblo y que se negaba a hacer vida matrimonial con su marido legitimo, lo
que motivo la vergienza y el castigo de sus hermanos (AGN Sala IX 20-6-7). En todos
los casos, es como parte de informacion secundaria de causas por rebelion, contrabando
o defraudacién a la administracion real que llegamos a saber de la existencia de estas
uniones interétnicas, matrimoniales o de hecho. Es probable que haya habido méas y que
la documentacion oficial no sea explicita al respecto porque la presencia de tantos no
indigenas, aunque tolerada, se suponia que fuera la excepcidn y no algo generalizado.

De cualquier modo, aun contando solamente con los casos aqui sefialados, el
muestrario de foraneos asentados en la provincia es amplio y variado. Soldados y esclavos
desertores de Portugal devenidos en militares al servicio de la corona espafiola, soldados
crucenfios, reos que cumplian su condena en las guarniciones de frontera, comerciantes:
todos hombres asentados, por periodos de duracion variable, de forma permanente en
Chiquitos. La imagen de la provincia que proyectan todos y cada uno de estos ejemplos
es la de un dinamismo originado en su lejania del centro del poder colonial y su cercania
con el reino de Portugal, que también tenia como protagonistas a los indigenas que la
habitaban.

5. RELACIONES INTERETNICAS EN UNA PROVINCIA DE FRONTERA

En el periodo colonial tardio Chiquitos estaba habitada por indigenas, pero también por
blancos y negros. Esto no contradecia la normativa que rigi6 el gobierno de la provincia
después de la expulsion de los jesuitas, donde los matrimonios con forasteros estaban
contemplados y eran tolerados. No obstante, el espiritu de la reglamentacion era
introducir la menor cantidad posible de cambios. De ahi que se mantuviera el régimen de
los pueblos de indios y del cabildo indigena como instancia de consulta, de control y de
representacion. En el mismo sentido puede interpretarse la homologacion de los negros y
mulatos y de los vecinos criollos al status de los indigenas en lo que a la condicion
punitiva o a la posibilidad de intercambiar con los indigenas respecta. No obstante esta
vigencia de los principios del régimen reduccional, los ejemplos mostrados a lo largo de
este capitulo ilustran matices de largo alcance, proyectan un escenario ciertamente

divergente del que supieron transmitir los jesuitas en su época y muestran otras variables
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en juego a la hora de caracterizar la situacion sociocultural e interétnica de la region en el
ultimo tramo del periodo colonial.

La condicion mediterrdnea de Chiquitos y la consideracion marginal que recibia
de las autoridades coloniales del Per(, de Charcas y luego de Buenos Aires la empujaban
constantemente al desabastecimiento. Los resortes locales de la administracion colonial
se orientaron a subsanar esa situacion, aunque eso implicara recurrir a una ilegalidad no
explicita y tal vez ignorada pero probablemente tolerada en las altas esferas de poder, a
causa de la misma marginalidad que la provocaba. No es extrafio que los intercambios
con el reino vecino estuvieran a la orden del dia y que en méas de una oportunidad hubieran
tenido que recurrir a ellos de manera oficial para abastecer a la provincia de ciertos bienes
0 para contar con ciertos servicios. De la misma manera, por esta condicion fronteriza
con el reino de Portugal y con una economia esclavista, era casi impensable que las fugas
desde ese reino no tuvieran lugar. Entonces, ambas circunstancias contribuian a la
instalacion de blancos y negros en Chiquitos.

Sin embargo, ninguna de ellas alcanza para explicar las uniones de los hombres
negros y blancos con las mujeres indigenas, que tampoco parecen reductibles a la
inmoralidad o al engafio del que pudieron haber sido victimas los nativos, y las mujeres
en particular. Las familias indigenas parecen haber sido parte activa e interesada en ellas.
Lo confirma una observacion de Alcide d’Orbigny registrada en su viaje por la provincia
en 1831: “la mayor parte de los indios llega a preferir dos cosas, ante todo: su perro y el
chico que su mujer haya tenido con un blanco. Cuando salen al campo hacen caminar a
todos los hijos, en tanto que llevan en brazos al perro y sobre los hombros al hijo mestizo
de su mujer” (Orbigny 1945: 1162), de donde se deduce el lugar preferencial ocupado por
los nifios hijos de hombres blancos.

Pero no perdamos de vista el otro dato que aporta la cita: la paridad de los nifios
mestizos con los perros. En las tierras bajas es usual la homologacion de las mascotas con
la alteridad. Carlos Fausto (1999) sefial6 el lugar privilegiado de los asistentes de los
chamanes, nombrados “mascotas”, en los rituales de asimilacion de los cautivos a la
identidad de los guerreros. Al analizar el lugar que ocupaban los perros en la vida
cotidiana y en la mitologia de los pueblos de Chaco, Diego Villar (2005) propuso la
asociacion de los perros con las diferencias interétnicas y, especialmente, las que existen
entre indigenas y blancos. La referencia a los perros en los nombres también es recurrente
en la region: las cronicas quinientistas hablan de los tamacogi, grupo indigena que vivia

en las tierras ubicadas al este del piedemonte, a la altura de la actual ciudad de Santa Cruz
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de la Sierra. Su nombre, que no era una autodenominacion sino producto de la mediacion
de los guias de los conquistadores, pudo haber remitido a tamakosh en chané o tamakoxi
en chiquito, que significa “el perro”. Del término chané tamakosh, a su vez, deriva el
nombre de los zamuco, transformado en xamicoco o0 xamacoco del lado matogrossense
de la frontera a principios del siglo XIX, prefiguracién del nombre del grupo indigena
chamacoco, que hoy se conoce como ishir (Combes 2009a, 2010; Richard 2008).

En el capitulo anterior analicé el lugar privilegiado que ocupaban las cosas de
blancos entre los indigenas de Chiquitos entre los siglos XVI y XVIII y propuse que su
interés por conseguirlos habia sido la base del sistema de la economia misional. EI propio
intercambio de objetos, el prestigio que le adjudicaban a las cosas de metal y de vidrio
que conseguian de los blancos y la ostentacion ornamental en contextos ceremoniales y
festivos eran formas de procesar la relacion con los blancos y de enfrentar una diferencia
que, aungue en apariencia insalvable, podia ser superada por medio de la reciprocidad.
Luego, los matrimonios de indigenas con blancos y negros bien podrian ser interpretados
en la misma clave y por partida triple. Primera razon: casar a una mujer del propio grupo
con un forastero era otra forma de intercambiar con €él. Segunda: el matrimonio era un
medio para incorporar un elemento aléctono al grupo. Si el grupo de parientes era una
variable de peso para definir el contorno de la propia identidad, la integracion de un
alterno por la via matrimonial era una forma de hacerlo parte de ella. Tal como pudieron
haber procurado incorporar la perspectiva de los blancos luciendo vestimentas y
ostentando adornos que los emulaban, un lugar similar, a nivel del grupo, pudo haber sido
reservado para los hombres foraneos. Tercera razon: en el contexto del sistema de la
economia misional el forastero, blanco o negro, en contacto con el afuera de donde
provenian aquellos objetos demandados por los indigenas, aseguraba una fuente de
aprovisionamiento préxima y segura.

De haber sido asi, de tratarse efectivamente de una aptitud intrinseca de los
indigenas para asimilar la diferencia interétnica, el horizonte de interpretacion se amplia
y el foco de atencién se corre de la anomalia o la excepcion, de la inmoralidad de los
curas o de la busqueda de oportunidades de negocios por parte de los comerciantes a la
predisposicion de los indigenas para relacionarse e incorporar al diferente estableciendo
una red de intercambio en la cual circulaban mujeres y objetos. En ese caso, una vez mas,
todo un conjunto de politicas y decisiones tomadas por los agentes colonizadores y por
las autoridades coloniales no bastan para explicar el resultado de su implementacién entre

los propios indigenas. Por eso, una interpretacion anclada en el concepto y en el
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sentimiento de “lealtad” para dar cuenta de los motivos por los que los indigenas pudieron
haberse pasado al reino de Portugal tal vez no sea errénea, pero si incompleta. Es cierto
que la expulsion de los jesuitas trastocd la vida cotidiana de los nativos y que las
condiciones del otro lado del rio Paraguay habian cambiado favorablemente al disiparse
la amenaza esclavista y al establecerse de manera permanente en el territorio. Pero a la
luz de la evidencia presentada aqui, los donecillos y el interés de los indigenas por ellos
seguian orientando sus relaciones interétnicas, y su escasez en Chiquitos, la migracion
voluntaria de muchos de ellos hacia los dominios de Portugal.

Considerar este papel activo que ocuparon en la relacion con los otros no pretende,
sin embargo, engrosar con un ejemplo mas conceptos como “resistencia’ o
“agenciamiento”, que encuentro plenos de una intencionalidad mas bien asociada con
formas occidentales de pensar y de actuar. Diria, en cambio, que esta forma peculiar de
vincularse con la alteridad para procurar integrarla tiene efectos palpables a través de los
que es posible conocer, documentos y registro oficial colonial mediante, las variaciones
del pensamiento o de una forma indigena de hacer las cosas. Esta guarda similitudes con
otras registradas entre grupos de las tierras bajas, pero tienen la peculiaridad de
desenvolverse en unas circunstancias y bajo una modalidad de conquista y de
colonizacion muy extendidas en la region andina.

Por otra parte, de la evidencia presentada se desprende que la identidad de los
indigenas de Chiquitos, asociada con el perfil jesuitico y misional y la imagen de la region
que se forjo a partir del mismo, no solo no agota la definicion de la realidad sociohistérica
de la provincia luego de la expulsion de la Compaiiia de Jesus, sino que es por demas
imprecisa. Qued6 demostrada la vigencia de la cohesion de las parcialidades y las
situaciones concretas en las que los grupos asi conformados se diferenciaban unos de
otros. Propuse ademas que esa constatacion no significaba necesariamente el reemplazo
de la premisa de la homogeneizacion y de la etnogénesis de lo chiquito como sindnimo
de jesuitico y misional, sino el reconocimiento de al menos dos esferas de registro y de
accion. Una asociada con el ideal perseguido por los jesuitas y con la entidad
jurisdiccional de la provincia, sus instituciones de gobierno y su insercion en el contexto
colonial peruano vy, luego, rioplatense, y otra que atafie a las l6gicas de interaccion y de
organizacion social entre los indigenas. Ademas, mostré como el peso de lo reduccional
fundado y mantenido por los jesuitas cedi6 ante una condicidén de mayor incidencia en el
periodo abierto en 1768, que es la de haber sido un espacio periférico para la dominacion

colonial y una regién fronteriza con el reino de Portugal. La movilidad de los indigenas,
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las migraciones en ambos sentidos de la frontera y el asentamiento de espafioles y criollos
en la provincia echan por tierra cualquier pretension de continuidad del régimen de la
republica de indios al estilo jesuita. En ese contexto de heterodoxia reduccional, las
uniones matrimoniales de las mujeres indigenas con soldados y comerciantes en contacto
directo con el exterior de Chiquitos eran el origen de diferencias socioecondmicas entre
los indigenas en la medida en que significaban el acceso preferencial a ciertos recursos
que asociaban con la riqueza y con el prestigio. Al mismo tiempo, sugeri que logicas
propias del pensamiento indigena chiquitano estuvieron involucradas en esas redes en las
que los conyuges eran un objeto de intercambio méas. Por todo esto la lectura de esos
fendmenos no puede ni debe ser univoca. En suma, la Chiquitania, largamente excluida
de los estudios etnologicos de las tierras bajas por la pérdida prematura de la
“indigeneidad” a manos de los jesuitas, muestra sus credenciales de pertenencia a aquellas
a partir de una lectura antropoldgica de los documentos del periodo colonial tardio. Y al
mismo tiempo, no queda exenta del devenir historico. Precisamente, en la interfase entre

aptitudes y condiciones descansa su peculiaridad.

llustracion 10. Boceto de la iglesia del nuevo pueblo de San Juan que consta en el expediente
sobre su traslado (ABNB GRM MyCh 31 XIX)
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Capitulo VII

GUERRA CHIQUITO-GUAYCURU EN LA FRONTERA IMPERIAL

1. UNA GUERRA DESCONOCIDA

El panorama de las modalidades que asumieron las relaciones interétnicas de los
indigenas de Chiquitos se completa con este capitulo donde, ademas, vuelvo a abordar el
problema de la frontera con Portugal. Pero ahora el analisis se desplaza de la dinamica
sociocultural en el interior de la provincia para concentrarse en su borde sur-oriental.
Desde 1763 hasta la Gltima década del siglo XVIII, los pueblos de esa porcion de
la gobernacion de Chiquitos sufrieron la amenaza permanente de los indigenas llamados
genéricamente guaycuru. Ciertos grupos a los que se les aplicaba el mismo nombre eran
bien conocidos en Asuncion del Paraguay y sus alrededores por su caracter indomito y
guerrero, por su destreza para montar el caballo, la costumbre de atacar a otros grupos
para llevarse cautivos y la ambicion por los botines que obtenian en los ataques a
espanoles y criollos. Aunque esas noticias de Paraguay llegaban a Chiquitos, no fue hasta
la década de 1760 que “el problema guaycur(’” comenz6 a formar parte de la agenda
politica y militar de la provincia. EI 19 de agosto de 1763, en la estancia de La Cruz del
pueblo de Santo Corazon, nueve indigenas chiquitos y el padre jesuita Antonio Guasp
fueron muertos por un grupo de guaycuri con quienes habian trabado relaciones

amistosas unos dias antes. Este primer enfrentamiento no fue un hecho aislado, sino que
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desat6 la venganza de los chiquitos e inaugurd la contienda chiquito-guaycurt que se
extendio a lo largo de los siguientes treinta afios. La guerra mantuvo en vilo a los pueblos
chiquitanos de Santo Corazdn, Santiago y San Juan, diezmo el ganado de sus estancias y
dio inicio a la primera militarizacion de la frontera oriental de la gobernacion.

En este capitulo analizo el conflicto en cuestion: la guerra chiquito-guaycurd que
tuvo lugar entre 1763 y 1793. Es un problema nunca antes estudiado por la historiografia
sobre la provincia ni por las investigaciones en etnohistoria dedicadas a los guaycuru que,
lejos de limitarse a lo anecddtico, tiene un valor heuristico maltiple. Por un lado, el
analisis de la informacidn permite demostrar que el encuentro entre chiquitos y guaycurd
es un fendmeno nuevo en el marco de las relaciones interétnicas altoparaguayenses. Como
se verd, aunque en tiempos prehispanicos pudieron haber existido encuentros entre
chiquitos y guaycurd, no hay datos que permitan refrendarlo ni indicios de que, de haber
existido, hayan respondido a las mismas causas o0 acarreado los mismos efectos que los
del siglo XVI1I. La evidencia disponible permite identificar el momento preciso en el que
este encuentro se produjo por primera vez y seguir el desarrollo del conflicto entre ambos
hasta su finalizacion. Es por eso que, al analizar las circunstancias en las que se produjo
y las causas y los factores que incidieron en él, pueden advertirse los efectos
socioculturales sobre las poblaciones indigenas del avance de la conquista y de la
colonizacion espafiola y portuguesa en los espacios mas marginales de las provincias
jesuiticas de Paraguay y de Chiquitos. Por otra parte, el encuentro entre grupos hasta
entonces desvinculados amplio el horizonte de relaciones interétnicas del alto Paraguay.
Mostraré entonces que lo “chiquito” y lo “guaycur”, sujetos a circunstancias derivadas
de la relacion entre si, con los espafioles, con los portugueses y con otros grupos
indigenas, a ambos lados de la frontera de los imperios luso y espafiol, fueron objeto de
reafirmaciones, de redefiniciones y también de refutaciones. Como consecuencia de
circunstancias entonces inéditas del lado espafiol de la frontera se invirtié la ldgica de
sociabilidad jerarquica de los guaycurd tan ponderada por la etnologia amerindia,
mientras que, del lado portugués, los chiquitos quedaron integrados a su régimen de
estratificacion. Por eso, a la vez que describo y estudio el proceso histérico de la guerra
chiquito-guaycuru, analizo sus implicancias socioldgicas. En este sentido, retomo las
ideas antes planteadas sobre las formas de incorporacion de la alteridad por parte de los
indigenas de Chiquitos. En este caso, lo hago a propdsito de un ejemplo en el que ya no
es la circulacion de objetos o de mujeres lo que rige la relacién interétnica, sino la guerra

indigena. Caracterizada por el ataque sorpresivo, el saqueo y fundamentalmente por la
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captura e incorporacion al grupo de cautivos, en general mujeres y nifios, la interpreto
aqui como la pervivencia de una forma vernacula de interactuar con la alteridad indigena.
Mientras que la diversidad interétnica en el interior de la provincia, incluyendo a los
blancos y negros avencindados, se asimila con un sistema social homogéneo en el que
primaban las relaciones de intercambio pacifico, las formas de interaccion con los
guaycuru, por el contrario, se ajustan a lo que podria entenderse como un sistema social
heterogéneo que incorpora al otro por medio de la guerray en calidad de cautivo (Menget
1985; Carneiro da Cunha y Viveiros de Castro 1985; Fausto 2000).

Por su parte, los ciclos de la guerra chiquito-guaycuru y la evolucién de la relacion
entre ambos grupos requieren de la consideracion de la frontera y, en especial, de las
manifestaciones locales de las relaciones politicas entre los imperios ibéricos. Aungue
este capitulo consiste principalmente en la reconstruccion de la historia indigena de la
guerra, la disputa limitrofe entre los imperios coloniales espafiol y portugués es
insoslayable a la hora de abordar la configuracion de las relaciones interétnicas del alto
rio Paraguay a fines del siglo XVIII y en los primeros afios del XI1X. Tal como la
caractericé en el capitulo V1, la frontera se volvera a mostrar permeable para la circulacion
de personas. Tanto en este como en otros espacios de frontera, la permeabilidad no es sin
embargo una condicion excepcional sino la regla. El estudio de este problema plantea un
paradigma que, al mostrar el peso de la frontera en la configuracion de las relaciones
interétnicas de la propia provincia de Chiquitos, amplia el horizonte analitico. Asi como
en el capitulo anterior mostré que portugueses, esparioles, blancos y negros quedaron
incorporados a la realidad chiquitana tardo colonial, este capitulo hace lo propio con los
guaycurd y también con los chiquitanos del Mato Grosso.

Por altimo, mas alla de lo relativo a Chiquitos y a la relacion de los indigenas de
la provincia con otros grupos, este capitulo ofrece ademas una perspectiva chiquitana
sobre la cuestion guaycuru en su derrotero mas septentrional y en su etapa finisecular
altoparaguayense que complementa los estudios de la ampliamente conocida vertiente
paraguaya y asuncefia (Susnik 1971, 1981, 1993; Santamaria 1992; Vangelista 1993;
Areces 2007). En efecto, desde un punto de vista metodoldgico, la indagacion que dio
origen a este capitulo comenzé cuando adverti las numerosisimas —pero paraddjicamente
nunca antes estudiadas— referencias a los guaycurl que aparecen en los documentos
oficiales de la gobernacion de Chiquitos en la segunda mitad del siglo XVIII. Las
preguntas planteadas sobre el origen del conflicto y sobre los factores que determinaron

su desarrollo exigieron dirigir la mirada hacia atras en el tiempo y a la vez hacia afuera

204



de Chiquitos. Por eso la exposicion comienza con una reconstruccion de la presencia
nominal de los guaycurd en los limites de la provincia y su relacion con los indigenas de
la region, resultado de la exploracién en las fuentes de informacién de primera mano
desde el siglo XVI en adelante. Los apartados que le siguen relatan la guerra chiquito-
guaycurl desde el episodio de la muerte de Antonio Guasp hasta su finalizacién en 1789,
asi como también los efectos sociales, politicos y militares que provocé en la provincia
de Chiquitos. A partir del cruce de los hiatos en la informacién local con datos
provenientes de Paraguay y de Mato Grosso, se distinguen dos etapas en la contienda: la
primera, que se extiende desde 1763 hasta 1773, y la segunda, desde 1779 hasta 1789. La
evidencia de ataques, enfrentamientos y retiradas, por su parte, marca el ritmo de los

ciclos analiticos e interpretativos del capitulo.

2. GUAYCURU: BREVE HISTORIA ETNONIMICA

En Chiquitos el nombre guaycurt comenzo a ser usado por los jesuitas a comienzos del
siglo XVI11I para referirse a un grupo de indigenas con el que ni los nativos reducidos en
las misiones ni los padres de la Compafiia de Jesus habian tenido contacto. Estos
indigenas apenas eran conocidos por tratar con otros grupos a los cuales los chiquitos y
los jesuitas iban a misionar. Es el caso, por ejemplo, de los terena, quienes habitaban las
tierras que estaban al este del pueblo de San Ignacio de Zamucos y cuyos toldos el padre
Agustin Castafiares visito en reiteradas oportunidades. Al igual que los choyard, los terena
“tenian comunicacién” con los guaycuru, a quienes compraban caballos, y algunos
incluso hablaban bien su lengua (Cortesdo 1955: 200). Por haber entrado en relacion con
ellos, sefialaba Castafares, los terena aprendieron a guerrear montados a caballo. También
los caipotorade vivian cerca de los guaycur(. Las tierras donde habitaban estaban
proximas al rio Paraguay “de suerte que, por lo que dicen y por los caballos que traen,
consta con certeza que tienen, ya comunicacion, ya guerras, con los guaycurus” (Matienzo
et al. 2011: 170 y 354). Es decir que en Chiquitos se conocia por guaycurd, guaycurus o
guaycurues a aquellos grupos que vivian cerca del rio Paraguay y en latitudes cercanas a
las del limite meridional de la provincia. Ademas de ser los proveedores de caballos de
sus vecinos caipotorade y terena, se los tenia por temibles. En una oportunidad Agustin
Castafares desconfio que unos indigenas a los que habia ido a misionar fueran a dar aviso

para atacarlo “a otros gentiles también de a caballo, que se receld entonces fuesen
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guaycurus, gente ferocisima bien conocida hacia la gobernacién del Paraguay, donde han
causado innumerables estragos” (Cortesao 1955: 196-197). En algunas ocasiones los
jesuitas de Chiquitos usaban el nombre guaycurdi como sinénimo de toba y de mbayéa. Se
decia por ejemplo que “los caipotorades mantienen comercio con los guaycurues o tobas,
de quienes adquieren los caballos”, 0 bien que “un gran concurso de caciques y guaicuries
o mbayas pusieron la primera piedra para la futura iglesia” de la mision de Belén,
provincia jesuitica del Paraguay. Las informaciones de las cartas anuas redactadas en
Chiquitos sostenian que en Belén vivia “una nacion con el nombre suplantado de mbayas,
siendo su verdadera denominacion los guaycurdes, muy feroz y belicosa y desde los
tiempos antiguos enemiga del nombre espafiol” (Matienzo et al. 2011: 338-339). De los
indigenas vecinos llegaban las referencias sobre los caballos, mientras que la informacion
del Paraguay destacaba su ferocidad. Podria decirse que, vistos desde Chiquitos con
informacion de segunda mano, daba igual que aquellos vecinos se llamaran guaycurues,
tobas o mbayas porque lo que los definia era fundamentalmente su caracter ecuestre,
guerrero e indémito.

La confusion y la mezcla de nombres que remitian a grupos tan distantes entre si
se debe a varias razones. Una de ellas es que a mediados del siglo XVIII eran varios los
que, a lo largo del rio Paraguay y Chaco adentro, cumplian con las tres condiciones de
usar el caballo, hacer la guerra y resistirse a la colonizacion espafiola. Ello no significaba
que se consideraran a si mismos como parte del mismo grupo. A partir de las
clasificaciones linglisticas y etnograficas modernas se sabe que con esos nombres que no
siempre designaban los mismos grupos se hacia referencia a quienes hablaban lenguas de
la misma familia linguistica, la guaycurl, de la que formaban parte los abipdn, los
mocovi, los toba, los pilag4, los payagua y los mbaya (Métraux 1946a; Susnik 1981). No
se esta insinuando aqui, no obstante, que la lengua determinara el caracter guerrero,
porque los terena hablaban una lengua arawak y los caipotorade una zamuca y también
tenian caballos, hacian la guerra y se resistian a la colonizacion espafiola, sino que el uso
de toba, guaycurd y mbaya como sinénimos pudo haberse debido a que, sean quienes
fueran los que los documentos refieren, hablaban la misma lengua.

