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RESUMEN

En el presente trabajo se analizau dos movimientos sociales que tuvieron lugar
entre 10s indigenas nivaclé del Chaco paraguayo: El movimieuto de La Buena Nueva
acaecido duxaute la década del 50 y la rebeliéu indigeua del 62. Ambos, uno desde 10
1·e].ig·i0s0 y el 0110 desde 10 politico, fueron respuesta a la situacién de marginalidad
creciente a la que se vi6 sometido el indigena.

Se cuestiouau deberminadas posturas ortodoxas que tienden a ver los movimientos
de tipo mileuarista y de reivindicacién étnica como hagmentarios, localistas y destiuados
al fracaso.

INTRODUCCION

Las ccmunidades d0mésticas‘ del Chaco Paraguayo se encueutran hoy en
dia insertas eu las economies regionales y vinculadas tanbo al mercado nacional
como mundial. Eu este sentido, entendemos que la produccién doméstica no
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constituye un modo de produccion autonomo sino un sector productivo inserto en
el capitalismo y por tanto, la interaccién entre los productores se basa en las
equivalencias establecidas en el mercado.

En el caso particular del Paraguay el violento contacto establecido entre

estas comunidades a través de la Guerra del Chaco (1932-1935) y el avance de la
sociedad dominante con el consecuente proceso de privatizacién de las tierras ha
interferido eu la dinémica de reproduccién econémica y cultural de las sociedades
cazadoras-recolectoras generando una situacién de marginalidad y privacion. E1
conflicto se materializé en movimientos sociales como expresién de la opresion
econémica y politica de la que fueron objeto.

El siguiente trabajo tiene por objeto analizar el Movimiento de La Buena

Nueva y La Rebelién del 62 como dos reclamos, uno poljtico y el otro religioso, que
pretenden poner en tela de juicio 1a situacién de dominacién vivida por el indigena.
Para ello, se cuestionan determjnadas visiones teéricas como la proletarista que,
subestiman a los movimientos sociales -ya sea religioso 0 de reivindicacion étnica
a partir de una concepcién marxista ortodoxa que los considera como intentos
fallidos de grupos en desoomposicién que no proponen un cambio radical de las
relaciones de dominacion.

Desde nuestro punto de vista, dicha vision no solo resulta estrecha sino que
no tieue en cuenta cuales son las posibilidades concretas de reclamo de determi
nados sectores como los indigenas.

Si bien daremos un marco general que involucra a todos los grupos
cazadores·1·eco1ectores, haremos hincapié en el grupo nivaclé 2 debido a que ha sido

el protagonista principal del movimiento y del cual se ha obtenido la informacion
sobre los sucesos.

MOVIIVHENTOS MILENARISTAS Y LUCHA POLITICA

Los movimientos mjlenaristas tienen contenidos y formas multiples que
estan unidos a la variedad de las situaciones de contacto y al numero de culturas
encausadas. Tienen dos caracteristicas:

Son movimientos sociales que se expresan en un lenguaje religioso, o mas
exactamente, fenémenos religiosos que tienen el status de movimientos
sociales.
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'l"ienen una signiicacién politica profunda (lo religioso y lo politico se confun
den bien porque los movimientos milenaristas se secularizan, bien porque por
el oontrario, movimientos seculares desembocan en aspiraciones religiosas).

El anélisis de los movimientos milenaristas ha sido relegado en la medida
que varios autores los han oonsiderado como movimientos pre-politioos (Hobsbawn,
1978; Colm, 1981; Worsley, 1980) en funcién de los movimientos politicos que
tuvieron lugar y predominaron a partir del advenimiento de la sociedad indus

trial. Esta dicotomizacién entre pre- politico y politico repite el viejo esquema -ya
clasico en la antropologia- entre sociedad tradicional/sociedad moderna, donde las
primeras se “miden" en funcién de las segundas.

Asi mismo dentro de los intentos tipolégicos (Queiroz, 1969) se los ha dividio
en funcion del tipo de sociedad en donde tienen lugar y la crisis y soluciones que
aportan; una crisis estructural daré lugar a movimientos de corte revolucionario,
mientras que si la crisis es de organizacién, dara lugar a movimientos reformistas.
En el primer caso se intentaré revertir el orden sustituyendo una estructura de
clases por una estructura de base religiosa sobre el principio de la igualdad. En
el segimdo, ya no se pretende transformar la sociedad global sino buscar la
armonia con el sistema restableciendo los valores tradicionales, 10 que Hobsbawn
(1978) llama movimientos revolucionarios y reformistas respectivamente.