Por otra parte, aunque en Chiquitos el nombre guaycuri no aparecid hasta
comienzos del siglo XVIII, en el Paraguay el mismo apelativo contaba con una larga
historia. Desde el siglo XV1 el término “guaycur” era usado para nombrar a los indigenas
de laribera occidental del Paraguay que solian atacar a los guarani. A causa de eso habian

sido objeto de expediciones punitivas por parte de los espafioles (Nufiez Cabeza de Vaca
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1922: 216-220). En el siglo XVI1, empujados por las migraciones de otros chaquefios méas
meridionales, estos guaycurt de la orilla occidental se desagregaron entre los que se
quedaron en la costa oeste del rio y los que pasaron a la orilla oriental y ocuparon la
provincia de Itatin (Susnik 1971: 22-24). En el siglo XVl estos ultimos eran conocidos
en Paraguay con el nombre mbaya, mbayas o mbayaes y se denominaban a si mismos
eyiguayeqguis.

Pero “mbayd” también aparece en los registros de los primeros conquistadores del
Paraguay. En cierta oportunidad, unos caciques guaycuru se entrevistaron con el
gobernador Alvar NUfiez Cabeza de Vaca, a quien le contaron que “ellos y sus antepasados
habian tenido guerras con todas las generaciones de aquella tierra, asi de los guaranies
como de los imperues y agaces y guatataes y naperues y mbayaes” (Nufiez Cabeza de
Vaca 1922: 226). En otras referencias de la misma época, se aludia con ese nombre a
grupos que se encontraban mucho mas al norte y mucho mas al oeste de Asuncion. Ulrico
Schmidl, en su relato de la entrada al Chaco en la que llego, junto con Domingo Martinez
de Irala y Nuflo de Chaves, por primera vez al piedemonte andino desde el Paraguay, los
ubica a siete dias de viaje o setenta leguas tierra adentro desde el puerto de San Fernando
(o sea, un poco mas al norte de los 20° de latitud sur). Los mayaes eran cerca de veinte
mil. Los agasajaron con planchas de metal y doncellas, huyeron, y unos dias después los
atacaron (Schmidl 1903: 248-252). También Domingo Martinez de lIrala en una
expedicion rio Paraguay arriba desde Asuncion pregunt6 a unos chané que vivian en la
costa del Paraguay por “la generacion que llaman mayaes que esta la tierra adentro”, a lo
que le respondieron que si los conocian, que eran muchos y que “estan en derecho dellos
la tierra adentro” (Martinez de Irala 2014: 31-32). El reparto de un pueblo de mayaes
entre las encomiendas de la primera Santa Cruz de la Sierra no deja lugar a dudas acerca
de esta ubicacion (Documentos referentes...: 126; Combés 2010: 197).

La distancia temporal de doscientos afios entre aquellos mbaya de la tierra adentro
y los guaycuru vecinos de los terena y caipotoreras del siglo XVII1 impide afirmar que se
trate de los mismos grupos, idea sin embargo tentadora si se tiene en cuenta la cercania y
hasta la coincidencia entre sus respectivas ubicaciones geograficas. Si no es posible hacer
aseveraciones de ese tenor, al menos si puede considerarse que, desde las primeras
cronicas escritas por los conquistadores, “mbaya” y “guaycurt” eran nombres reservados
para grupos diferentes: el primero ubicado en la costa occidental del rio Paraguay a la
altura de Asuncion y el segundo para quienes habitaban en las tierras interiores que

mediaban entre el Paraguay y el piedemonte andino. Desde la migracion de ciertos
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guaycurl desde la costa chaquefia a la provincia de Itatin, ocurrida en la segunda mitad
del siglo XVII, el sentido de ambos nombres cambid: “guaycuri” parece haber quedado
restringido a aquellos que permanecieron en la costa chaquefia del rio, frente a Asuncion,
mientras que “mbaya” se convirtié en el apelativo comun para los antiguos guaycuru que
migraron a la costa oriental del Paraguay y se ubicaron al norte del rio Ipané, en la
provincia de Itatin. Pero ese estado de cosas no duré mucho tiempo. En 1760 los mbaya
contaban como cosa del pasado su origen comin con los antiguos guaycuru, a quienes
llamaban “codalodis”, “codollate” o “taquiyiqui”, “los de hacia el sur” de la orilla
occidental del rio, a la altura de Asuncién. Tan estrecho parentesco no habia impedido
que existieran conflictos agudos entre ambos grupos. Segun contaban los eyiguayegui, en
cierta ocasion de reunion y borrachera celebrada por los grupos de ambas orillas, hubo
una rifia en la que los codalodis mataron a muchos eyiguayegui y estos, en venganza,
vencieron a aquellos, mataron a muchos y repartieron a los restantes entre sus grupos
cacicales. De hecho, muchos eyiguayeguis decian ser mitad eyiguayegui y mitad
codalodi. Al respecto, Susnik entiende que fue asi como se desintegraron las bandas
guaycur( surefias que quedaron en la margen chaquefia del Paraguay después de la
migracion de los eyiguayegui, y también como cayé en desuso el apelativo “guaycur”
en la documentacion de fines del siglo XVIII (Susnik 1971: 18 y ss.).

Como se vera a continuacion, no fue el caso de la documentacion chiquitana, en
la cual el mismo nombre, aunque de reciente aparicion, era usado cada vez con mayor
frecuencia en los informes y correspondencia de la provincia. Las referencias ya no
llegaban mediadas por las noticias que aportaban los grupos montaraces vecinos sino a
causa del contacto directo que se inicié entre chiquitos y guaycurd a partir de 1760, pero
siempre bajo el mismo nombre: “guaycurt” (o “guaycurtes”). Bastara por ahora con lo
dicho para advertir el caracter genérico e incluso equivoco y hasta demodé de la
aplicacion del nombre “guaycurd” en la provincia de Chiquitos para referirse a sus
temerarios vecinos de a caballo, probablemente inspirado en el antiguo uso paraguayo,
previo a la migracién de los mbaya hacia Itatin. Pero si hay algo que si puedo sefialar con
certeza a partir de la reconstruccién de la presencia guaycuru en el registro documental
es una precisién de orden cronoldgico y de importancia no menor, que es la relacién de
los chiquitos con los guaycurt no comenzé antes de la década de 1760 o, en términos
generales, antes de la segunda mitad del siglo XVIII (Susnik 1971: 62, 66). Por eso
resultan igualmente insostenibles las interpretaciones que atribuyen a los mbaya una

mayor predisposicién a fundar el pueblo de Belén por el conocimiento que tenian de las
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misiones de Chiquitos (Susnik 1971: 69). Lo més probable es que la relacién entre ambos
fendmenos haya sido justo la inversa.

En las proximas paginas, con la informacion disponible en los registros y relatos
de las expediciones que tuvieron lugar a partir del contacto chiquito-guaycurd,
desagregaré el contenido del etndnimo y describiré las circunstancias en las que comenz6

la guerra entre ambos grupos.

3. LA GUERRA CHIQUITO-GUAYCURU

3.a. Primera parte. 1763-1773

Para mediados del siglo XVI1II las cartas anuas de la provincia de Chiquitos informaban
sobre la creciente escasez de destinos para ir a misionar en direccion norte y oeste, donde
ya no quedaban indigenas por reducir. Luego del fracaso de la misién de San Ignacio de
Zamucos, la mas meridional de todas, que debié ser abandonada en 1745, el veértice
sudoriental de la provincia se volvié practicamente el Gnico destino para las futuras
misiones. Asi, en los afios 1754, 1755 y 1760 fueron fundados los pueblos de Santiago,
Santa Ana y Santo Corazon, respectivamente, siendo Santiago y Santo Corazén los mas
meridionales y proximos a los confines orientales de la provincia (Matienzo et al. 2011:
382). Desde Santiago y su vecino San Juan se organizaron misiones en direccion sur,
donde vivian los grupos zamucos “orientales” caipotorade, imono, tunacho, caraos y
timinaha. Mientras que a Santo Corazon le asignaron las que iban hacia el sudeste, con el
objeto de reducir a los guaycuru y también a los terena y carapaeno (Matienzo et al. 2011:
380).

Es a partir de entonces cuando comienzan a aparecer las referencias a los
guaycurd, ya no como vecinos de los vecinos, sino como la principal amenaza para la
supervivencia de los pueblos recién fundados, a la vez que como objetivo de las misiones
vivas organizadas desde Santo Corazon. Considerando los jesuitas que la Unica forma
efectiva de neutralizar el peligro era reduciéndolos, se proyecté que mil chiquitos
cristianos de los pueblos de San José, San Juan, Santiago y Santo Corazon fuesen,
comandados por los padres a cargo de este Gltimo pueblo, a las rancherias de los guaycurd.
El objetivo de la expedicion era evaluar su voluntad para reducirse en un pueblo y, en

caso de que fuera favorable, fundar una nueva reduccion a orillas del rio Paraguay, a
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donde trasladarian el pueblo de Santo Corazén (Matienzo et al. 2011: 364).
Probablemente las noticias sobre la mision de Belén, que el padre Sanchez Labrador habia
conseguido fundar entre los mbaya de la costa oriental del rio Paraguay, incentivaron el
proyecto de hacer lo propio con estos guaycuru vecinos de Chiquitos. Tampoco era menor
el interés por lograr de una vez por todas la comunicacion entre las provincias de
Chiquitos y Paraguay, que tantas expediciones y muertes habia costado hasta entonces’*.
En pos de ello el padre Antonio Guasp salié del pueblo de Santo Corazon en el mes de
junio de 1763 acompafiado por cuatrocientos indios. Arribd a una laguna que habia
descubierto el afio anterior (probablemente la laguna de La Cruz, tal vez la actual laguna
Céceres) a donde llegaron a su encuentro, con muestras de paz, en varias canoas, 47
guaycur( y también una india parisi que hablaba medianamente portugués. Entre ellos
habia dos caciques que ostentaban sus bastones con pufios de plata, decian, obsequio del
gobernador del Paraguay’. Segun el relato que ofrecen las cartas anuas de Chiquitos,
Guasp los convidd con regalos para que lo acompafiaran al pueblo de Santo Corazon y 36
de ellos lo siguieron y se quedaron ahi dos dias, correspondiendo los agasajos con
demostraciones de interés por reducirse. Por eso el padre Guasp accedio a ir a sus tierras,
pero esta vez acompafiado por solamente siete indios chiquitos que irian desarmados,
como muestra de confianza en los guaycuru. Llegaron a la estancia de La Cruz, distante
del pueblo siete leguas en direccidn a las tierras de aquellos, donde hicieron una breve
escala. Estaban a punto de retomar la marcha cuando, el 19 de agosto, el padre Guasp y
los chiquitos que lo acompanaban fueron atacados por los guaycuri “a macanazos,
lanzadas y golpes de [;sable?]”. Asi murieron siete indios, dos muchachos y el cura
jesuita mientras que seis mujeres, nueve muchachas y seis muchachos, esposas e hijos de
los vaqueros que vivian en la estancia, fueron llevados cautivos. Los guaycurd también

arrearon consigo los caballos, yeguas y mulas que encontraron “y finalmente

L Enrigor el camino desde el Paraguay hasta el piedemonte andino habia sido allanado por Nuflo de Chaves
en la entrada de 1548 y de 1561. Esta Gltima resulté en la primera fundacidn de Santa Cruz de la Sierra.
Pero luego se perdi6 la conexidn, al menos “oficialmente”, porque como sefialé en el capitulo VI indigenas
y bandeirantes seguian frecuentando los caminos que entraban a Chiqutos desde el rio Paraguay En 1703
el padre Bartolomé Jiménez se embarco desde Paraguay rio arriba para intentar comunicar la provincia
jesuitica del Paraguay con la de Chiquitos. Clavo una cruz en un recodo del rio y dio noticia a sus colegas
de Chiquitos para que intenten dar con ella. De ahi el nombre de la estancia de La Cruz del pueblo de Santo
Corazon que se ubicaba tierra adentro hacia el oeste desde la entrada por el rio a la altura de la cruz. El
padre Arce consiguié comunicarlas en 1715, desde Chiquitos, pero al regresar lo mataron los payagua.
Documentos sobre estas expediciones, en Cortesdo (1955: 11-76) y en Matienzo et al. (2011: 108-111).

2 Dice Susnik: “hasta el cacique de la banda més septentrional de los guetiadegodegis, el famoso Golanigi,
y el ‘azote de Curuguty’, el cacique Caminigo de los enacagas, fueron los huéspedes de la ciudad” de
Asuncion (1971:68).
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desencuadernaron el Breviario, despedazaron las imagenes, demudaron a los difuntos,
hurtaron y destrozaron lo que habia en la estancia” (Matienzo et al. 2011: 393-395, 401-
402). Los chiquitos no tardaron en reaccionar y en octubre de ese afio salieron 300 de
ellos comandados por el padre José Chueca, ahora a cargo del pueblo de Santo Corazén,
con el objetivo de recuperar a los cautivos, pero los guaycur( ya habian ido a refugiarse
a la otra banda del rio Paraguay (Matienzo et al. 2011: 404).

En enero de 1764 volvieron a asaltar la estancia de La Cruz. En este segundo
ataque mataron a seis muchachos y a una muchacha y se llevaron cautivas a una mujer
con su hija, junto con las vacas y los caballos que pudieron. Los chiquitos salieron en su
busqueda de nuevo y se toparon con 70 guaycurl que iban a asaltar la estancia por tercera
vez. Aunque hirieron a muchos, no lograron recuperar a los cautivos, por lo que para fines
de junio de ese afio los padres José Chueca y Narciso Patzi organizaron una nueva
expedicion a la tierra de los guaycurd acompafados por nada menos que 700 chiquitos.
Pero no alcanzaron su objetivo porque aquellos ya se habian retirado hacia el sur.
Entonces volvieron a intentarlo en el mes de diciembre. Esta vez, el padre Jose Chueca y
los 200 chiquitos que lo acompafiaban se encontraron con seis guaycurd; cuatro huyeron
mientras que, de los dos que quedaron, uno fue enviado de vuelta a su pueblo con
donecillos para su cacique en muestra de amistad y a modo de pedido de devolucion de
los cautivos, que ya sumaban 23.

Sin embargo, los regalos no aplacaron el afan guerrero de los guaycuru. A
mediados de aquel diciembre de 1764 algunos indios del pueblo de Santiago fueron a las
tierras de los imono para proponerles sumarse a la mision, propuesta que fue aceptada por
100 de ellos. Los restantes prometieron hacerlo mas adelante pero no llegaron a cumplirlo,
porque sufrieron el ataque de 250 guaycurd que mataron a todos los adultos de ambos
sexos y se llevaron a los nifios. Alentados por el éxito del golpe a los imono, volvieron a
intentar un nuevo asalto a la estancia de La Cruz a fines de marzo de 1765. Efectivamente
llegaron a la estancia, pero, evaluando que las condiciones no eran favorables para el
ataque por haber muchos chiquitos, siguieron camino al pueblo de Santo Coraz6n donde
en lugar de hacerse de nuevos cautivos fueron apresados 296 de ellos (Matienzo et al.
2011: 411-413).

La version relatada desde Chiquitos no es, sin embargo, la Gnica disponible.
Aungue el camino que comunicaba la provincia del Paraguay con Chiquitos no hubiera
sido todavia allanado por los jesuitas, ambas regiones se encontraban en permanente

contacto en lo que a sus pobladores indigenas se refiere. Asi es como el padre José
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Sanchez Labrador, misionero a cargo de la reduccion de Belén de los mbayaes en la
provincia del Paraguay, tuvo noticias de la muerte del padre Guasp de boca de los propios
eyiguayegui. Por ellos supo también que a partir de la muerte del padre Guasp se
sucedieron ataques reciprocos entre guaycurd y chiquitos. Los primeros alistaron “la mas
valiente milicia de todos los toldos” para ir a atacar al pueblo de Santo Corazon; los
segundos “sin aterrarse por ver a 250 guaycurues y armados de lanzas, sables y flechas,
hicieron prisioneros a todos” (Sanchez Labrador 1910 I: 7-8). Fue entonces cuando los
eyiguayegui le pidieron al padre Sanchez Labrador que viajara a Chiquitos para interceder
por los prisioneros. El resultado fue el viaje que emprendié a fines de 1766, de cuyo relato
proviene la informacion mas completa de la época sobre los eyiguayegui que vivian a un
lado y al otro del rio Paraguay. El diario de viaje y los datos etnograficos disponibles en
el célebre Paraguay Catolico aportan informacion sumamente valiosa a los efectos de
deslindar los grupos que componian la gran nacion mbaya, conocer con mayor detalle
cuéles, como y por qué participaron en el ataque a Chiquitos, y desglosar asi el nombre
genérico de guaycuru con el que eran conocidos ahi.

Los eyiguayegui eran “los oriundos del sitio del palmar de eyigud” que,
provenientes del Chaco y empujados por la migracion de otros grupos desde el oeste y
desde el sur, buscaron desahogo en la orilla oriental del rio Paraguay. Las tierras que
ocupaban se extendian desde los 24° a los 18° de latitud sur en la orilla este del Paraguay,
pero también habia otros que vivian en la banda occidental, entre los 21° y los 18° de
latitud sur. Estaban agrupados y distribuidos en cacicazgos divididos a su vez en
numerosas parcialidades. Los cacicazgos eran autbnomos entre si pero estaban a la vez
en permanente relacion y comunicacion.

En la orilla oriental, de sur a norte estaban los apacachodegodegis, cuyo cacique
principal en la época de Sanchez Labrador se llamaba Jaime Epaquini, considerado el
“tronco de la sangre real de los eyiguayeguis”. Su hijo Lorenzo también era una figura
sobresaliente. Jaime era el mentor de la mision de Belén y los apacachodegodegis sus
principales pobladores. Al norte de ellos estaban los lichagotegodis, “los de la tierra
colorada”. Cuando Séanchez Labrador los visitdé su cacique principal, llamado
Cunilicogodi o Cunelicogodi, estaba preso en Chiquitos y por eso el toldo habia quedado
a cargo de Napidrigi, pariente de aquel a la vez que sobrino de Jaime Epaquini. Los
lichagotegodis habian formado parte de la mision de Belén, pero ciertas rencillas con los
apacachodegodegis los habian alejado. Mas al norte vivian los eyibegodegis o enacagas,

que significa “escondidos”. Se dividian en tres cacicatos, cuyos jefes eran Caminigo,
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Inionig y Cacoda. Cuando Sanchez Labrador llegd a su toldo, solamente encontro
niyolola echoaladis’. Estaban encerrados por miedo a los chiquitos porque la milicia
entera —es decir, los guerreros eyibegodegis— estaba prisionera de los chiquitos, el cacique
Cacoda incluido. Por ultimo, méas al norte, a la altura de los 21° de latitud sur y mas al
este, estaban los gotocogegodegi —“los del cafiaveral”—, cuyo cacique principal se llamaba
Guayicota.

Mientras que estos cuatro grupos de la orilla oriental también eran conocidos
como “guaycurd miri”, en la orilla occidental pero a unas 100 leguas al norte de Asuncion
estaban los “guaycurt guazi”. Segin Sanchez Labrador en el pasado estos guaycur
guazu “confinaban con los chiriguanos del Peru” (1910 I: 265), lo que vuelve tentadora y
verosimil su asociacion con los “mayas de la tierra adentro” de las fuentes quinientistas.
Entre los guaycurd guazt de la orilla occidental se distinguian dos grupos: los
cadiguegodis y mas al norte los guetiadegodis o “los serranos”, llamados asi por su
cercania a las sierras de San Fernando —que corrian paralelas al rio Paraguay entre los 20°
y los 17° de latitud sur—, cuyo jefe era Golanigi o Golanip. En el momento en que Sanchez
Labrador los visitd, camino a Santo Corazén, casi toda la tolderia de los guetiadegodis
estaba presa en Chiquitos. Unego-Atenogodi, padre de Golanigi y anterior jefe del grupo,
habia muerto en la emboscada que los chiquitos les hicieron en el camino a Santo
Corazon. Por su parte, el hermano de Golanigi, llamado Eyonadigi u Oyomadigi, era
quien habia matado al padre Antonio Guasp. Perseguido por los chiquitos cruzo el rio a
buscar refugio en la orilla oriental entre los gotocogegodegi. Fue por eso que los
chiquitos, luego de apresar a los cerca de 300 guerreros que se presentaron en el pueblo
de Santo Corazén en marzo de 1765, fueron a “la tierra del cacique Golanip, principal
motor de la guerra, apresaron a toda la gente cuyo namero llega a 500 almas, y rescataron
a 13 cautivas que les habian llevado los guaycurtes” (Sdnchez Labrador 1910 I: 8).

Del registro de Sanchez Labrador se desprende que probablemente haya sido el
toldo de los guetiadegodis a donde el padre Guasp lleg6 para evaluar la voluntad de los
guaycurd. La guerra con los chiquitos comenz6 siendo un enfrentamiento con ese grupo
al que debid haberse sumado luego la mayoria de los toldos de ambas orillas del rio
Paraguay. En efecto, seglin el relato de Sanchez Labrador cuando en Belén se supo de la
primera entrada de los guetiadegodis en el pueblo de Santo Corazén, Golanigui le envid

un pedido de ayuda a Lorenzo —hijo de Jaime Epaquini de los apacachodegodegi—, al que

73 Chané subordinados a los mbaya. Para mas precisiones, ver el Glosario de etnénimos en el Apéndice.
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este no tardd en responder (Sanchez Labrador 1910 II: 148; AGN BN 354 6164'%). En
palabras del jesuita, “si el enemigo es fuerte se convocan varios toldos y cada toldo lleva
sus capitanes”, porque “un consentimiento tacito los une y coliga para mirar por su
conservacion y mutuamente no destruirse”, y en pos de ello “toman las armas
arbitrariamente y se ayudan a hacer a otros la guerra si conciben o que volveran con un
rico botin de despojos y cautivos o que asi conviene para rebatir la fuerza de su enemigo”
(Sanchez Labrador 1910 I: 306, 309). Es por eso que Lorenzo reunié una milicia de 37
hombres entre guaycuru y niyolola de su toldo y del de los lichagotegodis, y con ellos
paso al otro lado del rio Paraguay creyendo “que en los pueblos de los chiquitos podrian
conseguir de un golpe ganado vacuno, mulas, caballos, ropa, rescates y sobre todo
esclavos” (Sanchez Labrador 1910 II: 239). Regia la logica de la guerra indigena. El padre
Guasp habia muerto a manos de Oyomadigi, quien embijado de negro a la usanza guerrera
guaycuru lo derribd con su garrote y, una vez caido, con un sable le cort6 la cabeza. Ir
contra sus enemigos y llevar una cabeza o una cabellera de regreso era la mejor prueba
que un soldado veterano podia dar de su condicion. Por su parte, quien mas nifios cautivos
tenia gozaba de mayor fama y autoridad en su toldo. Estos principios que reglaban la
guerra para los guaycuru estaban sancionados por el mito de origen que justificaba su
superioridad. Segun éste, el creador primero saco de un pozo al mundo exterior a los
guana y a los otros esclavos a quienes dio la agricultura y la caza. Cuando salieron los
mbayd, que habian quedado en el fondo del pozo, todas las tierras y cazaderos habian sido
repartidos. Por eso el ser mitico y originador Caracara les entrego lanzas, mazas y flechas,
para que conquisten las tierras que estaban ya ocupadas. En la medida en que quienes no
tenian cazadero tenian derecho a la violencia para adquirir lo que necesitaban, quedaba
avalada su agresividad tribal pero también —y sobre todo— el sentido social que la guerra
tenia para estos indigenas’®.

En suma, fue en esas circunstancias y motivados por esos afanes que Golanigi,
Lorenzo y probablemente también Conelicogodi, entre otros, fueron a hacer la guerra a
los chiquitos. Pero al revés de lo que esperaban obtener de esa expedicion, resultaron ellos
los capturados. Podria decirse que en cierta forma la jerarquia sancionada por el mito
resultd invertida de un golpe cuando los chiquitos de Santo Corazon los apresaron.

La visita de Sanchez Labrador a la provincia de Chiquitos estuvo lejos de revertir

7 El acrénimo remite a Archivo General de la Nacidn, Coleccién Biblioteca Nacional.
> Distintas versiones del mito en Azara 1969: 221; Almeida Serra 1845: 210; Susnik 1971: 48, 1990: 53;
Métraux 1949; Lévi-Strauss 2015: 215.
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la situacion de los prisioneros. Cuando a mediados de junio de 1767 el jesuita emprendid
el viaje de regreso a la mision de Belén de los mbayaes, los 500 guaycurt y guana cautivos
ya no permanecian en el pueblo de Santo Corazdn, sino que habian sido distribuidos entre
los pueblos de la provincia (Sanchez Labrador 1910 I: 87). Segun el superior de las
misiones de Chiquitos era una medida para aplacar la amenaza que significaba tener
cautivos a tantos indios reconocidos por su ferocidad. Aun asi, no lograron evitar que en
el interin que permanecieron en la provincia muchos de ellos hicieran destrozos en las
prisiones e incluso que algunos huyeran, matando e hiriendo a los chiquitos de los
pueblos. Por eso, no tardaria en solicitarle al gobernador Navas que autorizara su traslado
a La Plata o a Potosi. La falta de respuesta hizo reiterar el pedido dos meses después, en
septiembre de 1767, aunque el destino sugerido en esta oportunidad era la ciudad de Santa
Cruz. Por una comunicacion del gobernador de Santa Cruz a la Audiencia de La Plata, de
enero de 1768, se sabe que aquellos guaycuru fueron repartidos entre los crucefios (ABNB
GRM MyCh 23 XXXIV).

Sin embargo, el 5 de julio de 1768 Matias M. de Salazar, a cargo del pueblo de
San Xavier, advertia al obispo Herboso que unos chiquitos del pueblo de San Ignacio
habian sido muertos por una partida de guaycuru fugados de esa ciudad en el camino que
conectaba la provincia con Santa Cruz. El recambio de jesuitas por curas doctrineros que
impuso la expulsion se llevd a cabo en medio de advertencias sobre el peligro que se
cernia en los caminos desde que aproximadamente 100 indios guaycurt se habian
escapado de Santa Cruz. Al episodio de los dos indigenas muertos le siguid, en octubre
de 1768, el ataque a una estancia del pueblo de San José donde mataron a ocho indios,
siete indias y seis muchachos y se llevaron todos los caballos que encontraron. Unos dias
después otra partida de guaycurti —o tal vez la misma— ataco a dos chiquitos que pescaban
en una laguna cercana al pueblo de San Juan. Poco después se les unieron cuatro hombres
y una mujer con animo de atacar una estancia proxima a San Juan, pero cedieron a los
agasajos del mayordomo del establecimiento y asi fueron capturados y conducidos a
Santa Ana. Desde ahi los llevaron, junto con otros 12, a San Xavier (ABNB GRM MyCh
23 XXXIV).

En febrero de 1769 un grupo de guaycurt atac6 una estancia del pueblo de San
Juan, mato a cinco hombres, cuatro mujeres y un nifio, a unos les cortaron la lengua y a
otros los quemaron, dejaron heridos a otros tantos y la esposa del mayordomo fue llevada
cautiva. Los chiquitos los flecharon al alcanzarlos y consiguieron recuperar a la mujer,

aunque los guaycuru lograron escapar llevandose consigo otros cuatro chiquitos de San
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José. Para la misma época atacaron una estancia situada a cuatro leguas de un pueblo,
probablemente el de San Jos¢, y mataron a cuchilladas y lanzazos a siete indios, ocho
indias y cinco muchachos (ABNB GRM MyCh 23 XXXIV).

En marzo de 1769 un grupo de los que se habian fugado de Santa Cruz atac6 la
estancia San Agustin, perteneciente al pueblo de San Miguel, de donde saco ganado para
hacer tasajos. Al parecer eran cerca de 50 y llevaban caballos y mulas que habian robado
de estancias de los pueblos de Concepcion y de San Xavier. Como se quedaron a apenas
dos leguas, desde el pueblo de San Miguel salié una partida de chiquitos en su busqueda.
Aunque mantuvieron con aquellos una larga escaramuza de flechazos, no lograron
vencerlos. La mayoria de estos ataques fueron hechos por los guaycura que se fugaron de
Santa Cruz en cuatro partidas, segiin sefialaba el gobernador Francisco Pérez Villaronte,
siendo la ultima en marzo de 1769. Es probable que los primeros en irse hayan tomado el
camino del sur, que conducia a los pueblos de San José y de ahi a San Juan, Santiago y
Santo Corazon, y que otros fueran en direccion norte, hacia San Xavier, Concepcion, San
Ignacio y San Miguel. Es posible también que en los pueblos mas cercanos a la frontera
oriental de la provincia se combinaran los ataques de los fugitivos con los de partidas
provenientes de los toldos ubicados en la frontera oriental de la provincia.

A fines de ese afio de 1769, el 6 de noviembre, nuevamente llegaron noticias de
los guaycuru, esta vez relativas a un ataque a la estancia San Pedro del pueblo de San
José, en el que mataron a tres arrieros que viajaban desde Santiago y se llevaron veinte
mulas. Al saber la noticia se despacharon en su persecucion 150 flecheros desde San José.
Lograron sacarles 12 de las mulas, pero en el enfrentamiento murieron dos neofitos y tres
resultaron heridos “faltando cinco que atin no han aparecido y se conjetura estén esclavos
de tan indomitos salvajes”. El 8 de enero de 1770 una nueva partida de guaycurt ataco la
estancia de La Cruz del pueblo de Santo Corazon. Se llevaron ganado y dejaron muertos
a ocho chiquitos entre hombres, mujeres y nifios (ABNB GRM MyCh 23 XXXIV). Las
circunstancias obligaban a tomar mayores precauciones. Antes solamente eran una
amenaza para el pueblo de Santo Corazdn, pero después de haberlos trasladado a Santa
Cruz, y con el conocimiento que adquirieron en la fuga, estaban en condiciones de atacar
sin mayor dificultad los demas pueblos y estancias. Hasta que se organizara una partida
“para exterminarlos” el obispo Herboso indicé que se duplique la cantidad de familias en
las estancias, que se custodien los pueblos y se pongan centinelas en sus contornos.
También fue implementada una milicia de 25 flecheros chiquitos en las cercanias de Santo

Corazon. Fue la primera guarnicion armada en la frontera oriental de la provincia (ABNB
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GRM MyCh 24 II; Cosme Bueno en Matienzo ef al. 2011: 425).

A principios de 1772, todavia seguian apareciendo guaycuru de las partidas de
fugados de Santa Cruz, dos en las inmediaciones del pueblo de Santo Corazén, que
declararon que muchos de sus companeros andaban dispersos en el monte, y luego otros
dos, con una mujer en las cercanias del pueblo de San José. Todos fueron despachados a
Santa Cruz (ABNB ALP MyCh 97). En lo que a los de los toldos linderos por el este se
refiere, con el comienzo de cada estacion de lluvia, se acercaban a los pueblos fronterizos
de la provincia e iniciaban asi un nuevo ciclo de guerra con los chiquitos. En enero de
1772 sitiaron el pueblo de Santo Corazén y los chiquitos respondieron yendo a su
encuentro en la estancia de La Cruz (ABNB GRM MyCh 23 XXXVI). Dos meses
después, el gobernador Juan Pérez Villaronte recorri6 30 leguas en reconocimiento de sus
parajes, pero no encontrd vestigio ni sefial de poblacion alguna. Una vez mas, habian ido
a refugiarse a los toldos ubicados mas al sur (ABNB ALP MyCh 97). En noviembre de
1773 volvieron a amenazar con atacar el pueblo de Santo Corazon, esta vez nada menos
que 300 chiquitos fueron a su encuentro y los flecharon tres veces. El parte oficial informa
que solamente sufrieron cinco bajas (ABNB GRM MyCh 23 XXXVI). Con ese

enfrentamiento concluyo la primera parte de la guerra.

3.b. Indios pongos guaycura

Con sus rangos, su variedad de instituciones y respectivas jurisdicciones, sus tiempos y
procedimientos burocraticos, motivada por lo novedoso e inusual del problema, la
administracion colonial ensayd mas de una respuesta para el problema guaycurt. El
provincial jesuita, pionero en lidiar con el asunto, propuso sacarlos de la provincia y
enviarlos a La Plata y/o a Potosi “para que los contengan en panaderias, minas e ingenios”
(ABNB GRM MyCh 23 XXXIV). Ante la ausencia de respuesta por parte del gobernador
de Santa Cruz de la Sierra, sugirio que el destino fuese Santa Cruz. Esta segunda
alternativa, tal vez mas atractiva para las autoridades crucefias, condescendientes con los
vecinos avidos de mano de obra servil indigena, es la que se aplicoO en una primera
instancia con el consentimiento y la autorizacion posteriores de la Audiencia de La Plata.
Sin embargo, cuando los guaycurt se fugaron y arrasaron con los pueblos y estancias de
Chiquitos, las acusaciones del gobernador a los vecinos crucefios por haberlos descuidado
no tardaron en llegar y la alternativa del reparto como piezas de servicio entre los vecinos

de Santa Cruz dejoé de ser una opcion.
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Visto el expediente abierto sobre los guaycuru cuando fueron capturados y
repartidos entre los pueblos de la provincia, la Audiencia de La Plata, con el posterior
consentimiento del virrey, orden6 al gobernador de Santa Cruz de la Sierra que fueran
trasladados a la ciudad sede de la Audiencia “donde se los destinara a subrogar a los de
pongo para que sean reducidos a la fe catélica” (ABNB GRM MyCh 23 XXVI)’®. Pero
para el momento en que el auto correspondiente fue expedido, los guaycuru no solamente
habian sido repartidos entre los vecinos de Santa Cruz, sino que ademas la mitad de ellos
se habia fugado’’. De estos tlltimos, como se vio, algunos fueron recapturados a fines de
1768 en las inmediaciones del pueblo de San Juan y enviados a Santa Ana y luego, junto
con otros 12, a San Xavier. En total eran 18 hombres y cinco mujeres los que fueron
remitidos a La Plata, a donde llegaron el 7 de septiembre de 1770. Segun los registros que
componen el expediente, seis fueron recibidos en el Hospital Real de Santa Barbara, “una
india guaycuru con su hijito de pecho” quedo6 en poder del alcalde de la Real Carcel de
Corte, Pedro Lefebre; y otra india guaycuri “con una hija pequena de pecho” fue
entregada a la abadesa del monasterio de Nuestra Sefiora de los Remedios (ABNB GRM
MyCh 23 XXXIV).

De modo que la informacién disponible, aunque fragmentaria, nos permite
reconstruir parcialmente la composicion y el destino de los guaycurt capturados en 1765.
De los 296 apresados en Santo Corazén “pasan de doscientos los guaicurtes finos”,
mientras que los demas “son de otras naciones como payaguas, tobas y terends”, esclavos
o convocados para el ataque. Se los reparti6 entre los seis pueblos mas alejados de sus
tierras, probablemente los que forman un arco en el norte de la provincia: San Rafael, San
Miguel, Santa Ana, San Ignacio, Concepcion y San Xavier. Lorenzo, jefe
apacachodegodegi, fue destinado a San Xavier (AGN BN 354 6164), 53 fueron asignados
al pueblo de Concepcion y entre ellos habia un negro (ABNB GRM MyCh 23 V). El
cacique Cacoda de los eyibegodegis muri6 en el pueblo de San Xavier habiendo recibido
el bautismo (Sanchez Labrador 1910 I: 258). Luego, otros tantos fueron capturados en el
ataque de los chiquitos a la tierra de Golanip, es decir, al toldo de los guetiadegodegis.
Posiblemente en esa rancheria capturaron 200 indios, dado que en 1767 Sanchez Labrador

sostenia que el nimero de los capturados entre guaycurt y guand llegaba a 500. Algunos

6 Pongo, del quechua punco o punku, indio que hace oficios de criado 0 bien indigena que trabajaba en
una finca y estaba obligado a servir al propietario, durante una semana, a cambio del permiso que éste
le daba para sembrar una fraccion de su tierra.

" El auto de la Audiencia de la Plata en cuestion, del 10 de septiembre de 1768, fue refrendado por el virrey
en la Ciudad de los Reyes el 6 de marzo de 1769 (ABNB GRM MyCh 23 XXXI1V).
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se fugaron de las prisiones de los pueblos de Chiquitos y 20 o un poco mas se agregaron
a los pueblos en calidad de catecumenos. Debe haber sido el caso de José y Pedro
Guaicuru, indios de San Xavier, ambos testigos en una causa por contrabando abierta a
Miguel Rojas, militar y vecino de Santa Cruz, en 1790. Al prestar declaracion José
Guaicuru dijo que “naci6 entre los infieles guaicurus de padre de aquel pais y que vino a
San Xavier en tiempo del padre Christobal”, es decir, en tiempos del ultimo jesuita a cargo
de aquel pueblo (ABNB GRM MyCh 28 VIII)’®. Por otra parte, se remitieron trescientos
cautivos a la ciudad de Santa Cruz (ABNB GRM MyCh 24 II), donde “fueron vendidos
a aquellos vecinos publicamente al precio de 90 pesos, hecho publico y constante en
aquella ciudad aun a los nifios de menos edad”, y asi “divididos en las estancias y casas
de sus compradores” (ABNB ALP MyCh 226). Poco tiempo después la mitad se fugo
(ABNB GRM MyCh 24 1I).

De por si llamativo por lo excepcional para la fama guerrera y la trayectoria
victoriosa de los mbaya en Paraguay, el destino de estos cautivos guaycurt en Chiquitos,
Santa Cruz y Chuquisaca invita a sefalar algunas cuestiones hasta ahora desconocidas.
La primera esta relacionada con la transformacion semantica del apelativo “guaycura”
entre quienes se integraron a los pueblos. Como apellido y como marca de procedencia,
lo que en la frontera y hacia afuera de la provincia funcionaba como genérico, en el
interior y entre los demds indigenas reducidos en los pueblos adquiria un sentido
individualizador. Del significado de aquel nombre “guaycuru” asociado con lo guerrero,
lo ecuestre y lo rebelde, nada quedaba en Pedro y José Guaycuru — apenas, tal vez, la
sombra de un pasado trashumante y caballero sublimada en su condicion de arrieros. No
obstante su aparente integracion a la vida misional de la provincia, resulta significativo
que entre los nombres de todos los indios registrados en el censo de 1768 no aparezca
nadie con ese apellido. O al repartirlos en las parcialidades cambiaban de nombre, o bien
se distinguian por su condicién de antiguos barbaros cautivos y conservaban un estatus
distinto.

La segunda cuestion es la evidente inversion sociolégica que tuvo lugar con la
captura de los guaycurd. En un territorio ajeno y hostil al que habian llegado como
cautivos de guerra, es decir, en unas condiciones de existencia totalmente alteradas, la

jerarquia de los “sefiores mbaya” fue revertida por completo. Vencidos y trasladados a La

8 Segln consta en la Carta Anua de Chiquitos de 1762, redactada en 1761, “El primer pueblo que se
encuentra en estas misiones es el de San Javier [...]. Su cura el padre Cristoébal Rodriguez, compaiiero padre
Ignacio Chomé” (Matienzo et al. 2011: 378).
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Plata, subordinados a los espafioles y criollos, pasaron a ser los subrogantes de los indios
pongo, nada menos que las nuevas piezas de servicio de los blancos. Los orgullosos
guerreros indigenas habian sabido sostener largamente la paridad de su jerarquia con los
colonizadores en las regiones marginales de la colonia, pero se revelaron impotentes en
su centro. Por su parte, los crucefios encontraron en estos infieles fortuitamente
capturados en el este de la provincia una fuente de provision de mano de obra. La region
de los chiquitos, que antes de la llegada de los jesuitas supo ser la frontera indémita y el
destino de las expediciones crucefias para captura de indios de servicio, recuperaba ese
papel, de manera transitiva, de la mano de los barbaros guaycurti. Su presencia en la
frontera abria un nuevo horizonte que en el corto plazo se plasmaria en ciertas politicas
de tratamiento de los indigenas montaraces orientadas a su captura y empleo como piezas
de servicio. Esto, a su vez, intentaria motivar campafias militares para proteger la frontera.
Por ejemplo, el reglamento del gobierno temporal dictado por el obispo Herboso en 1769
establecia como norma que aquellos infieles que fueran capturados en intentos de ataques
a los pueblos de la provincia fueran llevados a La Plata, previa escala en Santa Cruz,
donde quedarian a disposicion del presidente de la Audiencia (ABNB GRM MyCh 24
IV). Pero no solo eso. A fines de 1769 el obispo solicité al presidente de la Audiencia de

La Plata que le enviaran tropas de unos 150 o 200 crucefios, segun cuyo genio:

y su inclinacidn a tener servicio de indios conjeturo no se excusarian a ir sin sueldo
proveyéndoseles de armas y bastimentos si se les propone que todas las mujeres y
los muchachos de menos de catorce afios se les aplicaran y disfrutaran su servicio
sin celo. (ABNB GRM MyCh 23 XXXIV)

Es decir que proponia que quienes prestaban sus servicios militares se cobraran de los
indigenas que consiguieran atrapar. Pocas semanas después, en ocasion del asalto a la
estancia de La Cruz del 8 de enero de 1770, era el gobernador de Chiquitos, Francisco
Pérez Villaronte, quien reiteraba la solicitud de una tropa de 50 milicianos de Santa Cruz
a quienes proponia alentar con el pago de un sueldo regular “o darle amplia facultad para
coger en su intermedio piezas de que poder servirse en sus hacenduelas”. A esto agregaba
que concedida la gracia de hacerlo con “mujeres y nifios tiernos” se reserven “los mayores
para internarlos al Per( con sefialado destino siendo en mi concepto el mas proporcionado
de la casa de la moneda donde brumados de la sujecion y castigo perdieran en breve la
rustica violencia de sus feroces naturales” (ABNB GRM MyCh 23 XXXIV). A diferencia
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de Santa Cruz, que alentaba a la fuga, el Peru por ser un lugar lejano y extrafio garantizaria
la seguridad de los prisioneros.

En tercer lugar, debe destacarse el caracter eminentemente indigena de la guerra
que definio el destino servil de los cautivos guaycurd. Al respecto, resulta destacable la
victoria chiquita de 1765 si se tiene en cuenta que se trataba de un adversario largamente
invicto en el Paraguay. Como fue sefialado, la determinacion de los jesuitas de Chiquitos
de misionar en direccion sudeste y la tendencia de los eyiguayeguis a ocupar tierras cada
vez mas septentrionales en 1763 puso por primera vez frente a frente a los indomitos
jinetes del Paraguay con los flecheros de Chiquitos. Pero que estos derrotaran a los
guaycurl no debe ser visto exclusivamente como un epifendmeno del avance misional
jesuitico. Porque si tenian cuerpos de flecheros para la defensa de la provincia se debio6 a
que, en el momento en el que fueron reducidos en las misiones, también contaban con
una trayectoria guerrera de larga data. Por los cronistas del siglo XVI sabemos que los
tapuy miri —traducido al castellano como chiquitos— eran muy temidos por los guaranies
que migraban del Paraguay al piedemonte a causa de sus flechas envenenadas (Memoria
y resolucion... 2008: 80). Y por la relacion del jesuita Juan Patricio Fernandez, que es
una de las pocas fuentes de informacion etnografica referida a los chiquitos previa a su
reduccidn, se sabe el lugar destacado que ocupaba la guerra como medio de legitimacion

social. Al respecto, decia el jesuita que:

la dignidad de cacique no se da por sucesién, sino por merecimientos y valor en las
guerras y en hacer prisioneros a sus enemigos a quien asaltan sin otro motivo mas
que por quitarles algin pedazo de hierro o por alcanzar fama y nombre de valerosos
en la guerra. (Fernandez 1895-1896 I: 51)

Al mismo tiempo, se destacaba el temor que les tenian las “naciones vecinas que viven
pacificas y quietas en sus confines” a los chiquitos. Pero estos Gltimos, “después de
hacerles esclavos de guerra como si fueren sus parientes en sangre, 0 muy amigos, los
casan muchisimas veces con sus mismas hijas” (Fernandez 1895-1896 I: 51). De manera
que los cautivos resultaban integrados a la sociedad por medio de los matrimonios.
También en el periodo colonial prejesuitico constituyeron una amenaza permanente para
los vecinos de Santa Cruz la vieja y luego de San Lorenzo. Solamente fueron doblegados
en el siglo XVII por los esclavistas portugueses, frente a cuya amenaza aceptaron la
proteccién de los jesuitas. Pero aun habiéndose reducido en los pueblos no abandonaron

la costumbre de misionar haciendo malocas: “de todas las costumbres de Indias ninguna
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se moderd y conservé més felizmente que la de ranchear, usada de los chiquitos porque a
ella se debe el aumento de aquella mision” (Muriel 1965: 154). Tampoco dejaron de lado
el entrenamiento en arqueria para defender la provincia de los bandeirantes. Por eso es
justo advertir que, aunque eran integrantes plenos del régimen colonial de las reducciones
jesuiticas, secularizadas luego de la expulsion, los chiquitos no habian sido despojados
de su carécter guerrero sino que los jesuitas se servian de él no solo para defender sino
también para expandir la provincia. Pero aun asi, una practica con tales fundamentos
indigenas podia restituirse a la ldgica vernacula toda vez que compartieran el mismo
cddigo o idioma simbdlico con sus adversarios. La forma en que los chiquitos tomaron
parte la contienda con los guaycuru, y viceversa, parece dar indicios de esto.

Como se vio, los guaycuru llegaron a los lindes de la provincia de Chiquitos
atraidos por el potencial botin que podian encontrar en los pueblos recientemente
fundados por los jesuitas. La union de guerreros de varios toldos y la tactica del ataque
sorpresivo, la obtencion de la cabeza del padre Guasp como trofeo en tanto jefe de los
chiquitos, la retirada con mujeres y nifios cautivos, son todos elementos que, como fue
sefialado anteriormente, reflejan el sentido social de esa guerra para los guaycur’. Que
la milicia de los chiquitos hubiera puesto las tacticas guerreras prehispanicas a disposicion
de criterios y objetivos coloniales de indole militar, defensiva y de preservacion territorial

no fue obstaculo para que, una vez involucrados en el enfrentamiento con los guaycurd,

8 Me remito a las caracterizaciones de la guerra indigena de Métraux (1949) y Susnik (1990). Segin estos
autores, el estado de guerra entre los indigenas estaba asociado con valores religiosos o con el sistema
social, por lo que se esperaba que cada miembro masculino del grupo se convirtiera en un guerrero. De ahi
que la guerra fuera el principal medio de adquisicion de prestigio. Los jefes convocaban a los integrantes
de otros grupos o parcialidades que quisieran sumarse. Antes del inicio de una expedicion era usual que se
celebraran ritos magico-religiosos y los ataques se hacian en medio de gritos y sonidos de instrumentos
como flautas y clarinetes. Eran raras las batallas libradas en campos abiertos, en general se recurria a la
estrategia del ataque sorpresa. Asi, entraban en el poblado o campamento enemigo matando a los hombres
del grupo adversario y tomando prisioneros a los jovenes y a las mujeres. Al regresar, los hombres
enterraban los muertos y cortaban y mutilaban los cuerpos de los enemigos capturados. Su retorno era
motivo de danzas, canciones y bebidas acompafiados por rituales mégicos cuyo propdsito era proteger a los
guerreros de los fantasmas de las victimas. En tiempos coloniales muchos ataques mutaron a captura de
esclavos para la venta en los mercados europeos.