Tanto Hobsbawn (ibid.) como Queiroz (ibid.) intentan explicar el milenarismo
a partir de la solucién empleada por la sociedad tradicional para resolver la crisis.
Si la solucién empleada no lleva a una toma de oonciencia del status de
subordinacién sino por el contrario se acepta como natural, el movimiento sera un
mecanismo de oonservacion de la esuuctura tradicional y por tanto actuara como
obstéculo al cambio social. Nuevamente aqui reaparece la diootomia "reforma"
"rev0luci6n".

Dentro de la misma linea la vision proletarista evalua la movilizacién de
estos sectores en términos de “carencia" 0 "fa1ta de" cayendo en una deiinicién por
lo negativo (Heredia, 1988). Siguiendo a A. Bartra (1989), dos ooncepciones
coinciden en subestimar 0 despreciar el movimiento de los sectores rurales: En
primer lugar, aquella que somene que los sectores campesinos solo serén
revolucionarios cuando entren en la lucha armada, y en segundo lugar, aquella
que sostiene que seran revolucionarios cuando se proletarioen integramente y
luchen solo por las reivindicaciones obreras. Ello parte del presupuesto de que el
proletariado es la fuerza revolucionaria por exoelencia dentro de la sociedad
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capitalista. Siguiendo al citado autor (Bartra, ibid.) las luchas que llevan adelante
los sectores del campo por la tierra constituye no solo una forma de garantizar la
subsistencia sino un cuestionamiento en las raioes mismas del sistema y la
dominacion.

La vision proletarista parte de una serie de presupuestos que condicionan el
reduciendo mecénicamente la diversidad historica al identificar la accion

politica ala accion de clase y ima oonoep cion de clase determinada aprioristicamente
que implicaria la secuencia de tipo clase-conciencia de clase-lucha de clases
(Heredia, 1988).

En deinitiva, se ha relegado su al considerarlos como intentos
fallidos protagonizados por grupos en descomposicion, entendiéndolos como
luchas de caracter aislado o rebeliones que no sobrepasan el marco comunal 0
étniooy que inevitablemente llevan al fracaso (Heredia, ibid.). Esta minusvalizacion
puede encontrarse en autores como Esteva (1978) quien caracteriza a estas luchas
como débiles, anérquicas y locales. Esto ultimo resulta asombroso debido a la
generalidad del argumento asi como a las oondiciones actuales en que se mueven
las luchas de las clases soj uzgadas y al caracter mas pimtual en que se resuelven.

Ejemplo de ello lo constituyen no solo los movimientos milenaristas sino
también los politioos que no necesariamente plantean la toma del poder politico
y la transformacion total del sistema sino que avanzan puntualmente sobre
reivindicaciones que muchas veces sobrepasan el marco de los partidos y clases
sociales. Asi mismo, la lucha politica no excluye su superposicion a la ideologia
religiosa a pesar de que se intente mantenerlas como esferas excluyentes. Prueba
de ello ha sido la revolucion mexicana en la que se utilizo el simbolo de la Virgen
morena de Guadalupe oomo guia para la accion asi como también la demanda de
retorno a un antiguo orden agrario con simbolos que al mismo tiempo prometian
el retorno a un estado sobrenatural (Wolf, 1976).

De esta manera, los movimientos sociorreligiosos reapareoen mma y otra vez

expresando las expectativas y valoraciones de los agentes. Ello nos lleva a
reconsiderar el status y signjicado pleno de los mismos. En ultima instancia, se
trata de recuperar la dimension étnica, cultural y religiosa como mediatizadora
en la lucha de clases.

Esto se debe, en primer lugar a que las clases oprimidas en América Latina
suelen corresponderse a adscripciones étnicas y por lo tanto se haoe necesario
evaluar la lucha en fimcion de las propias necesidades que se plantean asi como
a las oondiciones objetivas en que estas se encuentran en la actualidad y que
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condicionan las estrategias y posibilidades de participacion. Es asi que, en
situaciones de dominacion la ambiguedad de accion y pensamiento de los
dominados “¤o es precisamente una muestra de 'falsa conciencia’ sino que, por el
contrario, es la (mica forma posible de ‘conciencia real' del marco objetivo y los
problemas que los aquejan” (Cordeu, 1984: 206).