Susnik destac6 que, como fendmeno social, el acto de guerrear entre cazadores-recolectores y cazadores-
cultivadores tenia como principales factores causales y como fin el principio de venganza, forma de
reciprocidad negativa. El desequilibrio entre grupos a causa de su convivencia en espacios cercanos
provocaba frecuentes conflictos. Todos los grupos étnicos pasaron, segin Susnik, por un “dinamismo
periférico” que los llevo a enfrentarse con otros grupos. Las migraciones y los desplazamientos provocaban
marginaciones y escenarios interétnicos conflictivos o de convivencia forzada. De ahi que la necesidad de
ejercer el dominio sobre las regiones habitadas por los diferentes grupos provocara estados de guerra
endémicos. Por eso, la guerra podia ser la expresion del exclusivismo de un grupo y de su pretension de
superioridad etnocéntrica.
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las respuestas a sus ataques se plegaran, al menos en las formas, al registro guerrero de
sus enemigos. Lo que comenzd con la muerte de Guasp y los primeros cautivos llevados
por los guaycur( sigui6 con el contraataque chiquito al toldo de los guetiadegodegis, la
recuperacion de algunos cautivos y la captura de los jefes y guerreros mbaya. La magnitud
de la respuesta hizo cundir entre los toldos de los eyiguayegui “de las dos orillas del rio
Paraguay el terror del valor de los indios chiquitos”, y que el cacique Napidrigi de los
lichagotegodis le suplicara a Sanchez Labrador “que les tuviese piedad y tomase el trabajo
de ir a hablar a los chiquitos” para “apartar sus triunfantes armas y de apagar su enojo
justamente enardecido por la muerte de su padre y maestro” (Sdnchez Labrador 1910 1II:
151 y 153). Luego, como se vio, las réplicas de los guaycurt por el agravio de haber sido
capturados y vendidos como mano de obra servil en Santa Cruz no repararon en crueldad.
Mataron a los chiquitos a lanzazos y cuchilladas, los quemaron vivos, les cortaron la
lengua. La reaccion de los chiquitos, a su vez, no se hizo esperar. En cuanto comenzaron
a llegar a San Xavier las noticias de neofitos muertos en los ataques de los fugitivos se
convocaron en juntas para ir en su persecucion y castigo. Que les advirtieran que no darian
con ellos y que en su lugar “encontraran otros que casual vengan de Santa Cruz que no
han cooperado en las muertes” no los disuadia de salir a flechar a todos aquellos que
encontraran en el camino. Algo similar se registré entre los indios de San Ignacio, que no
habiendo podido ir a combatir a los guaycuru que asaltaron una estancia de San Miguel,
querian atacar a los que tenian presos en su pueblo como forma de venganza (ABNB
GRM MyCh 23 XXXIV). Y asi cada vez que sufrieron los ataques de los guaycuru. Las
cosas funcionaron como si el encuentro con los guaycuru hubiera retrotraido a los
chiquitos a un codigo de accion guerrera conocido pero caido en desuso y reemplazado
por otros principios de indole colonial. Era un codigo comin con enemigos, si bien
desconocidos hasta entonces, lo suficientemente cercanos como para compartir un idioma
simbdlico en el que los ataques sorpresivos, los saqueos, la basqueda de botines y la toma
de cautivos eran respondidos con contraataques de coaliciones de parcialidades,
vendettas, restitucion de cautivos y captura de prisioneros adversarios. Las venganzas
reciprocas ocurrian sin solucion de continuidad, como si, mas que resarcimiento por los
dafos sufridos en el pasado, ambos buscaran perpetuar la relacion con los adversarios
(Viveiros de Castro 1992: 46-53). Si estos enfrentamientos entre dos grupos indigenas
para quienes la guerra ocupaba (o supo ocupar) un lugar preponderante en la propia
estructura social y en la forma de concebir la relacion con otros grupos eran una forma

mas de intercambio —o la continuacioén por una via violenta de un intercambio pacifico
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malogrado (Lévi-Strauss 1943), o un ejemplo de la forma en que, por medio de la
incorporacion del cautivo de guerra al propio grupo, las sociedades amerindias conciben
la propia identidad (Carneiro da Cunha y Viveiros de Castro 1985; Viveiros de Castro
1992), si eran la manifestacion de la relacion posible en el interior de un sistema social
heterogéneo (Menget 1985) o una forma de intercambio de energia entre dos grupos
indigenas lo suficientemente distantes y distintos entre si (Chaumeil 1985)- es dificil
determinarlo®. Aportar con un estudio de caso a la confirmacion o a la refutacion de
alguna de las teorias sobre la guerra indigena escapa al horizonte analitico que posibilitan
los documentos y a las circunstancias en las que la contienda se desarrollo.

Con la informacidn disponible, es evidente que en lo que se refiere a la forma que
asumieron los enfrentamientos entre chiquitos y guaycura y por el lugar preponderante
que ocupaba la venganza en la prolongacion de la relacion entre ambos, podrian ser
considerados como ejemplos de guerra indigena. Sin embargo, dado el contexto colonial
en que tuvieron lugar y los actores blancos indirectamente involucrados, resultaba l6gico
e inevitable que sus motivaciones y sus efectos trascendieran el plano de lo nativo. Sin ir
mas lejos, la intervencion de los chiquitos definio el destino servil de los guaycuru en la
colonia, en buena medida porque, aun cuando pudieran retrotraer su forma de hacer la
guerra al codigo prehispanico, los chiquitos formaban parte del sistema colonial. Por la
misma razon, como se vera en la Gltima parte del capitulo, distinto fue lo que sucedio con

los chiquitos capturados por los guaycuru.

3.c. Un lustro de tregua

Entre los afios 1774 y 1779 no aparecen referencias a los guaycuru en los documentos de
la provincia de Chiquitos. Pero para la misma época aparecen protagonizando, de forma
alternada, ataques y alianzas en lugares relativamente proximos a la frontera con
Chiquitos. En 1775 algunos de ellos atacaron Vila Maria do Paraguay (actual Caceres, a
la altura de los 16° 3’ de latitud sur sobre el rio Paraguay): “sin embargo de distar este
paraje mas de cien leguas de sus tierras”, tomaron cautivos y mataron 16 personas que
vivian en una hacienda (Rodrigues do Prado 1839: 35). Por eso el entonces capitan

general de Mato Grosso decidi6 fundar ese mismo afo el fuerte de Nueva Coimbra, en la

8 En Villar 2015, un exhaustivo repaso de las teorias sobre la guerra indigena en las tierras bajas
sudamericanas.
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costa occidental del Paraguay, a la altura de 19° 55’ de latitud sur. Dos afios después, en
noviembre de 1777, llegaron varios indios a caballo que se presentaron al nuevo capitdn
del fuerte diciendo en lengua castellana que querian celebrar la paz con ellos. El
comandante los agasajo con obsequios y estos prometieron regresar con cosas para hacer
trueque. Dicho y hecho, dos meses después volvieron a visitar el fuerte, acompafnados por
mujeres y llevando pieles de venados y carneros para intercambiar. Pero en medio del
trueque, y distraidos por la atencion que les prestaban las mujeres guaycuru, los
portugueses fueron atacados sorpresivamente y 51 de ellos perdieron la vida (Rodrigues
do Prado 1839: 38-39). Ese mismo afio también atacaron a una partida de soldados que
cruzaron al otro lado del rio. En el enfrentamiento mataron a uno de los capitanes
indigenas, aunque también sufrieron bajas.

Como preludio de la firma del Tratado de San Ildefonso de 1777 y en un clima de
creciente disputa fronteriza, espafioles y portugueses instalaron nuevos asentamientos a
orillas del rio Paraguay. Inicialmente éstos tuvieron un efecto centrifugo sobre quienes
los afios anteriores habian asediado la provincia de Chiquitos. Ademads para esa época, en
palabras de Susnik, el complejo “‘guerrero-botinero-compaifiero” guaycurti en cuya
procura se habian coligado los toldos de ambos lados del rio habia virado a uno ““agresivo-
truequista-rival’” (Susnik 1971: 69) como consecuencia de la presion de los colonos sobre
sus tierras y de la mayor cercania de los asentamientos espafioles y portugueses. En este
nuevo estado de cosas, los toldos y los caciques competian mas de lo que colaboraban
entre si, a la vez que alternaban ataques e intercambios con los nicleos de poblacion
portuguesa y espafiola de reciente establecimiento. Asi como la fundacién de Nueva
Coimbra debi6 llamar la atencion de los toldos mas septentrionales, la de la Villa Real de
Concepcion, en 1773, hizo lo propio con los “belenistas” de los apacachodegodegis
(ahora también apacachodeguos) y lichagotegodis (también llamados ichagoteguos)
(Susnik 1971: 78)8L. La ruina del pueblo de Santo Corazdn, por su parte, debié contribuir
a esta dispersion del interés guaycurd. Tres cosechas y mas de mil almas perdidas por una
epidemia lo dejaron en un estado deplorable que obligaba a sus habitantes a mudarse a
otros pueblos y finalmente impuso su traslado a otro sitio a fines de 1779 (ABNB GRM
MyCh 25 V).

81 Sobre la relacion de los colonos de Concepcion con los mbaya, ver Areces 1997.
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3.d. La segunda parte de la guerra. 1779-1789

La tregua fue breve. Los portugueses de Coimbra, que habian atraido a los toldos del
norte, provocaron el efecto inverso a finales de la década de 1770. A proposito del regreso
de ciertos apdstatas potorera a Santiago informado por el cura del pueblo en el mes de
julio de 1779, se advertia que los guaycura junto con los quimenases, imono y cazaes,
“en huida del oriente porque fueron atacados de los portugueses, se han ladeado al sur
con todos sus equipajes” (ABNB ALP MyCh 150). En una expedicion militar posterior,
el gobernador Barthelemi Berdugo pudo averiguar que “los portugueses recién han
botado a esta banda del rio Paraguay los cinco capitanes o pueblos de guaycurs que
vivian en la otra por los continuos dafios que experimentaban de ellos y se han venido a
esta con todas sus caballadas, inmediatos a sus parientes” (ABNB GRM MyCh 25 [X).
En ese recorrido hacia la costa occidental del rio y en direccion al sur pasaron por donde
segufan viviendo otros apdstatas potorera remisos a volver a reducirse en Santiago. Estos
les contaron a los guaycuru que algunos de su grupo habian vuelto a la mision pero que
ellos se quedaron, tomando por falsa la noticia del relevo del cura a causa de cuyos
maltratos se habian ido del pueblo unos afios antes. Los guaycurti respondieron
aconsejandoles que “no se restituyesen mas a la cristiandad que ellos les prestarian lanzas
y chafalotes para entrar al Corazon, llevarse a los muchachos y muchachas y matar a todos
los grandes” (ABNB ALP MyCh 150).

No demoraron en llevar a cabo el plan. En enero de 1780, a poco de haber
comenzado la estacion de Iluvias, 1000 de ellos atacaron el pueblo viejo de Santo Corazon
donde todavia quedaban pendientes de traslado los enfermos y sus cuidadores. Mataron
a 15 hombres y mujeres y se llevaron cautivos a otros tantos entre mujeres, muchachos y
muchachas. En la retirada se establecieron en la estancia de La Cruz, desde donde se temia
que atacaran el pueblo de Santiago, lo que efectivamente ocurrid en el mes de abril de ese
mismo afio: los “guaycurties y otras naciones que con ellos hacen cuerpo como son los
imonos y los caypotoreras y tunachos apostatas cinco afios hace del pueblo de Santiago™
que pasaban de 1500, asaltaron el pueblo, mataron nada menos que 116 indios y se
llevaron 81 cautivos (ABNB GRM MyCh 25 IX).

Desde el retorno de los ataques en 1780 las milicias de chiquitos no bastaban para
hacerles frente. Las circunstancias habian cambiado sensiblemente. Los enfrentamientos
con los guaycurti habian empezado en la época de los jesuitas y cuando la colonizacion

de los portugueses del otro lado del rio todavia estaba en ciernes. En ese momento, del
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lado de Chiquitos la milicia indigena estaba bien entrenada y organizada y los pueblos
disponian de recursos para hacer frente a los ataques. Veinte anos después los efectos de
la secularizacion borbonica se hacian sentir tanto en la escasez de recursos de la provincia
como en la moral de los indigenas. Los flecheros indigenas supieron ser el brazo armado
de la provincia durante la época jesuitica pero ahora, tal vez desmoralizados por la
expulsion y remisos a colaborar con los abusivos curas doctrineros y con el gobernador,
ya no bastaban para enfrentar a los guaycurua. A eso se agregaba el amedrentamiento por
la cantidad de asaltos, muertos y cautivos que sumaban en los enfrentamientos con los
mbayd. Los guaycurt estaban envalentonados —segun evaluaban los funcionarios de la
provincia— porque nunca habian tenido un castigo ejemplar y porque, por la fuga de Santa
Cruz y por los apostatas de Santiago, sabian donde, como y cuando atacar. Estaban bien
equipados, todos a caballo, usaban lanzas, sables, macanas, dardos y flechas y a su paso
mataban y degollaban, y se llevaban cautivas. Del lado de Chiquitos, los recursos eran
cada vez mas escasos y el temor de los indios cada vez mayor. Por eso el gobernador
Barthelemi Berdugo organiz6 una expedicion a Santiago que contd con soldados enviados
especialmente desde Santa Cruz y con 70 indios del pueblo de San Xavier, mas algunos
otros de Concepcion (AGN Lamas 27/2630). De manera que, aunque falto de caballos y
comestibles por la poca colaboracion de los curas de los pueblos, con la milicia
conformada por 53 crucefios y 300 indios armados llego a la estancia de La Cruz —que
estaba abandonada— y desde ahi paso al pueblo de Santiago, distante 44 leguas de aquella,
en cuyos caminos circundantes pudo ver “crecido numero de tolderias de paja en todo el
camino y otras muchas sefiales que abonan el grande nimero de enemigos que vinieron”
(ABNB GRM MyCh 25 IX). Pero no pudo encontrar a los guaycurt ni a ninguno de sus
aliados: atacaban con gran cautela de no ser vistos, asaltaban con presteza y desaparecian
a toda velocidad gracias a la agilidad de sus caballos.

A causa del miedo de los nedfitos muchos de los que estaban reducidos en
Santiago se refugiaron en los montes y otros tantos apostatas se incorporaron a la union
con los guaycurl, con quienes prometieron regresar para acabar con aquellos pueblos. En
febrero de 1781 volvieron a acercarse a la frontera. Por su parte, cuatro cautivas que
lograron restituirse al pueblo de Santiago aseguraron “que se habian combinado y unido
diez pueblos de infieles” para atacar en la pascua de ese afio (AGN Lamas 27/2630). No
hay registro de que el ataque efectivamente haya ocurrido en 1781, pero si de un nuevo
intento de asalto al pueblo de Santiago el 6 de marzo de 1782. Fueron rechazados por una

tropa espafiola situada en la entrada del pueblo que no pudo evitar, sin embargo, que 30
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indios chiquitos murieran (ABNB GRM MyCh 26 V). Fue asi como las fuerzas de los
soldados crucefios a fin de cuentas se revelaron como la opcion mas efectiva para sofocar
la nueva ola de asaltos guaycurti. En abril de 1781 los militares apostados en las
inmediaciones de Santiago los esperaban para hacerles frente antes de que terminara la
estacion de lluvias. El calendario se restringia a medida que faltaba el agua, y tampoco
atacaban cuando habia luna, probablemente para evitar ser vistos (ABNB GRM MyCh
25 XIV). En el mes de abril de 1783 volvieron a rechazarlos cuando, una vez mas,
intentaron atacar los pueblos de la frontera (ABNB GRM MyCh 26 XII).

Cada afio se repetia la secuencia, Con la estacion de lluvias llegaban los guaycurt,
los asaltos a las estancias y la amenaza de ataques a los pueblos. Para 1788 el cura de
Santiago se lamentaba de lo destruidos que estaban su pueblo y el de Santo Corazon, sus
estancias diezmadas, su ganado en poder de los barbaros “y también mucha cantidad que
se han comido y llevado porque cada afio vienen a hacer sus corredurias” (ABNB GRM
MyCh 27 XXI). En un intento por dar respuesta a tan delicada situacion, los sucesivos
gobernadores idearon diversos proyectos para remediar la ruina de los pueblos de la
frontera. En 1787, el gobernador Lopez Carbajal propuso abrir de una vez por todas el
camino al Paraguay y vencer a los guaycuru con una tropa de 200 crucefos. Para explorar
el camino y el terreno enviaria a “un indio guaycuru de extraordinarias prendas entre los
de su clase” llamado Agustin y reducido en el pueblo de San Juan, que llevaria un oficio
para entregar al gobernador del Paraguay. Este plan no se llevd a cabo. En cambio, tres
anos después, el gobernador interino Manuel Ignacio Zudafiez intentaba reunir voluntades
a favor de un proyecto de trasladar la capital de la provincia al pueblo de Santiago en la
época de lluvias. Los dos argumentos a su favor, que intentd refrendar con interrogatorios
a soldados del destacamento de Santiago, eran que los guaycurl no atacaban mas que en
época de lluvia porque sus caballos necesitaban agua para recorrer la distancia que
separaba sus toldos de la provincia y que tampoco atacaban cuando habia espafioles.
Seglin los testimonios que prestaron los soldados consultados “los guaycurus han gritado
que interin haya espafioles en los destacamentos no los atacardn”. A una partida de
hombres que avanzd hasta el sitio donde estaba emplazado el antiguo pueblo de Santo
Corazdn le dijeron que “con los espafioles no querian nada, que no les querian hacer mal,
que solo querian a los indios chiquitos”, en efecto los indios del pueblo escucharon decir
a los guaycuru “‘los espafioles se iran y entonces os habemos de acabar’ (ABNB GRM
MyCh 29 V). En suma, Zudanez estaba convencido de que los guaycuri actuaban

motivados por “vengar cierto resentimiento que conservan desde el tiempo de los
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expatriados con la sangre de los indios de esta provincia y robar los ganados de sus
estancias”.

Ciertamente es probable que los moviera el resentimiento, pero en esta segunda
etapa de la guerra los guaycuru parecen haber estado mucho mas orientados al saqueo de
ganado y a la obtencion de cautivos. La relacion forjada con espafioles y portugueses en
el interludio de paz en Chiquitos los habia determinado a regresar a los pueblos de la
provincia, ahora motivados por el acceso a los bienes de los blancos por medio del
intercambio de ganado en los fuertes y en villas costeras del rio Paraguay.

1789 es el afio del ultimo ataque registrado en la provincia de Chiquitos. Desde
marzo estaban en las inmediaciones de Santiago esperando “que se retiren los soldados
para dar su salto” e irse (ABNB GRM MyCh 29 V). En mayo se supo por boca de unos
chiquitos que estaban en un paraje cercano a un rio llamado San José, en las
inmediaciones del pueblo de San Juan, donde mataron a dos indios que habian ido a
pescar, previo saqueo de una estancia. En julio, finalmente, hicieron lo mismo en unas
estancias del pueblo de Santo Corazon (ABNB GRM MyCh 29 V).

Es probable que en el alejamiento de los guaycurt de Chiquitos incidiera la
presencia de los soldados crucefios, es decir, de un adversario con el que no tenian
venganzas pendientes pero que ademads actuaba conforme a un codigo de guerra ajeno al
suyo. A ello se sumo la atraccion que volvieron a ejercer respectivamente los dos polos
de poblacion blanca, espafiola y portuguesa, Borbon y Coimbra. En 1790 y 1791 se
registraron ataques guaycurt en estancias proximas al fuerte de Nueva Coimbra, de donde
robaron herramientas y ganado (Herreros 2012). Pero ademas de los episodios de saqueo,
en la ultima década del siglo XVIII y en correlato con la presencia de las partidas
demarcadoras de limites los imperios luso y espafol apelaron a las relaciones de amistad
con los sefiorios mbaya que poblaban la costa del alto Paraguay como estrategia para
reforzar sus respectivas posiciones, invitandolos a establecerse en las inmediaciones de
fuertes y villas recientemente fundadas. Esto contribuy6 a que el perfil truequista con los
blancos y rival entre cacicazgos se impusiera finalmente sobre el guerrero, botinero y
compafiero de antafio, de modo que las alianzas de los toldos guaycurt en algunos casos

se repartieron y en otros alternaron entre los portugueses y espafioles.

4. ALIANZAS FINISECULARES Y CHIQUITOS GUANA
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Como se vio, la relacion con el fuerte de Nueva Coimbra no era buena desde que los
guaycuru fueron corridos a fines de la década de 1770. Pero la competencia con los
espafioles obligd a los portugueses a recuperar la amistad de los mbaya. En 1789 el
comandante del presidio, Joaquin José Ferreira, envid una escuadra de dragones a
entrevistarse con los guaycuru para proponerles que volvieran a vivir cerca del fuerte. Los
agasajaron con regalos y de a poco lograron que visitaran Coimbra con menos recelo.
Para asegurar la alianza los caciques Emavidi Xané y el capitan Queima fueron invitados
a Vila Bela, capital de la capitania del Mato Grosso, donde el 30 de julio de 1791 firmaron
el célebre tratado de amistad con los portugueses®. Los acompafaron diecisiete subditos
que fueron tan bien atendidos como sus caciques (Rodrigues do Prado 1839 [1795]: 41-
43). Los toldos que participaron del tratado con los colonos lusos a cambio del goce de
los fueros de Portugal fueron los de los antiguos eyibegodegis, conocidos ahora como
ejué-os en los documentos portugueses, y de los gueteadegodegis (ahora gueteadeguos
segin Aguirre, espafiol, y uatade-os segun Almeida Serra, portugués). Por su parte, los
cadiguegodis —ahora conocidos como cadiegnos, cativebos, cadiué-os y mas tarde como
caduveo, segun la fuente de informacion— ayudaron en la construccion del fuerte Borbon,
fundado en 1792 por los espafioles en la orilla occidental del Paraguay, a la altura de los
21° de latitud sur. Para esa €poca los cadiguegodis, cuyos toldos en tiempos de Sanchez
Labrador se ubicaban en la orilla occidental del rio, estaban repartidos entre ambas orillas,
dos de cada lado (Aguirre 1948b: 24). Colaboraron yendo por cafas al rio Blanco y en
otros trabajos por los que fueron recompensados con utensilios, bayeta y chaquiras, bienes
con los que los espafioles atrajeron su amistad a sabiendas de la dificultad que este grupo,
ubicado mas al sur, encontraba en intercambiarlos con los portugueses (Aguirre 1948a:
512).

Asi, durante los primeros afios de la década de 1790, la antigua distincion entre
los mbayé-miri de la orilla oriental del Paraguay y los mbaya-guazi de la occidental fue
reemplazada por otra que gravitaba alrededor de los dos imperios que competian por la
frontera: los mas septentrionales —ejué-os y uatade-os—, cercanos a los portugueses y los
mas meridionales —cadiué-os y también los apacachodeguos e ichagoteguos—, atraidos
por los espafoles de la Villa Real de Concepcion y del Fuerte Borbon (Rodrigues do Prado
1839: 44). Esta situacion inicial de empate entre ambos imperios en su competencia por

la amistad de estos indigenas finalmente decanto6 a favor de los portugueses, cuando los

82 yéanse mas referencias a este tratado en relacion con la consolidacion de la posicion portuguesa en la
frontera en Vangelista 1993 y en Lopes de Carvalho 2012a.
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mbaya sufrieron persecucion y muchas muertes en dos campanas organizadas en 1796 y
1797 desde Paraguay para castigar los saqueos de los ex belenistas (Susnik 1981: 94;
Areces 2007). Fue asi como en ese ultimo afio de 1797 el capitan a cargo del fuerte de
Coimbra, Ricardo Almeida Serra, registr6 la llegada de tres capitanes, uno guana y dos

guaycuru, el ultimo de estos:

en nombre de 9 capitanes o jefes que escandalizados del mal tratamiento y rigor con
que los espafioles mataron a muchos de ellos, dejaron las margenes del Paraguay en
que vivian préximos a ellos y se mudaron para el Mondengo [actual rio Miranda], lo
que otros habian hecho para las sierras de Alburquerque. (Almeida Serra 1844: 179)

Algo similar pas6 en marzo de 1802, cuando 300 caduveos pasaron a Alburqueque
temerosos de la represalia con la que los amenaz6 el comandante del fuerte Borbon a raiz
de una muerte que atribuia a practicas de brujeria. En septiembre y octubre del mismo

ano, otros caduveos:

llenos de susto y despavoridos [...] cuando el comandante de Borbon en persona
exploraba aquel terreno de la Bahia Negra y los amenazaba con los mil hombres que
decia tenia prontos para castigar a todos [...] vinieron, venciendo en fin las
dificultades de la inundacion del Paraguay en que perdieron caballos y trastes, en
niamero de 380 almas y 1400 animales que se presentaron en Coimbra [...] en la
mayor miseria y consternacion pidiendo nuestro amparo y consentimiento para
mudarse a las tierras de Alburquerque, detestando la amistad, el nombre y la
dependencia espafnola. (Almeida Serra 1850: 385-386)

La violencia de los ataques de los espafioles logré el cometido de repelerlos. Después de
este episodio los caciques caduveo fueron y vinieron continuamente entre los fuertes de
ambos imperios, mostrdndose remisos a ampararse bajo la proteccion portuguesa
(Almeida Serra 1850: 386). Pero en el largo plazo la estrategia represiva espafola, y luego
paraguaya, definio su destino definitivo en la capitania del Mato Grosso.