Segfm Barabas (1986), los movimientos sociorreligiosos constituyen movi
mientos sociales revolucionarios en la medida que intentan transformar el orden
establecido a través de acciones conoertadas masivas. Su especificidad esta dada
por el caracter netamente religioso que actua como germen para la rebelion y guia
para la accion. Sin embargo, su basamento religioso tiene implicaciones politicas
aim cuando no intenten la toma del poder politioo (Barabas, ibid.). Ello se debe a
que todos hayan tenido lugar como respuestas a las situaciones de dominacion

primero por la Conquista y mas tarde por la universalizacién a escala planetaria
del sistema capitalista.

Desde nuestro punto de vista, si bien estamos de acuerdo con que aparece
como respuesta al estado de opresién, la diiicultad de esta caracterizacion surge
de la aplicacién indiscriminada de la categoria "movimiento social 1·evolucionario"
a todos los movimientos sociorreligiosos, ya que ello no permitziria clasiiicarlos de
acuerdo a los objetivos y transformaciones que se proponen.

Siguiendo a Talmon (1975) llamamos movimientos sociorreligiosos a aque
llos que esperan una salvacién oolectiva (para el grupo de adeptos), inmjnente (en
im futuro inmediato), total (el nuevo orden implicara la transformacién del
sistema), ultima y terrenal (la perfeocion se alcanzara en el ambito de lo humano).
Asi mismo, el estallido de los mismos se encuentra vinculado a situaciones de

Sin embargo, la crisis implica algo mas que privacion econémica, ya que la
frustracion muchas veces, resulta mas importante que la penuria real. En este
sentido, entendemos por crisis un desajuste entre las expectatrivas y los medios
para satisfacerlas, ya que muchas veces los movimientos sociorreligiosos se dan
a raiz no de un empeoramiento sino de ima mejora en las condiciones de vida.

Por lo tanto, las condiciones 0 factores que permitirén su aparicion no
responden mecanicamente a la situacién eoonémica en que se encuentra el grupo.
Una mayor condicién de miseria no implica mayor probabilidad de movilizacion
como sostienen los proletaristas. Estos ultimos, al tener unicamente en cuenta el
factor eoonémico caen en una vision apocaliptica y determinista donde el destzino
se impone y el hombre se transforma en una victima de la historia.

Para ello creemos que se hace necesario rescatar las necesidades y
aspiraciones que vehiculizan. En primer lugar, teniendo en cuenta el contexto
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histérico en que se hayan insertos. Eu segundo lugar, recuperando la produc
cién simbélica del movimiento.

En nuestro caso en particular, creemos que ambos items (contexto histérico
y produccién simbélica) pueden contribuir a clariiicar las diferencias y semejan
zas entre uno y otro. En el caso del movimiento de La Buena Nueva, el caracter

marcadameute religioso, en el caso de La Rebelién del 62, el caracter politico.
Tomados en su conjunto, el reclamo por la tierra y el cues-tionamiento a la
situacién de discriminacién y sometimiento del indigena.

LOS CAZADORES-RECOLECTORES DEL CHACO PARAGUAYO: PERSPEC
TIVA HISTORICA Y SITUACION ACTUAL

Resumidamente, cuatro factores incidieron en la desarticulacién de los

grupos cazadores·recolectores que habitan el Gran Chaco Paraguayo desde
principio de siglo obligandolos a adaptarse a nuevas relaciones sociales y,
consecuentemente, a redelinir su identidad étnica. En primer lugar, la Guerra del
Chaco; en segundo lugar e1p1·oceso de concentracién de la tierra en pocas manos;
las migraciones a los Ingenios salto—jujeios hasta los anos ’40 (fecha a partir de la
cual las colonias menonitas comenzaron a ser el polo de atraccién laboral); por
ultimo, la concentracién de los diferentes grupos bajo las misiones catolicas y
menonitas. Estas ultimas constituyen los dos principales ejes de articulacién
actual de los indigenas y contribuyeron a una gradual semi-proletarizacién de los
mismos (Siifredi, 1989).

Los menonitas llegaron al Chaco paraguayo en 1930 y se establecieron en el
Chaco central. Estos colonos protestantes se asentaron en dicha region atraidos
eu tres oleadas migratorias desde Norteamérica y Europa Central por obecimien
tos del gobiemo paraguayo de libertad religiosa, exoneracién permanente del
servicio militar (que rechazan por sus creencias religiosas) y generosas concesio—
nes en materia de impuestos. Los colonos menonitas del Chaco central -a
diferencia de los de la parte oriental que corresponde al Chaco bajo y que se han
articulado mas conla sociedad naciona1· hanpermanecido bastante autosegregados
meroed a la autosuiciencia, la autonomia, la prevalencia del monolinguismoi, el
fervor religioso y la endogamia (Siffredi, 1989: 516-517).