La lealtad de los uatade-os, en cambio, no se hizo esperar. En el mes de enero de
1800 un desertor portugués llamado Joaquin Ignacio de Silva declar6 ante el gobernador
de Chiquitos que el afio anterior ‘el cacique principal de la nacion guaycurt llamado
Pablo viendo que se estaban doblando las guardias y componiendo los fuertes le ofrecid
entregarle a su excelencia la citada provincia conquistdndola y manifestandose era muy
facil por el temor que le tenian los chiquitos”, a lo que el capitan del Mato Grosso le
respondi6 agradeciéndole pero declinando el ofrecimiento por encontrarse en paz con

Espana. El cacique Pablo no era otro que Emavidi Xané, quien desde el tratado de amistad
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de 1791 se llamaba Paulo Joaquin José Ferreira (Rodrigues do Prado 1839: 42), a quien
el capitdin Aguirre identifico como Pablo Emadigui, cacique de los “guetadeguos”,
también referido por Almeida Serra como el capitdn Paulo que entre los uatade-os “es
escuchado como jefe” (Almeida Serra 1845: 206). Joaquin Ignacio de Silva también dio

detalles sobre el trato que mantenian los portugueses con los guaycuru:

siempre que vienen a Mattogroso viste el general a los capitanes y oficiales de los
indios con fardas de pafio entre fino con galones de oro, chupa, calzon, espada,
baston, sombrero y toda demas decencia [...] suelen repetir cada afio tres o cuatro
veces y a unos y a otros porque son varios capitanes. (ABNB ALP MyCh 448)%

Los chiquitos no fueron, ciertamente, los Unicos beneficiados con la estrategia de los
portugueses de relacionarse con los indigenas a través de los regalos. También les
ofrecieron terrenos para que se instalaran en el camino de Vila Bela a Cuyabad, por lo que
el capitan del Mato Grosso mando abrir los senderos para conducir alli sus familias, sus
ganados y sus criados (ABNB ALP MyCh 448).

Este nuevo estado de cosas tuvo efectos directos sobre la cuestion guaycuru en la
provincia de Chiquitos. A partir de 1789, momento en el que los toldos ubicados mas al
norte se inclinaron por la alianza con los portugueses, las menciones sobre los guaycura
en Chiquitos se volvieron indirectas —aunque no por eso menos significativas. Entre fines
de 1792 y principios de 1793 los potorera reincidieron en su voluntad de retornar al pueblo
de Santiago. En la ocasion anterior habian regresado alentados por otros indios de su
parcialidad, que los fueron a buscar con la noticia de que el cura Arancibia (por cuyo
maltrato abandonaron el pueblo) ya habia sido relevado. Esta vez volvieron en busca de
proteccion. Recientemente habian conseguido una victoria frente a los timinaha, otra
parcialidad de lengua zamuco (ABNB GRM MyCh 30 XXIX). En el ataque tomaron tres
mujeres cautivas, en cuya redencion y venganza los timinaha prometieron convocar a los
guaycurd. Temerosos de la amenaza que eso significaba, los potorera buscaron amparo
en el pueblo de Santiago, donde fueron bien recibidos por su cura. Pero al ser comunicada
la novedad al gobernador Melchor Rodriguez, éste dispuso que fueran llevados “presos
en escolta” hasta el pueblo de San José, sede de gobierno de la provincia, y de ahi a la
ciudad de Santa Cruz “con designio de darles amo, como que ya iban destinados para
varios sujetos” (ABNB GRM MyCh 30 XXXI). Dado que en 1780 ciertos caypotorera

habian atacado el pueblo de Santiago aliados a los guaycurt, el gobernador de la provincia

8 Con “Mattogroso” se refiere a Vila Bela, capital de la capitania general del Mato Grosso.
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los considerara merecedores de estas medidas previstas para los casos en que los barbaros
se acercaban a los pueblos de la provincia. Pero a poco de salir de San José, los potorera
consiguieron liberarse, mataron a los centinelas chiquitos que los acompafiaban y huyeron
al monte. Los 10 o 12 recapturados en la contraofensiva de soldados espaioles y chiquitos
fueron repartidos entre los pueblos y en Santa Cruz por el gobernador, mientras que los
profugos regresaron a sus tierras prometiendo aliarse a los guaycuru para vengarse
(ABNB GRM MyCh 30 LIX).

Si en un primer momento los potorera se acercaron al pueblo de Chiquitos fue
porque, ante la amenaza de ser atacados por los guaycurl, buscaron proteccion entre
quienes se habian ganado la fama de ser los principales enemigos de aquellos. Luego, al
fugarse de la captura que habia ordenado el gobernador, y sintiéndose traicionados por
“la mala fe de los espafioles y la perfidia de los chiquitos”, prometieron volver para
vengarse con la ayuda de los ya para entonces historicos adversarios de los chiquitos: los
guaycuru. En suma, la contienda chiquito-guaycurt parecia haber terminado, pero sus
ecos sonaban en las representaciones de los grupos de la region y estructuraban su
horizonte de sociabilidad, tanto positiva como negativa.

Después de este episodio, del lado de la gobernacion de Chiquitos las referencias
a los potorera se vuelven igual de indirectas y ocasionales que las de los guaycurt. En
concomitancia con el estado de las alianzas luso-guaycuru, para fines del siglo XVIII y
principios del XIX la capitania del Mato Grosso es la principal fuente de informacion
sobre el escenario étnico del alto Paraguay. Al respecto, varias cuestiones merecen
atencion.

Aunque los ataques directos de los guaycuru a la provincia cesaron a partir de la
alianza con los portugueses, la captura de cautivos se mantuvo. Como se vio para el caso
de Chiquitos, junto con el ganado, la busca de cautivos era el principal motor de las
incursiones de los guaycurt. Desde que se tiene registro de la relacion jerdrquica que
estos establecian con grupos de la region, se sabe que quienes historicamente ocuparon
ese lugar eran ciertos grupos de habla arawak: chané, terena, layana y echoaladi entre
otros. La relacion, aunque de subordinacion, consistia en algo mas complejo que la simple
servidumbre a la que la redujeron los cronistas del siglo XVI. La alianza involucraba
requisitos de status que debian cumplir tanto la parte dominante como la dominada y de
asistencia reciproca con productos agricolas y textiles a cambio de bienes de prestigio que
los dominados demandaban a los guaycurt.. Por eso, en el afan por hacerse de botines con

cosas de los blancos, también se ponia en juego la continuidad de la relacion de
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dominacion de los mbayé sobre sus guand. Esta situacion cambid cuando los portugueses,
ahora mds cercanos y accesibles para los guana, se convirtieron en los proveedores
directos de los bienes que solian exigir a los guaycurq, asi como también en una garantia
de proteccion para abrirse de la relacion de obediencia que los sujetaba a aquellos
(Rodrigues do Prado [1795]: 32; Richard 2008: 124-129; Richard y Combes 2016). Asi,
los mbaya se encontraron ante la necesidad de nuevas fuentes de provision de cautivos.
Dado el movimiento progresivo de sus propios toldos hacia el norte y hacia el este, la
procedencia de los nuevos guand se diversificd. En este sentido, se destaca el lugar que
pasaron a ocupar los antiguos potorera —‘xamicoco” o ‘“xamococo” en el registro
portugués. En 1793 el capitan espafiol de la partida demarcadora de limites, Juan
Francisco Aguirre, decia que, con el objetivo de conseguir cautivos, los mbaya “persiguen
unos monteses que habitan en el bosque grande que promedia hacia los chiquitos”, que
no estaban muy alejados de la costa del rio Paraguay a la altura de los 19° de latitud sur,
y que entre los mbaya eran llamados ninaguilas, ninaguiguilas y también ninagiguilas;
segin Félix de Azara eran los mismos que en Chiquitos se conocia con el nombre de
potorera (1809: 213). El mes de noviembre de 1792, 200 mbaya fueron avistados cerca
del nuevo fuerte de Borbon yendo hacia la tierra de estos ninaguiguilas, de donde
regresaron con trece cautivos después de haber matado a algunos otros. Vale recordar que
para la misma época ciertos apdstatas potorera regresaron al pueblo de Santiago en busca
de proteccion. También se supo por algunos militares portugueses la intencion de los
guaycuru de Miranda (fuerte ubicado en el actual rio homonimo, entonces Mbotetey,
capitania de Mato Grosso) de salir en noviembre de 1802 a los xamicoco e incluso de
“hostilizar Chiquitos” (Almeida Serra 1850: 386). Pero no hay evidencia en la provincia
que confirme que llegaron a ese destino. Como sefialé, no hay registro de ataques
guaycurt mas alla de 1789, ni entradas de potorera posteriores a 1793. La relacion entre
estos dos grupos, por su parte, no debe ser interpretada de forma lineal. Segiin Rodrigues
do Prado, los xamococo “por la suma necesidad que tienen venden los hijos a los
guaycurls por hachas y cuchillos y estos les hacen guerra cruel siendo todos temidos”
(Rodrigues do Prado 1839: 31), lo que refleja la ambigiiedad del vinculo®. La reciente
autonomia de los antiguos guand arawak-hablantes, ahora asociados con los portugueses,
debio propiciar la intensificacion de la relacion de “dependencia socioperiférica” zamuco-

guaycurd (Susnik 1978; Richard 2008). Y a su vez, es probable que esa intensificacion

8 Un ejemplo etnografico y contemporaneo sobre la forma en que los ishir —tomaraxo— conciben esa
ambigliedad del vinculo con los caduveo en Cordeu 2004.
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haya incidido en el alejamiento de ambos grupos del registro escrito de Chiquitos, de
donde los potorera solian entrar y salir como catecimenos y apoéstatas en el afan de
hacerse con cuchillos, hachas, agujas, chaquiras y todo tipo de objetos de hierro y vidrio

con los que intentaban atraerlos en Santiago®. Ahora, los zamuco:

ubicados en los terrenos que se extienden poco debajo de la Bahia Negra 12 leguas
al sur de Coimbra, hasta las inmediaciones de Santo Corazon y de Santiago en la
provincia de Chiquitos [...] hacen los estragos que pueden, cautivan mujeres y nifios
que venden y se encuentran entre los guaicurus. (Almeida Serra 1845: 209)

En suma, estaban abocados no ya a conseguir los donecillos en los pueblos de Chiquitos
sino a hostilizar a otros grupos que vivian en el monte y a tomar cautivos para
intercambiarlos por las cosas que les daban los mbaya. Aliados a los portugueses, €stos
recuperaban con los xamicoco su lugar de intermediarios en la circulacion de bienes
provenientes de las poblaciones coloniales y, con €l, el poder de dominacion perdido entre
los chané. En efecto, segin Almeida Serra la modalidad de subordinacion de los xamicoco
fue la misma que los guaycurt aplicaron para conseguir la obediencia de los anteriores
guana, porque cada afio los visitaban indistintamente con aires de paz o de guerra para
comprarles algunos hijos y cautivos y sin mediar anticipacion les mataban a cuantos
encontraban desprevenidos. Hasta que en 1801, para librarse de ese flagelo, los xamicoco
decidieron venderles espontaneamente mas de 200 nifios y adultos a los guaycuru y los
invitaron a hacer la guerra a otros xamicoco, pretendiendo con ello sellar la paz. Asi, los
que propusieron este trato se convirtieron en “los mas implacables enemigos de su misma
nacion” (Almeida Serra 1845: 210).

Habiendo descartado Chiquitos como refugio después de la traicion de 1793, los
potorera, atraidos o afectados por la intensificacion del vinculo con los guaycuru, se
corrieron de la escena fronteriza chiquitana, asi como también lo hicieron los guaycurt a
causa de la alianza con los portugueses. Son, en efecto, fendmenos encadenados que se
reflejan en el movimiento general de estas relaciones interétnicas del alto Paraguay hacia
el este. Sin ir mas lejos, el saldo de tantos afios de guerra chiquito-guaycuru en los pueblos
de Chiquitos no fue solamente la ruina de las estancias y la muerte de varios de sus
habitantes, sino también el asentamiento al otro lado de la frontera de buena parte de los
prisioneros capturados en los ataques. A fines del siglo XVIII conformaban junto con

cautivos de otros tantos grupos el conglomerado guana de los guaycurt asentados en las

8 Sobre esta relacion inconstante de los potorera con las misiones, ver Combgés 2009b.
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proximidades de Nueva Coimbra: “guaxis, guanazes, guatos, cayvabas, bororos, coroas,
cayapos, xiquitos y xamacocos” (Rodrigues do Prado 1839: 31). El nombre indicaba su
procedencia, el lugar en la sociedad de la que formaban parte su porvenir. Pero también
dicen los registros de la época que de los 2600 que se contaban en Mato Grosso a
principios del siglo XIX, “tal vez no lleguen a 200 los que se pueden llamar verdaderos
guaicurus”, siendo 1100 guanas, 500 xamicocos y “los 800 restantes bororos, chiquitos,
cayapos, cayuabas, algunos negros, caborpes, bastardos y sus hijos y nietos de todos estos
diversos indios”. Vivian mezclados entre si “por reiterados casamientos que practican
tanto los guaicurus como los de las otras naciones unos con otros y luego que entran en
cada una de las tribus que forman el todo de los guaicurus” (Almeida Serra 1845: 211).
En definitiva, los chiquitos asentados en el Mato Grosso no solamente eran los
subrogantes de los chané independizados sino que en ellos también descansaba la
pervivencia de los mbaya como grupo. Resta averiguar si finalmente se confundieron con
los caduveo o si, como las investigaciones recientes invitan a intuir, se unieron a otros
chiquitos que cruzaron la frontera voluntariamente y pasaron a conformar un grupo

autébnomo, prefiguracion de los actuales chiquitanos del Mato Grosso.

5. GUERRA INDIGENA EN LOS LINDES IMPERIALES

A principios del siglo XVIII los guaycurt eran conocidos apenas de manera indirecta en
Chiquitos. Cien afos después, el estado de las relaciones interétnicas del alto Paraguay
mostraba la marca de su paso por la frontera oriental de la provincia. En cuarenta afios
entraron en contacto, guerrearon y dejaron de pelear y en el transcurso de ese mismo
tiempo se ampliaron y se transformaron el mapa y los horizontes de interaccion de los
indigenas entre si y con los blancos. En los primeros afios del siglo XIX la frontera luso-
espafiola era un espejo donde, a cada uno de sus lados, las posiciones relativas de los
chiquitos y los guaycurl eran a la vez equivalentes y contrarias. Del lado espafiol, los
guaycuru capturados eran la mano de obra servil de los crucefios. Los que se integraron a
los pueblos de Chiquitos se confundieron con los demas nedfitos al mismo tiempo que
conservaron en el nombre la marca de su procedencia. Reducidos a la vida politica de los
pueblos de mision o al estado servil en las ciudades coloniales, son el muestreo de los
destinos posibles para los guerreros guaycuri doblegados por los espafioles. Del lado

portugués, donde los mbaya eran aliados de los colonizadores, los chiquitos fueron

237



integrados a la sociedad guaycuru en el lugar de subordinacion reservado a los cautivos.
Al mismo tiempo que el etnénimo todavia permitia diferenciarlos, de a poco se
confundian en el conglomerado guand-mbaya. Su nombre, al igual que el de todos los
otros nuevos guana, indicaba su origen y muestra del derrotero de guerras y asaltos
guaycuru que fue reconstruido en estas paginas.

En Chiquitos es posible distinguir dos etapas de la guerra con los guaycuru. La
primera se inscribe en el Ultimo aliento de expansion misional jesuitica y —para emplear
la terminologia de Susnik— en la etapa de la guerra “botinera” y “compafiera” de los
mbaya. Los toldos de ambas orillas del rio se unian para atacar y el botin era la principal
forma de acceso a los bienes de prestigio de los blancos. También reaccionaban asi los
chiquitos de los pueblos de la frontera, brazo armado de la provincia jesuitica y guerreros
de larga data en la region que se reunian de a cientos para ir a la guerra con los guaycuru.
La segunda parte de la guerra se corresponde con la tendencia cada vez mas marcada al
saqueo de ganado como medio para intercambiar con los blancos y a la competencia de
los diversos toldos por el trato preferencial de portugueses o espafioles y finaliza con el
desanimo de los flecheros chiquitos y el establecimiento de una guarnicion de soldados
crucefios como nueva politica de defensa de la frontera de Chiquitos.

Es decir que, del lado de los guaycurt, la modalidad del ataque no vari6, pero si
lo hicieron sus motivaciones y derivaciones. Del lado de Chiquitos, la defensa de la
provincia, que inicialmente se sirvid de los flecheros indigenas vir6 hacia una
militarizacion plena delegada en guarniciones de soldados de carrera. Inicialmente
Chiquitos represent6d para los guaycurti un potencial proveedor de cautivos y de botin
para el aumento del prestigio de los jefes, pero después de la tregua del lustro 1774-1779
fue sobre todo un dispensador de ganado para intercambiar en los fuertes espafioles y
portugueses y una reserva de cautivos para reemplazar a los chané que, con la ayuda de
los portugueses, estaban en vias de independizarse de los sefiorios mbaya. En el paso de
una etapa a otra y en la transformacion del caracter del conflicto chiquito-guaycura
incidi6 de manera determinante el avance de ambos frentes colonizadores y la
consecuente disputa fronteriza entre los imperios espafol y luso, intensificada por las
negociaciones, tratados y medidas tomadas para la demarcacion de los limites entre
ambos territorios.

Un pérrafo aparte merece la recurrente aparicion de los zamuco orientales a lo
largo de los treinta afios del conflicto aqui tratado. Desde comienzos del siglo XVIII los

caipotorade, junto con los terena, eran los grupos a través de los cuales llegaban a
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Chiquitos las noticias sobre los guaycurd. Se sabia que si ambos tenian caballos era a
causa de la relacidon que mantenian con aquellos. En el caso de los terena, eso se debia a
su condicion de niyolola, lo cual no puede afirmarse sobre los caipotorade. Recientemente
Richard y Combes sefialaron que ciertos zamuco conformaban en el Chaco una colonia
de los chané —a su vez colonos de los mbaya— (2016: 259). Si eso involucraba
puntualmente a los zamuco orientales y, entre ellos, a los caipotorade, parece dificil
saberlo. Los informes del siglo XVIII, por su parte, insisten en la enemistad entre
caipotorade y mbaya: los cuentan entre sus enemigos junto con los imono, los carao y los
timinaha y sefialan tanto victorias de lado zamuco como del lado guaycurt (Sanchez
Labrador 1910 I: 312; Muriel 1965:203). Al mismo tiempo, durante la primera mitad del
siglo XVIII, muchos caipotorade, carera y tunacho fueron reducidos en los pueblos de
Chiquitos. En la segunda mitad del siglo XVIII, cuando los misioneros jesuitas fundaron
los pueblos del sur de la provincia, se propusieron especialmente la reduccion de los
caipotorades, tunachos, imonos y timinahas desde el pueblo de Santiago y la de los
guaycuru y los terena desde Santo Corazdn. Asi se advierte como, en el avance de los
misioneros hacia el sur y de los guaycuru hacia el norte, los imono fueron disputados por
ambos con diferencia de dias. El destino de algunos de ellos fue el pueblo de Santiago
mientras que el de otros, las tolderias guaycuru. En suma, mientras la reduccion de los
guaycuru (con la excepcion largamente estudiada aqui) no fue lograda, si lo fue la de los
zamuco orientales. Al respecto, no resulta aventurado sumar a lo que ya se dijo sobre la
guerra indigena una lectura en clave de disputa por los zamuco entre chiquitos y guaycurd.
Fue Susnik quien advirtio el ascendiente de los chiquitos sobre los zamuco, expresado en
el 1éxico y en algunos hébitos fonéticos, lo que la llevo a afirmar que “es indudable que
los zamuco representan un grupo étnico antiguamente dominado” dada la tendencia de

[3

los chiquitos a “‘mestizar’ la periferia de su habitat” y a garantizar asi su “poder
sociopolitico y demogréafico” (Susnik 1978: 81). De haber sido asi, durante los primeros
afios de la guerra la balanza parece haberse inclinado hacia el lado chiquito, mientras que
la expulsion de los jesuitas y el mal desempefio de los curas doctrineros jugd a favor de
la inclinacién de los zamuco orientales a aliarse con los guaycuru para atacar Santiago e
iniciar la segunda parte de la guerra. También se vio como en 1793 Chiquitos volvid a
funcionar por un tiempo limitado como refugio para los potorera y como, en cuanto el
gobernador de Chiquitos 0s6 esclavizarlos, huyeron y se inclinaron definitivamente hacia

el bando guaycurt. El mismo interés de los potorera y demds grupos zamuco por los

bienes de los blancos, que los llevo a mantener una relacion de permanente inconstancia
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con las reducciones, es el que luego los inclind a aliarse con los guaycuru de la orilla
portuguesa del rio Paraguay.

En medio de todos estos cambios y transformaciones, lo que permanecié constante
fue el lugar de Chiquitos como interlocutor exclusivamente bélico de los guaycura. La
frontera oriental de la provincia fue desde el inicio el campo de batalla de una guerra
indigena. Oportunamente hice referencia al caracter nativo —en lo que a su “morfologia”
respecta— de los ataques guaycura y de las réplicas de los chiquitos y a la imposibilidad
de ajustar lo estudiado a las teorias cldsicas sobre la guerra indigena. Los hechos descritos
y analizados, dado el caracter sui generis del contexto, de los actores y de sus
motivaciones escapan a cualquier pretension modelizadora (Villar 2015). En
circunstancias en las que buena parte de lo que ocurria estaba determinado por el avance
de la conquista y la colonizacion blanca, aislar el elemento de inteligibilidad nativa de la
guerra es una tarea tan quimérica en sus objetivos como imprecisa en sus resultados. Los
chiquitos hacian guerra indigena en nombre de la defensa de una jurisdiccion colonial,
los guaycurti saqueaban los pueblos y las estancias de chiquitos para intercambiar el
ganado con los colonizadores del Paraguay y del Mato Grosso. De un lado y del otro “lo
indigena” y “lo colonial” se confunden hasta conformar un estado de cosas peculiar,
propio de ese momento y de esa region.

Entonces, al mismo tiempo que la disputa fronteriza condicioné los movimientos
y las elecciones de los guaycurd, también estos hicieron lo propio con el destino de los
pueblos fronterizos de Chiquitos como proveedores pasivos de ganado y de cautivos. A
lo largo del siglo XVIII la presencia guaycuru y zamuca en las tierras que mediaban entre
los pueblos mas orientales y la costa del rio impidi6 abrir el camino al Paraguay. Por eso
la politica de fundacion de establecimientos costeros que comenzo en la década de 1770
fue ajena a la provincia de Chiquitos. Rodeada de fuertes espafioles y portugueses que
satisfacian la demanda de los bienes demandados por los capitanes guaycurt, solo le cupo
el lugar de proveedora de ganado y cautivos obtenidos en saqueos y la reaccion defensiva.
De ahi que las posibilidades de transformarse en su interlocutor pacifico eran nulas.

Asi es como para el caso del alto Paraguay y de la provincia de Chiquitos en
particular la glosa sobre las disputas de los imperios ibéricos se revela tan necesaria como
la de los factores y los actores indigenas en el estudio de las relaciones interétnicas.
Ambos fendmenos se determinan reciprocamente a la vez que sus efectos trascienden la
esfera militar. Atractiva por excepcional para la época, la inversion de la jerarquia de los

guaycuru cautivos en Chiquitos es un ejemplo extremo del limite sociolégico por fuera
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del cual aquella estructura social en la que esos jefes indigenas encontraban su razén de
ser perdia sentido. Por su parte, en el ejercicio de la guerra a la usanza indigena quedd
refutada la condicion fundacional de la reduccion jesuitica, mientras que en la pervivencia
de la identidad chiquita por fuera de los limites fisicos de la provincia homonima quedé
igualmente cuestionado el principio de la identidad chiquitana como sindénimo de
misional.