Este grupo si bien originariamente se dedicé ala agricultura de subsistencia,
en la década del ’50 comenzaron a mecanizar la agricultura y a producir cultivos
comerciales (algodén, ricino y mam') lo que les permitié expandir su economia. Hoy
se dedican a sembrar extensas areas con cultivos comerciales y a la industria
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lechera basada en el uso intensivo de pasturas artiliciales, asi como a varias
empresas industriales que incluyen la manufactura de aceites comestibles y la
produccién de tanjno y esencia de palo santo.

Hoy en dia, aparte de los menonitas, los unicos paraguayos con quienes los
indigenas entran en contacto son los macateros " y agricultores que despues de la
construccién de la ruta Transchaco en los afios 60 se han asentado en el Chaoo.

Sumado a ello, solo algunos indigenas han estado fuera del Chaco.

La Guerra del Chaco (1932-1935) entre Paraguay y Bolivia produjo una
gran conmocion en la sociedad nivaclé llevandolos a un nomadismo obligado
debido a la necesidad de huir de los ejércitos en conflicto. La situacion impedia
autoabastecerse regularmente mediante las actividades tradicionales -caza,
recoleccion y agricultura- debido al recurrente abandono de las aldeas o bien
a la concentracién en campos militares. Finalizada la gue1·1·a comienza el
proceso de privatizacién de las tierras en pocos propietarios. De las 13.212.387
hectareas aptas para la ganaderia y la agricultura, 7.767.387 pertenecen en
1964 a 14 propietarios (Siffredi, A.-Spadafora, A. M., 1991: 5). Este proceso se
relaciona con la consecuente relocalizacion de los indjgenas bajo misiones
religiosas y la concentracion de los mismos en las colonias menonitas como
mano de obra barata (ibid.).

El desplazamiento provocado por la privatizacion de tierras en el Chaco bajo
(comparativamente la zona mas fértil del Chaco Paraguayo) obligé a los indigenas
a concentrarse en las colonias menonitas del Chaco Central en busqueda de
trabajo asalariado. Ello trajo como resultado el hecho de que hoy en dia mas de la
mitad de la poblacion indigena se encuentre en el Chaco Central (Renshaw, 1987).
Al comienzo, esta poblacion fué absorvida por los menonitas como mano de obra
pero en la década del ’60 -conjimtamente con la mecanizacion de los Ingenios— la
presion sobre las oolonias menonitas fué tan grande que obl.ig6 a estos ultimos a
relocalizar a la poblacion indigena en sus propias colonias agricolas.

Actualmente, el total de la poblacion indigena en el Chaco paraguayo
representa casi un tercio de la poblacién de la region (el resto lo constituyen
paraguayos y menonitas de origen europeo en proporciones casi iguales) se puede
estzimar en 28.500 segfin el censo del Instituto Nacional del Indigena (INDI) de
1982 (Renshaw, 1987:3). Esta poblacién puede dividjrse en trece grupos étnioos,
clasiiicados dentro de cinoo famjlias linguisticas principales. A pesar de su
diversidad linguistzica -con excepcion de los guarayos (chiriguanos) que se
asentaron en el Chaco en los ultimos 50 anos- comparten una uniformidad
cultural considerable. Todos estos grupos realizaban actividades de caza y
recoleocion y en ciertas areas (Piloomayo) practicaban la pesca como principales

307



medics de subsistencia. Hoy en dia combinan estas actividades con el trabajo
asalariado mientras que la agricultura comercial y la ¢:ria de ganado son labores
marginales. Tradicionalmente, la mayoria de los grupos chaquenos se dividieron
en comunidades de alrededor de 600 personas congregadas 0 dispersas en
pequefias bandas de acuerdc a la disponibilidad de recursos naturales segun las
estaciones (Renshaw, 1987: 5).

En el contexto actual, no solo se han desartziculado como totalidades

socioeconomicas sino que son incapaces de garantizar por si mismos su propia
reproduccion social. Segfm Gordillo (1989):

“La asiixia territorial como los cambios ambientales han alterado el rendi

miento de las actividades productivas a todos los sistemas eoonomiccs no
capitalistas y partzicularmente a los cazadores·reco1ectores quienes poseen
una amplia dependencia ambiental y requieren amplios territorios para su
subsistencia” (Gordillo, 1989).