En el pasado remoto de las migraciones voluntarias y forzadas que reconstrui en
estas paginas se encuentra el origen de la historia de los chiquitanos del Mato Grosso, un
pueblo indigena que sin duda es chiquitano de una manera distinta a la que fija el canon

jesuitico-misional, y no por eso menos valida.
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Epilogo

MAS ALLA DE LO JESUITICO-MISIONAL. UNA ETNOHISTORIA DE LA

CHIQUITANIA

El 28 de marzo de 1825, en calidad de emisario plenipotenciario del gobernador de
Chiquitos, Sebastian Ramos, el teniente coronel José Maria de Velasco firmé en Cuiaba
una capitulacion mediante la cual la provincia de Chiquitos era entregada a la proteccion
del emperador del Brasil. La medida duraria “hasta que evacuada la América espafiola o
el reino del Peru del poder revolucionario, comandado por los sediciosos Simon Bolivar
y Antonio José de Sucre, sea reconquistada por las armas de su majestad catélica y
reclamada por dicho soberano, o por algin general a su real nombre” (Lecuna 1995: 187).
La capitulacion fue ratificada en el pueblo de Santa Ana el 24 de abril, donde
administradores y parrocos de la provincia, junto con el gobernador Ramos y demas
capitanes y tenientes, juraron fidelidad a Pedro | de Brasil. El final de la guerra de
independencia y la renuencia de Ramos a aceptar el resultado de Ayacucho y la
capitulacién del virrey del Per( lo habian llevado a tomar esta medida. La provincia fue
ocupada por brasilefios, “el enemigo se ha internado hasta cuarenta leguas de la ciudad

de Santa Cruz”, informaba Sucre al presidente de las provincias del Rio de la Plata,
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ademas de los 200 portugueses que se habian establecido en Santa Ana y otros 50 en San
Miguel (ABNB MI Tomo 8 N° 63; Lecuna 1995: 250).

La decision de Ramos formaba parte del horizonte de posibilidades. La provincia
era tributaria de una realidad sociohistorica que se habia forjado a lo largo de sus Gltimas
décadas, y habia sido ensayada recientemente por realistas e insurrectos durante la
contienda por la independencia —aunque no de forma tan extrema. En la alternancia entre
gobiernos de ambos bandos que tuvo lugar entre 1810 y 1816, el reino de Portugal fue el
lugar de refugio de los partidarios de gobiernos recientemente depuestos por sus
adversarios. Asi ocurrié en 1813 cuando José Miguel Bezerra, gobernador realista de
Santa Cruz y sus partidarios huyeron a Brasil al tomar el juntista crucefio Antonio Suarez
las riendas de la gobernacion. Lo mismo intentd, aungue sin éxito, el siguiente gobernador
realista de Santa Cruz, Juan Francisco de Udaeta, quien luego de perder la batalla de la
Florida frente a Ignacio Warnes (gobernador patriota nombrado por el jefe del segundo
ejército auxiliar enviado desde Buenos Aires, Manuel Belgrano al ocupar el Alto Peru en
1813) en 1815 huyd a Chiquitos con la intencidn de pasar al Brasil. Al afio siguiente, al
ser Warnes el vencido por las fuerzas realistas en la batalla de EI Pari, varios de sus
partidarios crucefios hicieron lo propio: buscaron refugio en el reino vecino. En 1819 el
gobernador realista de Santa Cruz daba cuenta ante el virrey De la Serna del regreso a los
dominios espafioles de los rebeldes que habian apoyado al derrotado Warnes y que se
habian fugado (ABNB Em ALP 399).

En suma, salvo dos excepciones, el papel que le toco a la provincia de Chiquitos
en la guerra de independencia fue el de espacio de transito y de refugio de quienes eran
vencidos en enfrentamientos disputados en territorios mas occidentales. Podria decirse
que, de no haber sido por la batalla de Santa Barbara y por la capitulacion de Ramos, la
guerra de independencia en Chiquitos se distinguiria por su caracter negativo: no hubo
guerra en Chiquitos.

Una generalizacién similar cabe a los indigenas y a su participacién en la
contienda, con la excepcidn, nuevamente, de los dos episodios sefialados. La batalla de
Santa Barbara fue el enfrentamiento entre las tropas de Ignacio Warnes y las de Juan
Francisco de Udaeta y Juan de Altolaguirre (gobernadores realistas de Santa Cruz y de
Chiquitos, respectivamente). Luego de vencer en la batalla de La Florida, Warnes salié
en persecucién de Udaeta, quien huy6 a Chiquitos en busca de refuerzos que pudieran

auxiliarlo. A mediados de octubre de 1815 se enfrentaron en la estancia de Santa Barbara
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del pueblo de San Rafael. Del parte enviado por Warnes al gobierno de Buenos Aires y a
proposito de la participacion de los indigenas se destaca el siguiente fragmento:

Los enemigos que nos combatian en el acto, y después de la accion, pasaban de cinco
mil, por el frente la fusileria y artilleria, y por los costados y retaguardia la indiada
de los pueblos que manifestaron mas valor que los primeros por la audacia con que
nos acometian con las flechas, formandonos un cerco intransitable por la retaguardia
por si llegadsemos a retroceder un solo paso, y teniendo, como después se ha sabido,
dos mil indios en el punto de Santa Maria al mando del administrador Miguel Benis
de Zamorate, el cura de Santa Ana, José Gregorio Salvatierra, y otros varios que
hacian de caudillos con el objeto de concluir con todos los patriotas. (SENADO DE
LA NACION ARGENTINA 1960 XV: 144-145)

De lo que se deduce que, probablemente, los chiquitos del pueblo de San Rafael habian
conformado, junto con los de otros pueblos, un nutrido cuerpo de flecheros que
colaboraban con la caballeria y la artilleria desde la retaguardia. Warnes informo ademas
que tanto Udaeta como Altolaguirre perdieron la vida en el combate junto con otros 300
hombres del bando realista que fueron cremados al incendiar el campo de batalla. El
administrador y el cura, por su parte, huyeron a Portugal “llevandose cuanto pudieron en
las manos”. No seria aventurado pensar que varios indigenas pudieron haberlos seguido.

Con respecto a la ocupacion de Chiquitos por los brasileros del Mato Grosso, se
sabe que “los naturales” de San Xavier segaron el camino de entrada a la provincia desde
Santa Cruz tumbando arboles para evitar la entrada de las tropas patriotas que irian a
escarmentar a Ramos y a los brasilefios. Por su parte, la capitulacién de Ramos preveia
en su articulo sexto la creacion de un cuartel préximo a la ciudad de Cuiaba a donde
podrian trasladarse los empleados civiles y eclesiasticos, asi como también las “familias
naturales” que quisieran hacerlo voluntariamente. De ahi que varias familias de Santa
Ana se pasaran al lado brasilero probablemente acompafiando a Ramos (Lecuna 1995:

187, 203, 250). Algunos pocos regresaron por su cuenta (“tres pelados guasorocas”®,

por ejemplo) (Lecuna 1995: 363; MH UAGRM MiM 5-5-3), mientras que las autoridades
crucefias reclamaron por los demas a las de Brasil cuando la capitulacion y la ocupacion
brasilera quedaron sin efecto (ABNB MI 1825 Tomo 4 Carpeta 2 N° 3). Como sefialé en
el capitulo 111, el reclamo no parece haber surtido efecto. En 1831, al visitar Alcide
d’Orbigny la provincia, los indigenas de las parcialidades saraveca y covareca todavia

permanecian en Casalvasco contra su voluntad.

8 En clara alusion a los basoroca reducidos en el pueblo de Santa Ana.
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Entre los efectos més palpables derivados de esas circunstancias se cuenta el
sensible descenso demogréfico de la provincia, cuya poblacion a fines de 1825 apenas
ascendia a 16.033 habitantes (ABNB MI Tomo 4 N° 14). Sin duda debieron incidir las
bajas de la batalla de Santa Barbara y la migracién a Brasil, ademas de las posibles fugas
causadas por la falta total de efectos de fomento. Tan pronto como el conflicto de la
capitulacion fue superado y la administracion republicana de Bolivia se hizo cargo del
gobierno de la provincia, el gobernador de Santa Cruz comunicé la gravedad de su
situacién productiva. En 1825 hacia mas de dos afios que no habian recibido ningun efecto
de fomento (ABNB MI 1825 Tomo 4 N° 14). Como sefialé en el capitulo V a propdsito
de las observaciones de Alcide d’Orbigny, la escasez de bienes provocada por los avatares
de la guerra habia trastocado el sistema de la economia misional. Cuchillos, chaquiras,
agujas y demas “quinquillerias” que se repartian en las fiestas para 1830 habian sido
reemplazados por queso y dulce, las mujeres ya no recibian chaquiras ni agujas por el
hilado de algoddn sino apenas panes de sal de las salinas ubicadas al sur de San José. Por
eso, y por la impronta liberal de la administracion republicana, al mismo tiempo que se
ponian al tanto de la forma peculiar en que estaba organizada su economia, los nuevos
funcionarios disponian medidas para modificar su funcionamiento. Una de las primeras
Ordenes de Andrés Santa Cruz fue que se concediera la libertad de comercio a los
indigenas. Desde la gobernacion crucefa le explicaban que una medida como esa debia
implementarse de a poco porque “por maxima del gobierno espafiol han crecido aquellos
naturales de un modo que no disciernen una moneda de otra y que para ellos tanto vale
un real como un peso o una medalla de cualquier metal” (ABNB MI 1825 Tomo 4 N°
14), por lo gue estaban expuestos a engafios por parte de los comerciantes. Al igual que
los de Mojos, los indigenas de Chiquitos “no conocen el derecho de propiedad, el trafico
del comercio, ignoran el valor de la moneda y aun el de las cosas mismas que elaboran y
cultivan, no conservan interés alguno y de consiguiente es impracticable entre ellos el
pago de obvencion” (ABNB MI 1824 Tomo 4 N° 184). En definitiva, con mas de medio
siglo de diferencia, llegaban al mismo diagndstico que habia hecho el obispo Herboso
cuando se hizo cargo de la administracion de la provincia luego de la expulsion de los
jesuitas. En ese contexto, cualquier medida de liberalizacion provocarian grandes dafios
entre los indigenas que estaban, segln los nuevos gobernantes, sumidos en la ignorancia
y en la rusticidad.

Tanto este estado de cosas que ilustran los documentos a partir de 1825 como los

dos episodios derivados de la guerra de independencia reflejan y condensan la situacion
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estructural de la provincia al mismo tiempo que anuncian su clausura. Las migraciones
de los indigenas llegaron a ser avaladas por el gobernador Ramos y durante el corto
periodo de tiempo que dur6 la ocupacion brasilera se intensificaron. En el mismo sentido,
la capitulacion sellaba “la estimable union de las dos limitrofes provincias”, que llevaban
varios afios vinculadas de hecho. En lo que al sistema de la economia misional respecta,
el deterioro por la disminucién de los bienes repartidos era visible, pero todavia seguia en
pie la esencia reciprocitaria del régimen que habian montado los jesuitas. Esto, no
obstante, no se explicaba tanto por la efectividad de los padres de la Compafiia de JesUs
como por el cimiento indigena sobre el que estaba fundado. Pero la escasez de los Ultimos
afios de la guerra habia preparado el terreno para la transformacion del vinculo
reciprocitario en un flujo redistributivo. Las entregas de cera y tejidos por parte de
aquellos indigenas que antafio eran recompensadas con bienes de fomento seguirian
vigentes, pero ya no a cambio de una contrapartida material sino como una forma de
tributacion al Estado que ahora contraprestaba los servicios de administracion de
gobernadores y funcionarios. A inicios de la década de 1830 todavia eran perceptibles —
tal vez gracias a la agudeza etnogréfica de Alcide d’Orbigny— los indicadores que
mostraban la peculiar forma de integracion de la alteridad por parte de los indigenas de
Chiquitos. Los gobernadores seguian siendo bienvenidos y festejados en sus visitas por
la provincia, y seguian cumpliendo con los repartos de regalos para los indigenas; para
los nativos, los blancos y sus obsequios eran los mas apreciados. Algo similar indicaban
los matrimonios interétnicos, y los hijos que eran fruto de estas uniones, a quienes
reservaban un trato especial, similar al que le daban a sus perros.

Estos primeros afios de la época republicana ofrecen las muestras postreras de los
dos ejes que desarrollé en esta tesis: las formas indigenas de integracién de la alteridad y
la condicion fronteriza de Chiquitos con el reino vecino y marginal en el contexto colonial
altoperuano. La reiteracion de situaciones en las que ambas cuestiones aparecen
conjugadas de formas multiples y diversas a lo largo de todo el periodo tardo-colonial es,
a su vez, el fundamento para poner en cuestion la imagen de la Chiquitania como
sindnimo de jesuitica y misional. Las relaciones interétnicas y las formas indigenas de
integracion de la alteridad fueron tratadas al analizar el funcionamiento de la economia
misional, al referirme a las parcialidades y a los matrimonios interétnicos con blancos y
negros y a la guerra chiquito-guaycuru que presenté en los capitulos V, VI y VII. La

cuestion de la frontera se hizo evidente al estudiar en los capitulos I, VI y VII las
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migraciones hacia un lado y otro de la frontera y la integracion de hecho que habilité la
cercania entre ambas gobernaciones limitrofes.

Con respecto al tema de las relaciones interétnicas, mostré asimismo cémo el
sistema de la economia misional, habitualmente pensado como producto de la inculcacion
exitosa de la cultura del trabajo entre los indigenas por parte de los jesuitas, era solidario
con —para decirlo en términos de Mauss— una moral eminentemente indigena. Al
analizarlo desde una perspectiva de larga duracion e intentando considerar el punto de
vista de los nativos de Chiquitos, resulta que lo que estaba en juego no era la idea de
trabajo productivo sino la intencién de intercambiar con los blancos y de incorporar a la
propia corporalidad elementos que fueran representativos de aquellos. En el mismo
sentido fueron analizados los matrimonios entre mujeres indigenas y hombres no
indigenas que tenian, por su parte, importancia en un doble sentido. Eran importantes
porque eran otra forma de intercambio que involucraba no ya a los indigenas
individualmente sino a todo el grupo de parientes. Es decir que implicaban incorporar al
“otro” en la definicién de la propia identidad grupal. Ademas, estos matrimonios eran
importantes porque se originaron como —o bien se convirtieron en— formas alternativas
de acceso a los bienes de metal y vidrio. En el marco de desabastecimiento de la provincia,
estas uniones interétnicas, en tanto medios de acceso diferencial a los bienes de prestigio,
también eran instancias de diferenciacion social entre los indigenas.

Acerca de las relaciones interétnicas de los indigenas de Chiquitos con otros
indigenas, en los capitulos 111, IV y VI mostre que, en el interior de una provincia que se
creia étnicamente homogeneizada, seguia vigente la distincion entre las parcialidades.
Casos como el de los boro y los morotoco del pueblo de San Juan ponen en evidencia que
el avecindamiento en un mismo pueblo no borraba las diferencias intergrupales y que
éstas podian ser motivo de migracion y hasta de instalacion en pueblos distintos. Otros
menos extremos como el de las migraciones en parcialidades compactas como la
covareca, 0 la accion defensiva de la “belicosa nacion quimeca”, muestran que, mientras
a nivel institucional primaba el territorio de la provincia a la hora de atribuirles una
identidad a los nativos, la definicidn de los grupos por parte de los propios indigenas era
subsidiaria del agrupamiento en parcialidades y de una sociabilidad probablemente
basada en el parentesco.

La guerra chiquito-guaycurd, por su parte, al mismo tiempo que muestra otra
forma posible de relacionarse con la alteridad, también remite a una forma vernacula de

interaccion que habia quedado sublimada en la milicia de flecheros y que se volvi
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explicita cuando las circunstancias lo requirieron. Como forma de intercambio negativo
y regida por el principio de la venganza, la guerra indigena actualizaba el conflicto,
perpetuaba el vinculo de manera ciclica y también implicaba la incorporacion de
prisioneros adversarios al propio grupo. Del lado colonizado de Chiquitos, esto significd
que algunos guaycuru fueran integrados al régimen colonial como mano de obra servil o
en el mejor de los casos como arrieros. Del lado guaycurd, los chiquitos capturados
pasaron a ser niyolola, pero es probable que a largo plazo pasaran a conformar el gran
conglomerado de los chiquitanos del Mato Grosso. El tema aguarda investigaciones que
confirmen o refuten esta hipdtesis.

Tanto la guerra chiquito guaycurd como la pervivencia de las parcialidades
muestran en definitiva aquel principio tan caro a la antropologia relativo al hecho de que
diversos criterios y niveles de delimitacion de los grupos y de definicion de identidad
coexisten, se superponen y se activan (0 no) segun lo demanden las circunstancias.
Incluso en una situacion derivada de la conquista y la colonizacion europea el juego de
relaciones interétnicas no es reductible al par indios y blancos, sino que incluye una
variedad de participantes tales como “indios” de Chiquitos, “indios” de cada parcialidad,
“indios” guaycuru contra los que se hace la guerra, “blancos” espafioles, “blancos”
portugueses, “blancos” criollos, “negros” esclavos bozales, “negros” criollos libres, entre
otras tantas opciones posibles. Luego, integrantes de cada uno de estos segmentos fueron
integrados dentro del gran conglomerado de los indigenas de Chiquitos ya sea de manera
transitiva a través de los objetos intercambiados con ellos, por medio de los matrimonios
0 bien por efecto de enfrentamientos bélicos.

Ahora bien, si esta fluidez interétnica era posible, se debe a las condiciones
propiciadas por el segundo eje de andlisis planteado: la fuerte incidencia de la condicion
marginal de la provincia en el contexto colonial altoperuano y fronteriza con el imperio
portugués en su dinamica sociocultural, migratoria y demografica, que se manifiesta en
la porosidad de la frontera, en el espacio de encuentro que se constituyd en consecuencia,
en el dinamismo de las relaciones interétnicas que habilitd y en la tendencia a la
integracion practica de las respectivas jurisdicciones limitrofes de ambos imperios, la
provincia de Chiquitos y la capitania del Mato Grosso. Como mostré en el capitulo VI,
las uniones interétnicas incluian a desertores de Portugal, militares o esclavos, que
encontraban un espacio de evasién del otro lado de la frontera. De la misma manera que
aquellos matrimonios celebrados con hombres provenientes del Alto Peri mostraban uno

de los destinos posibles para los comerciantes que querian sacar provecho del
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desabastecimiento de la provincia. Los indigenas, por su parte, encontraban tanto en los
unos como en los otros una fuente més efectiva de bienes de metal y de vidrio.

Aungue sujeta a una dinamica peculiar, interpreté la guerra chiquito-guaycurd
desde el mismo punto de vista que conjuga relaciones interétnicas y dindmicas fronterizas
inter-imperiales. El avance jesuitico sobre el borde de la provincia propicié el encuentro
con aquellos cavalheiros que venian corriéndose desde el sur conforme avanzaba la
colonizacién espafiola en Paraguay. Al encontrarse ambos grupos se impuso la guerra
indigena como forma de interaccion y el intercambio de cautivos estuvo a la orden del
dia. De ahi que una gran cantidad de chiquitos fuera incorporada a los toldos guaycuru
como niyolola. Luego, la intensificacion de la disputa territorial entre los imperios luso y
espafol con la firma de los tratados de limites y con la presencia de las partidas
demarcadoras, cambié las condiciones. Del lado de Chiquitos se establecieron
guarniciones compuestas por soldados crucefios que pusieron fin a la dinamica de la
guerra indigena. Ademas, aquellos soldados no tardarian en entrar en relacion con los
habitantes de los pueblos. De esta situacion derivan los intercambios de donecillos a los
que hice referencia en el capitulo V, asi como también el trafico de productos de la
provincia con los que se les pagaba el sueldo. También se cuentan entre estos efectos los
matrimonios de las mujeres con los soldados. Por su parte, la politica portuguesa de
alianza con los guaycurt implementada a partir de 1790, resultd en el asentamiento
definitivo en el Mato Grosso de los toldos mas septentrionales. Los efectos en el escenario
étnico de la regidn no tardaron en dejarse sentir, como el destino matogrossense de los
chiquitos capturados y el alejamiento definitivo de los potorera del pueblo de Santiago.

En suma, como es evidente, relaciones interétnicas y frontera confluyen en la
realidad sociohistérica peculiar de la provincia y de sus habitantes nativos durante el
periodo estudiado. La frontera cred las condiciones para la intensificacion de las
relaciones interétnicas y para que los indigenas desenvolvieran su modo de integrarse con
la alteridad. Ambas cuestiones se determinaban reciprocamente y componen el escenario

de la provincia en el altimo tramo de la colonia.

El analisis propuesto en esta tesis es el producto de la lectura de los documentos
del periodo a partir de una perspectiva de larga duracién y con herramientas conceptuales
provenientes de la antropologia. Al referirme al preludio reduccional en el capitulo 1V
adverti que los jesuitas habian llevado a cabo las misiones y habian montado el régimen

de pueblos de indios valiéndose de las estrategias y formas de interaccién nativas. En los

249



capitulos siguientes mostré que tres de ellos —el reparto de donecillos, la fama guerrera
de los flecheros y los vinculos que aglutinaban a las parcialidades— seguian vigentes
muchos afios después y continuaban estructurando la vida sociocultural de los indigenas.
En las reducciones este sustrato indigena coexistia con otros elementos novedosos,
coloniales, tales como la propia vida urbana, el cabildo indigena y las autoridades
coloniales. De ninguna manera sostengo que la vigencia de todos esos rasgos asociados
con lo nativo sean formas de manifestacion de resistencia a la colonizacion. En cambio,
lo que propuse fue una interpretacion de los documentos que rescata el punto de vista y
las acciones de los nativos. En este sentido, consideré ciertos datos curiosos que iban
apareciendo en los documentos (como, por ejemplo, las cantidades de agujas, de medallas
o de chaquiras con las que se abastecia a la provincia o circunstancias peculiares en las
que eran distinguidas las parcialidades) en un marco espacio-temporal amplio que abarca
desde los estudios sobre el periodo precolombino y temprano-colonial hasta las
investigaciones actuales en etnologia amerindia. Este ejercicio me permitio pensar a la
Chiquitania no como una excepcion a la norma de las tierras bajas, sino como una
integrante plena de ese paradigma, con particularidades propias derivadas de la
colonizacion. Por eso, esta tesis no niega el pasado reduccional y la marca que los jesuitas
dejaron en Chiquitos sino que procura ir mas alla. Se extiende en el tiempo hasta el final
del periodo colonial, amplia el horizonte hacia el Mato Grosso a partir del analisis de los
hechos registrados por los colonizadores, considera al actor social indigena, describe sus
acciones e interpreta sus motivaciones. En definitiva, intenta ser una etnohistoria de la
Chiquitania. Pero no por eso pierde de vista las determinaciones que resultan del contexto
colonial y fronterizo de aquel territorio.

En las primeras décadas del periodo republicano, aunque vigente en las formas, el
antiguo régimen reduccional adolecia de las condiciones que lo habian hecho posible en
la época de los jesuitas. En esa situacion habian confluido los desmanejos de los curas y
de las autoridades coloniales, la progresiva migracion voluntaria de los indigenas hacia
el Mato Grosso y la falta de abastecimiento durante los Gltimos afios del gobierno
colonial.

En la aproximacion onomastica que presenté en el capitulo 111 anticipé la critica
de la imagen jesuitico-misional de Chiquitos y de sus indigenas. Entonces adverti una
gran dispersién de los grupos que vivian en la provincia a partir de la segunda mitad del
siglo X1X a causa del boom del caucho. También me referi a su retorno y a su

asentamiento a principios del siglo XX como peones de estancia que no replicaba el
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sistema reduccional de antafo, sino que se caracterizaba por un alejamiento de los pueblos
acaparados por criollos. Esas condiciones plantean dificultades para pensar en la
continuidad de una identidad cuyos fundamentos materiales habian desaparecido. En el
capitulo 11, al presentar un recorrido breve por la historia de la regién basado en las
escasas investigaciones que existen sobre el siglo XIX, propuse la hip6tesis de que la
misma moral de intercambio que habia servido para montar el sistema de la economia
misional pudo haber operado para atraer a los indigenas a las barracas caucheras. Tanto
esta idea como el proceso de ocupacion de las tierras por parte de otros actores criollos
requieren de investigaciones que llenen el enorme vacio de conocimiento que existe en la
actualidad. También lo hacen los que migraron al Mato Grosso y fueron conformando un
grupo actualmente reconocido como pueblo indigena.