Por lo expuesto anteriormente, estos grupos quedaron marginados economi
ca, juridica y politicamente.

LA BUENA NUEVA Y LA REBELION DEL ‘62

Dentro de este conmocionado contexto tuvo lugar el movimiento milenarista
de "La Buena Nueva” en la década del '50 que llevo a la movilizacion de los

indigenas -principalmente nivaclé- asentados en las cclonias menonitas hacia
Mision La Paz (Argentina) en bosqueda de "la Tierra Prometida" y bajo la profecia
vaticinada por su lider, Avoijés, de que pronto se revertiria el crden establecido
y los indigenas tomarian el lugar de los blanccs.

La inspiradora del movimiento fué la Iglesia Anglicana que inicio su accion
evangelizadora a principios de siglc en el ingenio azucarero Leach del NOROES
TE argentino y, desde 1914, efectivizo la radicacion de misioneros en la region
chaquefia oocidental., centrando su iniluencia en las oomunidades indigenas de la
provincia de Salta (Sijfredi A. y Spadafora A. M., 1991).

Avoijos, nivaclé riberefio nacido en la aldea de Utsichat y lider carismatico
del movimientc, recibe entrenamiento en Mision La Paz (Argentina), eje a partir
del cual se irradio el movimiento. En la década del '50 difunde su prédica en
Matarife y sobre todo en las cclonias menonitas, obteniendc amplia repercusion
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en diferentes grupos étnicos del Chaco Paraguayo, la que se extiende hasta los
indigenas mak’a localizados en Asuncion. La prédica encuentra mayor eco en las
colonias menonitas debido a que en las mismas es donde se encuentran los grupos
mas sometzidos ala situacion de

En el mismo periodo, las colonias -con el paso de una organizacién
autosubsistente de la agricultura a una excedentaria orientada hacia el mercado
absorbieron crecientes cantidades de mano de obra indigena en determinados
periodos criticos del ciclo algodonero y de otros cultivos industriales. A la
inestabilidad ocupacional derivada de este tzipo de organizacién se sumé una
prolongada sequia que redujo aun mas las posibilidades laborales. A medida que
se agudizo la situacién de crisis en las colonias y se reforzaban las profecias
apocalipticasy de salvacién, el mensaje se radicalizo preoonizandola desagregacién
de los "elegidos". Esta se concreto en la propuesta de una migracién masiva de los
indigenas hacia Mision La Paz.

Tras el abandono inmediato de las oolonias, los nivaclé retomaron a sus

aldeas y campamentos para aprovisionarse de algunos bienes de subsistencia y,
Enalmente se concentraron en el camino que conducia a Misién La Paz. E1
trayecto duré unos veinte dias y se d.ijo que particip aron cientos de migrantes que
debieron soportar Las duras condiciones debido a la falta de alimentos que
caracteriza al invierno tardio, época en que se concreté 1a migracién. A pesar de
las multiples diiicultades, la esperanza de una "Nueva Vida", permitio contjnuar
e1 avance pero la llegada a M.isi6n La Paz rompio con las expectativas ya que solo
encontraron una situacién de miseria absoluta. E1 movimiento concluyo oon el
regreso de los indigenas y Ia concentracién deinitiva en las oolonias como mano
de obra de los oolonos menonitas (Siffredi-Spadafora, 1989).

La produccion simbélica del Movimiento se oonstruyo a partir tanto de la
resemantizacion de 1a mitologia indigena como de 1a apropiacién selectiva de
pasajes bfblioos tomados de 1a doctrina anglicana que se reheren a situaciones
criticas del Antiguo Testamento. E1 sincretismo que se produce entre ambas
religiosidades hace que podamos hablar de un teroero y nuevo mensaje que
resume las expectativas indigenas de una forma totalmente diferente a la
anglicana. Por ejemplo, de la resigniicacion de los pasajes biblicos se toma el
relato sobre el Arca de Noé en el que a la destruocién del mundo sucede la
posibilidad de un nuevo horizonte en el cual solo caben los "justos", metéfora de
los adeptos al movimiento. De 1a misma manera, el episodic sobre el desastre de
las ciudades pecaminosas de Sodoma y Gomorra se entiende como la amenaza y
el castigo a que quedan expuestos los incrédulos. La eleccion de estos pasajes
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bfblicos se relaciona con la religiosidad nivaclé en la medida que reproduce la
circularidad de los mitos cataclisméticos donde el quebrantamiento -por ejemplo
de las pautas matrimoniales trae aparej ado la continua destrucciény recomposicién
del cosmos (ibid).