Ahora bien, la dificultad de afirmar la continuidad del régimen reduccional en
ausencia de su logro més preciado, que es la reunion de indigenas en pueblos para la vida
urbana, choca con la imagen jesuitica tan arraigada en la actualidad. EIl recorrido
historiogréafico y las circunstancias politicas y académicas a los que hice referencia en el
estado de la cuestion que desplegué en el capitulo Il permiten afirmar que la colonizacion
de los jesuitas en el siglo XVIII dio lugar a una etnogenesis de alcance institucional. En
el mismo sentido, es posible pensar en que un segundo proceso de etnogénesis que
calificaré como “patrimonial” tuvo lugar a fines del siglo XX con la reconstruccion de
los templos y el rescate del acervo musical. En ambos casos se tratd de procesos
institucionales y politicos operados “desde arriba”, en los cuales el actor social indigena
no se involucré completamente o no lo hizo de manera activa, pero que pretendieron tener
efectos directos sobre la definicién de su identidad. Luego, asi como propuse la
coexistencia en paralelo de la definicidn institucional jesuitica con la l6gica sociocultural
de las parcialidades indigenas, a escasas lineas de concluir esta tesis cabe plantear la
pregunta acerca de la relacion que pudo haber existido entre los indigenas chiquitanos y
la etnogénesis patrimonial de finales del siglo XX. Mas aun si tenemos en cuenta que
coincide con el surgimiento de organizaciones de indigenas de las tierras bajas y con el
inicio del reclamo por tierras comunitarias en el marco de la aplicacion de la ley INRA.
Tal vez la perspectiva que presenté aqui sirva para pensar en variaciones a esa forma post-
jesuitica de articulacion de las légicas institucionales con formas de organizacion y de
interaccién propias de los indigenas. Por lo pronto, espero haber contribuido, al menos en

parte, a sacar a la Chiquitania del relegamiento de los estudios americanistas.
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Tabla 6. Pueblos de Chiquitos y respectivas parcialidades seguin cuatro fuentes de informacion

w Censo 1745 Sanchez Labrador 1767 Censo 1768 Alcide d’Orbigny 1831
D Parcialidades Poblacion Parcialidades Poblacion Parcialidades Poblacion Parcialidades Poblacion
San Francisco Xavier Pifiocas 2388 Pinocas 720 familias Todos pertenecen ala 1000
habitantes |Quimeras Quimecas nacién de los
Purasis Punajicas 3201 almas |Punacicas 2022 chiquitos
Fundada en 1692 Guapas Guapacas
Poojijocas
Piococas
Quiviquicas Quibiquicas Quibuquicas
Paicones Paiconecas Payconecas
Baures Burecas
Guarayos Itatines Guarayos
San Rafael Taus 2290 Taos 562 familias | Mataucas 2046 Matahucas 1059
Basaros habitantes habitantes
Fundada en 1696 2746 almas
Curucanes Carrucanecas Curucanecas
Batasis Batasicas Huataasis
Veripones Vejiponecas
Quidagones Quidabonecas Veripones
Curuminas
Jarabes
Cupies
Ecobares Coraberas
Tafipicas
Kihikikias
San José 2375 Chiquitos®” 618 familias | Piococa 2038 Piococas 1800
Boros habitantes habitantes
Fundada en 1698 Pifiocas Pinocas 2715 almas
Xamarus Jamanucas Maxamaroca Chamanucas
Penoquis Penoquicas Penoqui Penokikias

87Escribe “chiquitos™ como si fuera el nombre de una parcialidad, no de la nacién. Por eso y porque en los dos primeros pueblos no apunta “chiquito”, lo escribo como si fuera el
primero de la enumeracion de pueblos chiquito-hablantes. De todas maneras, no descarto que sea el titulo de la enumeracion.
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Tapiis Tapiquias
Ugarones
San Juan Bautista Boros 1969 Chiquitos Boros o 425 familias | Boros 1770 879
habitantes |Parayacas habitantes
Fundada en 1699 Taus 1953 almas
Morotocos Morotocos Morotocos Nacién morotoca
Tomoenos Tomdenos Tomoenos
Panonos Panonos Paronos
Tieques
Cucarates Cucutades Cucarates
Zeriventes
Ororebedas Onorebates
Caypootorades Caipodorates
Zamucos
Concepcion 2005 Chiquitos 713 familias 3000
habitantes |Aruporecas Anapareca habitantes
Fundada en 1709 Boococoas Boococas 3278 almas |Boocooca 2913 Mococa
Tubasis Tubacicas
Purasis Punajicas
Cusicas Cusicas Cusica Cuciquia
Zicabas Cibacas Sibacas
Yurucarés Jurucarecas Yurucariquia Yurucaritia
Quimomecas Guimomecas Quimomeca
Tapacuras Tapacuraras Tapacuraca
Paunacas Paunacas Paunacas
Quitemas Quitemos Quitemos Quitemoca
Napecas Napecas Napecas Napecas
Paicones Paiconecas Paiconeca Paiconeca
Puizocas Pisocas
Guarayos (algunos)
San Miguel Taus 2996 295 familias 2500
Tanipicas habitantes habitantes
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Fundada en 1721 Chiquitos 1473 almas 1373
Bosorocos o Tabicas Basorocas
Pequicas Pequicas Pequicas Pequicas
Xamarus
Guarayos Guarayos Guaraios Guarayos
Parabacas Tarabacas Parabacas Parahacas
Otuquis
Carabelas
Saracas
Guazoroch
Guazoros
San Ignacio Chiquitos 531 familias
Tanepicas Tanepicas Sefiepicas
Fundada en 1748 Lurupecas 2734 almas 2783 Churubecas
Piflocas
lamanucas Yamanuca Samanucas
Curicas Cusicas Quehusiquios
Piococas
Guberecas
Guarayos Guaboyos
Parisicas
Tapuricas
Guazayocas
Piococas
Punasiquias
San Ignacio de Zamucos Zamucos 683
Cucarates habitantes
Satienos
Ugarofios
Tapios
Santiago Chiquitos 410 familias 1978 Chiquitos 1234
Taos habitantes
Fundada en 1754 1614 almas | Boros
Ugarones Ugaronocas Guaraiocas
Tunachos Tunachoca

255




Caypotorades Caipodorades
Imonos Imonocas
[Timihanas]
[Carsos]®®
Tapiis [¢tapios?]
Santa Ana Chiquitos 367 familias 1771 S/D
Basorocas Basorocas
Fundada en 1755 1787 almas
Zarabeca Zarabecas Saraveca
Curuminacas Curuminacas Curuminaca
Ecorabecas Ecorobarica o Covareca
cobareca
Santo Corazon de Jesus Taos 392 familias | Mataucas 2287 Chiquitos 805
Boros Boros habitantes
Fundada en 1760 2287 almas
Otuques Otuques Otuqués
Zamucos Samucus
Cucutades
Zatienos
Coraberas Curavés
Guarayos
Potureras

8Entre corchetes porque no son nombrados en la enumeracion, sino en la presentacion del pueblo. Dice “reduccion a la fe a los timihanas y carsos, indios montaraces” (p. 86).
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Tabla 7. Gobernadores de Chiquitos 1768-1825

Periodo Gobernador Condicién
1768 Diego Antonio Martinez de la Torre
1768-1778 Francisco Pérez Villaronte
1778-1785 Juan Barthelemi Berdugo Titular
1785-1786 Francisco Xavier Cafias Interino
1786-1788 Antonio Lépez Carbajal Interino
1788-1790 Manuel Ignacio Zudafez Sustituto de Carbajal
1790-1791 Antonio Lépez Carbajal Interino
1791 Manuel Rojas Interino
1791-1799 Melchor Rodriguez Titular
1795 José de Ayarza Sustituto de Rodriguez
1799-1808 Miguel Fermin de Riglos Titular
1808 Francisco Xavier Velasco Interino
1808-1810 Antonio Alvarez Sotomayor Interino
Titular
1810 Juan de Altolaguirre
Realista
1811 Manuel Lemoine Independentista
1812-1815 Juan de Altolaguirre Realista
Gobernador independentista
1815-1816 Ignacio Warnes
de Santa Cruz
1818 Pablo Picado Realista
1819-1825 Sebastian Ramos Realista
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Tabla 8. Lista de auxilios enviados a las misiones de Chiquitos en 1769%°
Pueblo
Sa.n Concepcion S.an San. San San José | San Juan | Santiago Santc’> Santa Ana Totales
Xavier Miguel | Ignacio | Rafael Corazon
Efectos
Cuchillos 252 250 302 246 329 410 390 444 300 500 3423 unidades
Medallas 1378 medallas
(en 15 15 15 6 13 13 13 13 36,3 docenas | (139 docenas)
docenas)
Papel 1resma 1resma lresma | 1resma | 1resma | 1resma | 1resma | 1resma 1 resma 1resma 10 resmas
Lana de 12libras | 12 libras 40 24 libras y 40
alpaca mantos mantos
Chaquiras
(en mazos 66 mazos
de 80 hilos > > > > 6 16 > > > 9 (5280 hilos)

cada uno)

1132

Tijeras (en 8 8 8 8 8 10 8 8 8 10 docenas + | unidades (94

docenas) 4 sueltas docenas + 4

sueltas)

Agujas 9000 9000 9000 9000 11500 9000 9000 9000 9000 8000 91.500 agujas

Listoneria |, 150 140 140 74 644 varas
(envaras’)
Bayeta azul 170 130 160 45 160 160 140 160 160 1275 varas

8 Elaborada a partir d¢ ABNB GRM MyCh 24 V “Testimonio de lo actuado en el pueblo de San Xavier luego de que llegaron alli el obispo y el gobernador y se dio principio
ala visita y a la distribucion de auxilios con copia de los recibos de lo entregado a todos los curas con dicho destino. Afio 1769.”
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de la tierra

(en varas)
Bayeta
colorada 15 15 15 ¢15? 15 15 15 10 115 varas
(en varas)
Pafiete azul| 10,5 10 35 10 10 10 10 10 115,5 varas
(en varas)
Pafete en
negro (en 6 6 6 8 6 6 6 6 50 varas
varas)
o . . . . . . , 10 oi
Pane.te de | 3 piezas | 3 piezas | 3 piezas | 3 piezas | 5 piezas | 3 piezas | 4 piezas 7 piezas 0 piezas 4 piezas con | 45 piezas con
encajedel | con17 con 25 conl7 | con22 | con28 en 25 con 39 con 113
, con71 34 varas 391 varas
pais varas varas varas varas varas varas varas varas
Bretafa 55
ancha de 2 piezas | 2 piezas | 2 piezas ie’zas 2 piezas | 2 piezas | 2 piezas 2 piezas 2 piezas 18,5 piezas
cinco P
Hierro (en 9
quintales’) .17 . 2 . 8 . 6 quintales , 4 13 quintales | 13 arrobas 62 quintalesy
quintales guintales | quintales | quintales y1 quintales 2 arrobas
arroba
5 7
Acero (en 4 5 arrobas 4 2 arrobas 7 arrobas 19 | 3 arrobas y17 Total: 42
. 2 arrobas . ) arrobas 12
arrobas’) | arrobas arrobas y 20 arrobas | arrobas y 22 libras libras )
. . libras
libras libras
Estaiio (en 1 arroba 4 6 1arroba | 1 arroba 7 arrobas 20 arrobas 13
arrobas”) arrobas | arrobas | 10 libras | 3 libras libras
Plomo 2 21 1 arroba | 2 arrobas 3 arrobas 35 arrobas 29
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quintales| arrobas 14 libras | 15 libras libras
Lana de 12,5 12,5 librasy
4
capullo libras 0 mantos 40 mantos
Cinta de . 1 piezay
1
bocadillo > pieza media
Bayeta 217
ayﬁete varas 217 varas
yP : 112 112 varas
de la tierra
varas
Cuias 16 16 unidades
Lana 20,5 12,5 12,5 , .
colorada libras libras libras 12,5 libras 58 libras
Navaja
para 1 1 1 1 4 unidades
plumas
Harina 1 arroba | 1 arroba | 1 arroba 1 arroba 4 arrobas
floreada
Panete 15 varas 15 varas
. 140
Cintas 140 varas| 140 varas 420 varas
varas
40
Limas medianas 40 medianas
12 12 chiquitas
chiquitas
Chapas con )8
llaves
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Distintas

piezas de
. , herramientas
Miscelanea
para el
trabajo de
los indios
Al eE 1,5 libras 1,5 libras
plata
hlEEOCLE 1 libra 1libra
oro
2 libras 4 .
Plata del On'za;"is . 2 libras 4
Cuzco galén onzas
11 onzas de | 11 onzas de
galény 10 galén + 10
Oro
onzas de onzas de
caracol caracol
Cintas de
: 12 onzas 12 onzas
colores
Seda de 1libray 2 1libray 2
colores onzas onzas
Persiana o
raso de la
China 44 varas 44 varas
colorado y
azul
Ruan 14 varas 14 varas
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. Dos cartones |Dos cartonesy
Encajes . .
. y 6 piezas con | 6 piezas con
ordinarios
96 varas 96 varas
1de
. 1de
repeticion sy
s repeticion
inglés de S
inglés de
. sobremesa +
Relojes 5 sobremesa + 2
despertadores
despertadores
hechos en el
hechos en el .
. reino
reino
245 libros de | 245 libros de
diferentes diferentes
Libros autores entre | autores entre
grandesy grandesy
chicos chicos

* Equivalencias de pesos y medidas:

1 vara = medida de longitud de valor variable que oscila entre los
76 y91cm

1 quintal = 4 arrobas = 46 kg

1 arroba = 25 libras = 400 onzas= 11,5 kg
1llibra=160onzas=460g

1onza='/1sdelibra=28,7¢g

Glosario de articulos y géneros:
Chaquira: venecita, cuenta o bolita tipo mostacilla de vidrio.
Bayeta: tela de lana, floja y poco tupida.
Bretaiia: lienzo fino fabricado en la regién francesa homénima.
Pafiete: pafio de inferior calidad, de poco cuerpo.
Listdn: cinta.
Listoneria: conjunto de cintas o listones.
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Tabla 9. Estados de los pueblos de Chiquitos 1972- 1807. Sintesis de remisién de efectos de fomento

1792 1793 1794 1795 1796 1797 1798 1799 1800 1801 1802 1803 1804 1805 1806 1807
Costales 2 3 2 1 2 5 1 1
Bayeta 5 5 6 1 2 1 4 4 5
Granilla 3 2
Cuiias 3 2 1 1 2 1 1 1 1
Cuchillos 1 4 3 3 5 4 5 4 3 2 1 5 6 8 8
Acero 1 2 3 3 3 5 5 5 3 2 1 5 6 7 5
Hierro 2 4 4 4 1 3 3 3 1 5 4 5 6
Tijeras 3 1 1 1 5 2 4 3
Agujas 1 1 1 3 2 1 5 2 1 2 5 5 1 2
Chaquiras 1 3 2 3 3 4 4 5 3 2 1 5 6 8 7
Zarcillos 1 1
Dedales 1
Botones 1 1 2 3 2 1 1
Sortijas 1 1 1 1 5 2
Medallas 1 1 2 1 1 1 1
Crucecitas 1 1 6 2
Lana 3 2 1 1 2
Frazadas 1 3 1
Machetes 1 1 2 1 2
.Total de 1 4 5 5 5 5 6 6 3 0 2 2 5 6 9 8
informes
1792 1793 1794 1795 1796 1797 1798 1799 1800 1801 1802 1803 1804 1805 1806 1807
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Tabla 10. Uso y destino de los efectos de fomento

Costales

-1 por 1 @ de cera sucia
-Fiesta patronal
-Fundidores

Bayeta

-1 vara por 1 @ de cera sucia
- Fiesta patronal

Granilla

-1 vara por 2 @ de cera sucia

Cunas

-1 por 2 0 3 @ de cera sucia

Cuchillos

1 por 1 @ de cera sucia
- jueces
- mayordomos del colegio
- cereros
- arrieros
- tejedores
- cocineros
-capitanes de estancias
- afileros
-rosarieros
- panaderos
- fiesta patronal

Acero

ceray herramientas

Hierro

ceray herramientas

Tijeras

cera - fiesta patronal

Agujas

50 por 1 @ de cera sucia
Hiladuras
jueces los dias del rey y de la reina
fiesta patronal
dia del rey
gratificacion tefiidoras de hilos
gratificacion trabajos de manteleria

Chaquiras

8 hilos por 1 @ de cera sucia
fiesta patronal
dia del Rey y la Reina
Hiladuras
Confeccion medias
Gratificacion teiidoras
Gratificacidn aprendices tejeduria y tejedores

Zarcillos

Fiesta patronal
Hiladuras

Dedales

Fiesta patronal
Hiladuras

Botones

1 docena por 1 @ de cera sucia
jueces principales

Sortijas

Por hiladura: 2 docenas a cada mujer

Medallas

Hiladura
Fiesta patronal

Crucecitas

Hiladura
Fiesta patronal

Lana

1 libra por 2 @ de cera sucia
fiesta patronal
fiesta de colocacion de retratos de los reyes
tintoreros
aprensadores de cera

hiladuras

gratificacion aprendices

gratificacion tefiidoras.

Frazadas

Por cera sucia
gratificacion de corregidor y mayordomo

Machetes

1 por2 03 @ de cera sucia
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Tabla 11. Estados del pueblo de San Xavier — 1794-1807

Costales | Bayeta | Granilla | Machetes Cuiias Cuchillos Acero Hierro Tijeras Agujas Chaquiras | Botones | Sortijas Cruces Frazadas
Ao | (unidades)| (varas) | (varas) |(unidades)| (unidades) | (unidades)| (libras) (arrobas) | (unidades) | (unidades) (docenas) | (docenas) | (docenas) | (unidades)
1792 Sin datos
1793 | 34 407 22 2 2 120 | 17libras2 | 10arrobas 4
onzas 14 libras
1794
a Sin datos

1803

2 arrobas
1804 15 11 48 20 2 10 900 10 libras + 341

14 mazos
1805 317 120 6 6 500 26 mazos
1806 200 72 11,5 mazos 10 6

docenas | docenas

1807 Sin datos
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Tabla 12. Estados del pueblo de Concepcién 1792-1807

Costales | Bayeta | Granilla Cuiias Machetes | Cuchillos Acero Hierro Tijeras Agujas | Chaquiras| Botones | Medallas | Cruces Sortijas
(Unidades) | (varas) | (varas) | (unidades) | (unidades) | (unidades) (unidades) | (unidades) | (mazos) | (docenas) | (unidades) | (docenas) | (docenas)
1792 20 11 libras 5 6 218 8
1794| 40 701 | 19 54 48 21 libras 22 libras 100
11 onzas + 9 pedazos

11
1795 4 127 2 libras arrobas 1000

+ 5 libras

1
1796 420 1,5 arrobas | 17 arrobas 24 50

+ 2 libras

. 4 arrobas

1797 13 7 libras . 6 1000 11 12

+ 15 libras
1798 108
1799 292 16 libras 300 28

% arroba
1800
A Sin datos

1805
1806 444 30 156 19L 96 31 mazos 7 8
1807 360 144 24 L 6 arrobas 40 mazos

266




Tabla 13. Estados del pueblo de San Ignacio 1792-1807

Costales | Bayeta | Granilla Cuiias Machetes | Cuchillos Acero Hierro Tijeras Agujas | Chaquiras | Botones | Medallas | Cruces Sortijas | Lana
Ao | (Unidades) | (varas) | (varas) | (unidades) | (unidades) | (unidades) (unidades) (docenas) | (unidades) | (docenas) | (docenas)
1792 Sin datos
1793 512 21 68 254 12 papeles | 600 hilos
14
arrobas 61/2
1794 56 210 207 9 libras | 18 libras papeles | 590 hilos
1000
1795 “el resto pagado con lienzo llano” unidades “el resto pagado con lienzo llano”°
6
arrobas 1000 24
1796 245 20 libras | 23 libras 12 unidades | 38 mazos | docenas 50
1797 2 arrobas
4
arrobas
1798 144 1arroba | 2libras 27 mazos
Si, sin 2000
1799 1 arroba | cantidad unidades | 33 mazos
14
arrobas 8
1800 226 3 libras 4 libras libras
1801
a Sin datos
1804
6 1000
1805 956 216 1 arroba | arrobas unidades | 45 mazos 250
1806 312 8 libras 30 mazos 10 26
1807 570 171 22 mazos

% Lo que significa que con excepcion de las agujas no se usaron efectos llegados desde afuera para recompensar el trabajo de los indigenas, sino que éstos recibieron lienzo de algodén

producido en la provincia.
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Tabla 14. Estados del pueblo de San Miguel 1792-1807

Costales | Bayeta| Cuchillos | Acero Hierro Tijeras Agujas Chaquiras Lana | Frazadas
(unidades) | (varas) | (unidades) | (libras) (unidades) | (unidades) (mazos) medallas | crucecitas | (libras) | (unidades)

1792-
1793 Sin datos

16

arrobas
1794 75 572 224 25 6 libras
1795
a

1798 Sin datos

10

arrobas
1799 118 12 1 libra 2000 20 mazos 6
1800
a
1803 Sin datos
590 hilos + 5

1804 8 55 3L 1250 mazos 3

4
1805 44 882 195 1@ 12L| arrobas 4 1200 8 mazos 105
1806 100 500 5 mazos 240 84

9
1807 760 282 arrobas 92
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Tabla 15. Estados del pueblo de San Rafael. 1792-1807

Costales | Bayeta | Granilla Cuiias Cuchillos Acero Hierro | Tijeras Agujas Chaquiras | Zarcillos | Dedales | Botones | Medallas | Lana
(Unidades) | (varas) | (varas) | (unidades) | (unidades) (unidades) | (unidades)
1792-
1793 Sin datos
1794 95 530 21 33 94 7 libras 4
5
arrobas
1795 185 50 18 libras 500 hilos
10 48
1796 265 arrobas 6 39 mazos 14 12 docenas
1797 53 8 libras 20 mazos
9
arrobas
1798 190 22,5 libras 6 libras 27 mazos 200
1799 130 21 libras 7000 41 mazos 4 libras
27
1larroba 17 | arrobas
1800 96 libras 7 onzas | 15 libras 2000 23 mazos
1801 Sin datos
3
1802 470 84 1 arroba 10 mazos arrobas
1803-
1806 Sin datos
2 arrobas 12 10
1807 360 libras arrobas 70 mazos
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Tabla 16. Estados del pueblo de Santa Ana 1792-1807

Costales Bayeta | Cuchillos Acero Hierro Tijeras Agujas Chaquiras | Zarcillos | Sortijas | Botones Cruces Lana | Frazadas | Hebillas
(Unidades) | (varas) | (unidades) (unidades) | (unidades) | (mazos) (unidades) | (libras)
1792
a Sin datos
1794
1795| 16 | 205 | 26 [18lbras| 12 | | | | |
1796
a Sin datos
1798
1799 95 | 12libras | s000 | 23 6 | |
1800
a Sin datos
1802
2 15 5
1803 84 15 40 15 libras | arrobas 2 200 44 44 42 4 pares
. docenas | docenas
1 libras
1804 Sin datos
1805 803 216 1 arroba 3 45 10
arrobas
1806 450 60 10 libras 3 192 57 .180 192
arrobas unidades
7
1807 115 324 | 1ATOPA L has 46
12 libras .
4 libras
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Tabla 17. Estados del pueblo de San José 1792-1807

Costales | Bayeta | Granilla Cuiias Machetes | Cuchillos Acero Hierro Tijeras Agujas | Chaquiras | Cruces Sortijas Lana |Frazadas
(Unidades) | (varas) | (varas) | (unidades) | (unidades) | (unidades) (unidades) | (unidades) (docenas) | (docenas)
1792 Sin datos
4 arrobas 10
1793 439 37 69 . arrobas 2900 hilos
13 libras 11 .
11 libras
10
1794 176.5 arrobas
23 libras
. 29
1796 123 6 libras 9 arrobas 6 12 65 2062 hilos | 8 docenas
onzas .
libras
16
1797 54 52 6 1 arroba 300 37 mazos
docenas
1 arrobay | 6 arrobas .
1798 56 + 88 7 libras v1/2 3560 hilos
1799 140 33 libras | >, 27roPas 12 2000 | 34 mazos | 6gruesas | 180
7 libras
1800
a Sin datos
1803
2 arroba 12 16 1@ 20
1804 388 159 . arrobas 16 1000 37 mazos 250
libras . L
19 libras
1805 458 309 1 arrobay 16 1500 | 41 mazos 2L
6 libras
. 7 arrobas
1806 160 109 6 libras . 38 mazos
31 libras
1807 662 362 6 libras 6 arrobas 18 42 mazos
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Tabla 18. Estados del pueblo de San Juan 1792-1807

Costales | Bayeta| Cunas Machetes | Cuchillos Acero Hierro Tijeras Agujas | Chaquiras| Botones | Sortijas Cruces Lana | Frazadas
(unidades) | (varas) | (unidades) | (unidades) | (unidades) (unidades) | (unidades) (docenas) | (unidades)
1792 Sin datos
1
1793 4 628 123 15 libras .300
hilos
1795 236 40 50 100 hilos
1796- .
1797 Sin datos
1798 38 31 10,5 libras 2.277 16
hilos docenas
1799 Sin datos
12 5
1800 222 48 32 libras arrobas 1400 18 mazos .
. libras
9 libras
1801
a Sin datos
1803
1804 188 24 5 libras > 12 1000 1996 52
arrobas hilos
1805 30 120 1 arroba 500 15 mazos
1806 84 60 24 mazos 132 60
1807 200 246 24 libras 16 6 10 mazos
onzas arrobas

272




Tabla 19. Estados del pueblo de Santiago 1792-1807

Costales Bayeta | Cuchillos Acero Hierro Agujas Chaquiras Frazadas
(unidades) | (varas) | (unidades) | (libras) | (arrobas) | (unidades) (unidades)

1792

a Sin datos
1801
1802 30 218 108 12 2000 8 mazos= 514 hilos 20
1803 160 700 8 mazos + 216 hilos
1804 - .
1805 Sin datos
1806 | 330 | 120 20 | 3 500 14 mazos
1807 Sin datos
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Tabla 20. Estados del pueblo de Santo Corazén 1792-1807
Costales Cuiias Machetes | Cuchillos Acero Hierro Tijeras Agujas Chaquiras | Botones Sortijas Cruces
(unidades) | (unidades) | (unidades) | (unidades) (unidades) | (unidades) (docenas) | (docenas) | (unidades)

1792

a Sin datos
1795
1796 45 78 84 1 1000 hilos
1797 22 25 42 12 libras

21 libras 14

1798 onzas 1000 1592 hilos 24
1799

a Sin datos
1803

6
1804 24 12 1 arroba arroba 12 1000 13 mazos
1805 Sin datos
2
arroba

1806 324 120 1 @ arroba | 8libras 15 mazos
1807 84 60 18 mazos 132 60
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llustracion 11. Muestras de tejidos enviados por el gobernador Riglos al virrey del Rio de la
Plata. Ao 1806 (AGN Sala IX 20-7-6)
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GLOSARIO DE ETNONIMOS

APACACHODEGODEGIS, APACACHODEGUOS: de sur a norte, el primer toldo de los mbaya de la orilla
oriental del rio Paraguay. En la época en que el padre José Sanchez Labrador los visito (1765 -

Ill

1766) su cacique principal se llamaba Jaime Epaquini, considerado el “tronco de la sangre real
de los eyiguayeguis”. Este habia sido el mentor de la misién de Belén, poblada principalmente
por integrantes de su toldo. Su hijo Lorenzo también era una figura sobresaliente entre los

mbaya.

AREPUYRE, ARUPORECA, ARUPORES: parcialidad de chiquitos que hablaban el dialecto tao. Fueron
reducidos en Concepcién. Su nombre podria provenir de -aru-s, “labio”, “borde”, “orilla” e -i-
pore-ca, “ser podrido”, que podrian remitir a su costumbre de llevar colgada una barrita de

estafio colgada en el labio (Tomichd 2002: 247).

BORO, NACION BORA: una de las parcialidades de chiquitos que hablaban el dialecto tao. Fueron
fundadores del pueblo de San José y también estuvieron reducidos en San Xavier, San Juan y

Santo Corazon.

BOX0, BOSOROCOS, BAZOROCA, BASOROCA, BASUCONES, TABICA: parcialidad de chiquitos que hablaban

el dialecto tao. Fueron reducidos en San Rafael, San Miguel y Santa Ana.
CADIGUEGODIS, CADIEGNOS, CATIVEBOS, CADIUE-OS y mas tarde CADUVEO: de los toldos mbaya

ubicados en la orilla oeste del rio Paraguay, proximos a las misiones de Chiquitos, el de los

cadiguegodis es el que estaba ubicado mas al sur. Se mudaron a la orilla oriental del rio en 1791,
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al comprometerse en una alianza con los portugueses, estableciéndose asi en la capitania de

Mato Grosso.

CAIPOTORADE, CAYPOTORADE, MACAYPOTORERACA, POTORERAS: grupo ZzZAMUCO oriental. Los
caipotorade vivian en el monte que se extendia entre los margenes sudorientales de la provincia
de Chiquitos y el rio Paraguay. Algunas familias fueron reducidas en los pueblos de San Juan,
Santiago y Santo Corazodn en la segunda mitad del siglo XVIII. Es probable que en los documentos

de fines del siglo XVIII se hiciera referencia a ellos con el nombre “potoreras”.

CAMBA, KAMBA: en Brasil los camba-chiquitano son un grupo indigena de Mato Grosso do Sul
conformado por migrantes de la Chiquitania. En Bolivia “camba” es la autodenominacién elegida
por muchos habitantes de las tierras bajas para diferenciarse de quienes viven en la sierray en

el altiplano, a quienes llaman collas.

CAoTOS: ver TAO.

CAZAES: ver QUIMENASES.

CARAPAENO: grupo chaquefio, cuya filiacidn linglistica no se puede asegurar. Tomicha (2002:
276) los ubica entre los grupos que hablaban lengua zamuca, pero su parecido con los terena

hace pensar que podria tratarse, al igual que ellos, de un grupo arawak (Combés 2009: 288).

CHANE: Se conoce con este nombre a los representantes mas meridionales de la familia
linglistica arawak. Los habia cerca de la cordillera, dominados por los chiriguano y otros mds
orientales como los terena, los choyara, y los layono, que mantenian relaciones de reciprocidad
asimétrica con los mbaya-guaycuru. En el siglo XVI, los chané junto con los payzuno eran los

intermediarios por excelencia en el trafico prehispanico del metal precioso.

CHOYARA, ECHOALADIS, CHOARANA, CHABARANA, CHAARAYANE: grupo de chané orientales, que
mantenian relaciones de subordinacién con los mbaya-guaycurd, al igual que los terena y los

layono.

COERECA, CORABE, COBERECA, ECOBARE, CUBERE, CARABABAS, CORABERAS, KOVAREKA, KURAVE: grupo de
la familia lingliistica otuqui que fue reducido en San Miguel y en San Rafael. En el momento de

la expulsién también los habia en Santa Ana y Santo Corazon.
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COES: ver QUIES.

CURUMINA, CUROMINA, CURUMINACA, CURUBINA: parcialidad otuqui. Fueron reducidos en San Rafael

y mas tarde en Santa Ana.

CURACANE, CURUCANECA: nombre de una parcialidad otuqui que formd parte de los pueblos de

San Rafael, San Juan y Santa Ana.

ECHOALADIS: ver CHOYARA.

ECOBARE: ver COERECA.

EJUE-0S: ver EYIBEGODEGIS

ETELENA: ver TERENO.

ETONE: es un nombre que aparece en los documentos del siglo XVI a propdsito de los grupos que
los conquistadores encontraban al oeste del Pantanal. Segln indica Susnik (1978: 36), pudo
haber sido un grupo arawak, mds precisamente una rama de los xarayes. Combes (2010: 145)
propuso la probable asociacién de su nombre con un jefe lamado Tone o Etone de la parcialidad

Ybicogi, cercana a Santa Cruz.

EYIBEGODEGIS 0 ENACAGAS, luego EJUE-0S: en lengua guaycuru significa “los escondidos”. De sur a
norte, era el tercer toldo mbaya ubicado en la orilla oriental del rio Paraguay, es decir, el que le
segia al de los LICHAGOTEGODIS. Los eyibegodegis se dividia en tres cacicatos, cuyos jefes eran

Caminigo, Inionig y Cacoda. Tenian NIYOLOLA ECHOALADIS.
EYIGUAYEGUIS: en lengua guaycurd, “los oriundos del sitio y palmar que abunda de unas palmas
dichas Eyigua, situado a las orillas occidentales del gran rio Paraguay” (Sanchez Labrador 1910 I:

7), es el nombre con el que se autodenominaban los mbaya-guaycuru.

GOTOCOGEGODEGIS: “los del cafiaveral”, el toldo mas septentrional de los mbaya de la orilla

oriental del rio Paraguay. Su cacique principal se llamaba Guayicota.
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GUANA: nombre con el que a partir del siglo XVIIl se llamaba a los chané orientales. En ocasiones

también se usa en el mismo sentido que NIYOLOLA.

GUARAYO: es una de las formas con las que se hacia referencia a indigenas guaranies advenedizos
gue migraron con los conquistadores que incursionaron tierra adentro desde el rio Paraguay y
se establecieron en el territorio habitado por los Chiquitos. Antes de ser reducidos en los pueblos
del arco norte de la provincia, muchos guarayo vivian en el rio San Miguel y entre éste y el rio
Blanco, donde sufrieron las incursiones de los mamelucos. Pero también se ubicaba a algunos
grupos mas cerca del rio Paraguay. Algunos se incorporaron a las reducciones de San Xavier, San
José, San Juan, San Miguel, Concepcidn, San Ignacio y Santo Corazén, aunque la mayor parte de
ellos fueron reducidos y evangelizados por los franciscanos en el siglo XIX en un territorio
ubicado al noreste de Chiquitos. En la actualidad los guarayo son un pueblo indigena guarani-

hablante que vive en la provincia homénima del departamento de Santa Cruz.

GUAXARAPO: en el siglo XVI es un grupo de canoeros que se encuentra rio arriba de Asuncion,

posiblemente miembros de la familia lingliistica guaycuru.

GUAYCURU: es un nombre de origen guarani con el que los guaranies del Paraguay se referian a
los MBAYA, autodenominados EYIGUAYEGUIS. Segun Sanchez Labrador, la etimologia del término
es Guacuru-Ygua, “los que beben el agua del Guacurd”. El jesuita conjeturaba que era algun rio
donde abundaban unas aves negras llamadas guacurd (1910 Il: 58-59). También se sugirié que
la etimologia del nombre responde a “kuru=sarna”, es decir, “los sarnosos”, forma guarani
despectiva para nombrar a los grupos chaquefios guaycuru (Richard 2008: 161). Actualmente el

nombre guaycurd también remite a una familia linglistica.

GUETIADEGODIS, GUETADEGUOS, UATADE-0S: toldo mbaya de la orilla oeste del rio Paraguay,
cercanos a las misiones de Chiquitos. Sunombre en lengua guaycuru significa “los serranos”, por
su cercania a las sierras de San Fernando —que corrian paralelas al rio Paraguay entre los 20° y
los 17° de latitud sur. Su jefe principal era Golanigi o Golanip.

GUIJONES: ver QUIDABONES.

ICHAGOTEGUOS: ver LICHAGOTEGODIS
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IMONO: Es uno de los grupos zamuco-hablantes orientales, junto con los CAIPOTORADE, |os CARAOS

y los TIMINAHA. Algunos de ellos fueron reducidos en el pueblo de Santiago.

ITATINES: nombre que proviene de Itatin, que es como en el siglo XVI se llamaba a un puerto
ubicado en la orilla este del rio Paraguay en su curso medio. Luego se designé como itatines a
los indigenas guarani-hablantes que vivian en la costa del rio Paraguay y que participaron en las
expediciones tierra adentro de los conquistadores del siglo XVI. Muchos de ellos regresaron a su
lugar de origen pero otros tantos se quedaron viviendo en la tierra adentro. En algunas
oportunidades fueron referidos con el nombre de sus jefes: Pitaguari y Bambaguasu. Estos
asentamientos dieron origen a la “provincia de Itatin” en el siglo XVI, ubicada al este y noreste
de Santa Cruz la vieja. Es probable que en el siglo XVIII se haya usado el nombre “guarayo” para

referirse a estos guarani-hablantes de la tierra adentro (Combes 2010: 172-175).

LICHAGOTEGODIS, ICHAGOTEGUOS: “los de la tierra colorada”, toldo mbaya ubicado al norte del de
los APACACHODEGODEGIS. Es decir que, de sur a norte, era el segundo toldo de mbaya ubicado en
la orilla oriental del rio Paraguay. Los lichagotegodis habian formado parte de la misidn de Belén,
pero tuvieron rencillas con los apacachodegodegis que los alejaron. Cuando Sanchez Labrador
los visito el cacique principal de los lichagotegodis era Cunilicogodi o Cunelicogodi, pero como
se encontraba preso en Chiquitos, el toldo estaba a cargo de Napidrigi. Este era pariente de

Cunilicogodi a la vez que sobrino de Jaime Epaquini, principal de los APACACHODEGODEGIS.

IMACAYPOTORERACA: ver CAIPOTORADE.

IMANASI, MANASICA: es el nombre de una parcialidad de chiquitos y al mismo tiempo el de uno de
los dialectos de la lengua chiquita. Segun el padre Fernandez los manasi hacian una sola nacién
con los chiquitos, pero se dividieron a causa de conflictos, lo que explica que hayan corrompido
el idioma (Fernandez 1895-1896 |: 262). Los etndlogos modernos explicaron la diferencia entre
el dialecto manasiy los demas de la lengua chiquita diciendo que se trataba de un grupo chiquito
que fue invadido por los chapacura, de donde viene su dialectizacién (Métraux 1942), o bien que
eran un grupo que hablaba otra lengua que fue chiquitanizada (Susnik 1978). La parcialidad de

los manasica fue reducida en el pueblo de Concepcidn.

MBAYA: otra de las formas en guarani de referirse a los GUAYCURU. “Mbaya” significa “estera”, en
alusién a los materiales con los que los guaycuru hacian sus toldos (Sanchez Labrador 1910 I:

268).
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IMOROTOCO, nacién MOROTOCA, MOROS: parcialidad de zamucos occidentales que fue reducida en

el pueblo de San Juan.

NIYOLOLA: es una palabra en guaycurd que refiere a quienes mantenian una relacién de
subordinaciény alavez dereciprocidad con los jefes MBAYA. Eran niyolola los TERENA, los CHOYARA
y los layono, todos grupos chané orientales cuyos jefes habian casado a sus hijas con capitanes
mbaya. Estos se alimentaban con los bienes agricolas que producian aquellos, a cambio los

niyolola demandaban bienes de prestigio que los guaycuru obtenian de los blancos.

ORTUES: ver URTUESES.

PARISI 0 PARICI: es el nombre de un grupo indigena de la familia linguistica arawak. En el siglo XVII
muchos parisi fueron capturados por los bandeirantes portugueses en el siglo XVIl para trabajar
en minas. Algunos fueron reducidos en los pueblos de San Ignacio y de Concepcidn de Chiquitos.
Es probable que antes de ser esclavizados por los mamelucos, vivieran en la serrania homoénima,
Serra dos Paricis, situada en el estado de Rondoénia. En la actualidad también se los conoce como

“ariti” (Combeés 2010: 230).

PAUNACA: parcialidad de lengua arawak reducida en el pueblo de Concepcién.

PAYAGUA: grupo canoero del rio Paraguay clasificado en la familia linglistica guaycurd.

PAYZUNO: junto con los chané, en el siglo XVI eran los intermediarios por excelencia en el tréfico
prehispanico de objetos de oro y plata provenientes de la regién andina. Probablemente los
payzuno también eran un grupo chané o arawak-hablante de la tierra adentro (Combes 2010:

236-239).

PAMONO: En el siglo XVI, grupo que vivia tierra adentro desde el alto Paraguay, entre los xaraye

y los tapuy miri. Lo mismo para los jaramecoci o xaramecoci.

PENOQUI: nombre de uno de los dialectos que los jesuitas distinguieron en el interior de la lengua
chiquita. También es el nombre de una parcialidad que fue reducida en el pueblo de San José. El
nombre penoqui recién aparece en los documentos de los jesuitas de Chiquitos, por lo que

Combes (2012) sugirié que pudo haber existido alguna vinculacién entre ese grupo reducido en
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San José en el siglo XVIIl y el de los gorgotoqui, que en el siglo XVI habitaba los alrededores de
Santa Cruz la vieja, cuyo nombre luego desaparece. Dado que el lugar donde estaban ubicados
ambos grupos coincide, y que la lengua de los penoqui era tan singular que requirid la redaccién
de un léxico aparte, Combeés propuso que los gorgotoqui pudieron haber sido un grupo otuqui

chiquitanizado y la lengua de los penoqui, el resultado de ese cruce.

PINOCO: junto con el PENOQUI, el TAO y el MANASI, uno de los cuatro dialectos que los jesuitas

distinguieron entre los indigenas que hablaban la lengua chiquita.

POTORERAS: ver CAIPOTORADE.

PuizocA: Parcialidad de indigenas canoeros que vivian al norte de la provincia de Chiquitos.
Algunos pocos fueron reducidos en Concepciéon. No hablaban chiquitos sino, al parecer, la misma

lengua que los quitema, que era una parcialidad chapacura-hablante.

QUIDABONES, QUIDAGONES, QUIDABONECAS, GUIJONES: Parcialidad arawak-hablante reducida en el

pueblo de San Rafael.

QUIES, COES: Parcialidad de indigenas otuqui reducidos en San Rafael.

QUIMES, QUIMECAS: Parcialidad de chiquitos que hablaban el dialecto PINOCO. Fueron reducidos
en San Xavier.

QUIMENASES: registrados junto con los IMONO y los cazaes, es muy poco lo que se sabe sobre este
nombre. Salvo el de los imono, los otros dos son desconocidos en los registros de la época. Es
probable que quien los registré haya hecho referencia a parcialidades que también hablaban
zamuco. Sanchez Labrador registré también en tdndem de tres a los imonos con los caraos y
timinahas (1910, tomo 1:312). Los caraos aparecen también como “carsos” y los timinahas como
“timuanes” y también “timuianas” por lo que existe la posibilidad que “cazaes” y “quimenases”

sean variaciones para nombrar a los caraos y a los timinahas, respectivamente.

QUIVICHOCA: Pudo haber sido una variante de quiviquica (también quibiquica o quibiquias),

parcialidad de chiquitos que hablaban el dialecto tao que fue reducida en San Xavier.

SAMARU, SAMARO: ver XAMARUS.
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SAPIO, TAPIO, ITAPIO: nombre de una parcialidad o grupo de los zamucos occidentales,
especificamente, de una fraccion de los UGARONO. Algunos de ellos fueron reducidos en el pueblo

de San José.

SARAVE, SARAVECA: ver XARAYES.

SIBACA: ver ZIBACA.

SUBERECA, SUBARECA, SUBERCIAS, SUBARICAS, XUBERESAS, GUBERECA: parcialidad de chiquitos que
hablaban el dialecto TAO. Antiguamente poblaban los alrededores de San Xavier junto con los
PENOQUI y los QUIMES. Inicialmente fueron reducidos en San Juan. En 1768 fueron registrados en

San Ignacio como “guberecas”

TABICA: ver BOoxo

TAO, TAU, TAUCA, CAOTOS, TAOTOS: Tao es el nombre de uno de los dialectos que los jesuitas
distinguieron entre los chiquitos, que es, ademas, el que escogieron como lengua franca y oficial
de las misiones. Tao y los demas nombres remiten ademas a una de las parcialidades mas
numerosas de chiquitos que hablaban ese dialecto. Fueron reducidos en muchos pueblos de la

provincia: San Xavier, San Miguel, San Rafael, San Juan Bautista, Santiago y Santo Corazon.

TAPH: es un término guarani que se suele traducir como “esclavo” y que es utilizado por los
guarani-hablantes para referirse a otros grupos que por no hablar guarani son considerados

inferiores.

TAPIETE: en guarani, el superlativo de tapi, “esclavo”, formado con la terminacién -ete

“verdadero”, es otro término guarani para designar grupos que consideraban inferiores.

TAPIO: ver SAPIO.

TAPUY MIRI, TAPH MIRI: “esclavos chicos”, expresion con la que los guaranies se referian a ciertos

indigenas que vivian tierra adentro al oeste del alto rio Paraguay con quienes mantenian

rivalidades y a quienes temian porque usaban flechas envenenadas. Los conquistadores

espafoles tradujeron ese nombre como “chiquitos”.

284



TARAPECOCI, TARAPECOGI: Es un grupo que vivia tierra adentro al oeste desde el alto Paraguay que
probablemente habitaba en los alrededores de Santa Cruz la vieja. Es posible, aunque no seguro,

gue se tratara de una parcialidad de chiquitos.

TERENA, TERENO, ETELENA: grupo CHANE oriental que mantenia relaciones de subordinacién con los

MBAYA.

TOVAGICOGI, TOUAGISGER, TAVACICOGIS: es la denominacién a la que los cronistas del siglo XVI le

atribuyeron el caracter de “verdadero nombre” de los TAPUY MIRi o chiquitos.

TUNACHO: nombre de un grupo de zamuco orientales, al igual que los IMONOS y los caraes.

Algunos de ellos fueron reducidos en el pueblo de Santiago

UATADE-OS: ver GUETIADEGODIS

UGARONO: grupo de zamucos occidentales, al igual que los zatieno, ugarofio, morotoco y carera.
Algunos fueron reducidos en el pueblo de San Ignacio de Zamucos. Segun el padre Sanchez

Labrador, en 1767 los habia en San José y en Santiago.

URTUESES, URTUES, ORTUES: nombre de un pueblo que fue registrado por los cronistas del siglo XVI

en las proximidades de la naciente del rio Paraguay mds al norte que los XARAYES.

XAMARUS, XAMANUCA, SAMARU, SAMARO, XAMARU, CHAMAROS: parcialidad de chiquitos del dialecto

tao que fueron reducidos en San José.

XAMICOCO, XAMOCOCO: ver ZAMUCO

XARAMECOCGIES, JARAMECOGI: en el siglo XVI, es un grupo que al igual que los PAMONO y los ETONE,

vivia en tierra adentro del rio Paraguay, entre los XARAYE y los TAPUY MIRI.

XARAYES, JARAYES, ZARAVES, SARAVE, SARAVECA: grupo de lengua arawak que en el siglo XVI se
ubicaba en los alrededores del Pantanal, por eso llamada por los conquistadores “Laguna de los
Xarayes”. Este grupo pudo haber sido renombrado en los siglos posteriores como zaraves,
saraves, saraveca. Estos ultimos conformaron parcialidades reducidas en los pueblos de Santa

Ana vy de San Rafael.
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XUBERESAS: ver SUBERECA.

ZIBACA, SIBACA: parcialidad del dialecto manasi de los chiquitos que fue reducida en el pueblo de

Concepcion.

ZAMUCO: nombre de la lengua de varios grupos de indigenas que habitaban la parte
septentrional del Chaco. También es el nombre de un grupo zamuco-hablante. Dentro de los
indigenas que hablaban lengua zamuco se pueden distinguir los grupos occidentales (zamuco
propiamente dichos, zatienos, ugarofios, morotocos, careras) y los orientales (tunacho, imono,
timinaha y caraos). El nombre zamuco derivaria de tamokosh (“perros”), término con el que los
Ilamaban los grupos CHANE vecinos. Con el tiempo zamuco mutd a xamococos 0 xamicocos, que
es como los militares portugueses registraron el nombre con el que los mbaya se referian a los
potorera, grupo zamuco-hablante (ver CAIPOTORADE). Mas tarde el nombre xamicoco derivé en
chamococo y chamacoco, de uso genérico en el siglo XX para referir a los indigenas del Paraguay

gue hablan lengua zamuco. En la actualidad se los conoce como ishir.
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