Mientras que la religiosidad anglicana se centra en una concepcién abstracta
de “Vida Nueva" y "Tierra Prometida" que se posterga a una salvacién post
mortem, separando lo religioso de lo "mundano", la resemantizacién nivaclé
apunta a concretar la “salvaci6n" en el émbito terrenal. Concretamente, la
reivindicacion de la tierra-aparece bajo la forma religiosa de la busqueda de la
"'I`ierra Prometida". Desde la perspectiva nivaclé, podria decirse que la tierra
constituye un simbolo condensado que conjuga los aspectos econémicos y la
organizacién sociopolitica y en este sentido no se reduce a un bien puramente
econémico (ibid).

Desde mi punto de vista se pone en juego la problemética de la identidad
evidenciada en que construye, desde el plano religioso, una etnicidad que incluye
no solo a los nivaclé sino también a otros grupos étnicos oponiendo "lndigenas" a
“Blanc0s" respectivamente equiparados al “Bien" y e1"Mal". Asi, mient1·as que el
"Blanco" se lo asocia a lo negativo, al “Indigena” quedan reservados los aspectos
positivos condensados en la iigura de Cristo quien -al igual que ell0s· anda
descalzo y cumple con las expectativas de reciprocidad (ibid).

Asi mismo, el nucleo central de la profecia presagia la division de la etnia
nivaclé segun diferentes cxedos (partidarios de Avoijés, catélicos y menonitas)
poniendo en evidencia el riesgo de la fragmentacién de la identidad grupal (ibid).

LAREBELION DEL ‘62

Como dijimos anteriormente, alrededor de los ’50 los colonos menonitas
comienzan a pasar de una agriculture basada en la explotacién familiar y
orientada al autoconsumo a una agricultura volcada hacia el mercado. Esta
ultima pudo lograrse a instancias de la utilizacion de mano de obra indigena
contratada temporalmente para las cosecbas y mal paga (Siffredi, 1989: 517).

El despegue econémico de los mismos, quienes habian llegado al Chaco
Paraguayo fi en pocos afios habian logrado una posicion privilegiada, se debié a
la utilizacién de mano de obra indigena. De hecho, los indigenas recibian bonos
que solo podian cambiar por mercaderias en el almacén de la cooperativa
menonita. Mas tarde se logré que esos bonos pudieran cambiarse en negocios que
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no pertenecieran a los menonitas, sin embargo, como los menonitas no pagaban
a los dueios de las otros almaoenes por los bonos recibidos de los indigenas, los
primeros ya no quisieron venderles mas mercaderia asi que la {mica posibilidad
seguia siendo oomprar en las provedurias de las colonias.

Sumado a ello, eicistia mma clara discriminacién sala1·ial oon respecto a los
indigenas. Asi, unindigena caliiicado (albafiil, por ejemplo) cobraba igual 0 menos
que un menonita no-calificado. Esta discriminacién era sustentada por los
menonitas en una ideologia de supuesta superioridad racial.

En 1961 -frente a la inminente presi6n· se crea el Departamento de
Poblaciones Indigenas de las oolonias a instancias del Comité Central Menonita
en los Estados Unidos de América. Dicho comité se encarga tanto de los servicios
asistenciales y de capacitacion en los campamentos de trabajo S como de la
implementacién de un programa de asentamiento para los indigenas que inten
taban oolmar la aspiracion de “tierra propia". Sin embargo, el programa de
asentamiento se pone en practica con el grupo lengua pero no con los nivaclé
debido a que se los considera "[...]mas agresivos que a los lengua" (I·Iack, 1979: 55).

Para 1962 y a consecuencia de las razones enumeradas, se produjo un
levantamiento de unos 700 indigenas -en su mayoria mujeres- que obligé a los
menonitas a la entrega de tierras a varias familias nivaclé (Loewen, 1989). El
hecho de que los protagonistas de la rebelion hayan sido mujeres se vincula al rol
que asumen las mujeres nivaclé a partir del contacto con los menonitas. En la
cultura nivaclé la mujer tenia y aun oonserva un lugar importante dentro del
grupo. Esta situacién del importante papel otorgado a la mujer se contradice y
deteriora a partir del contacto con los menonitas (Hack, 1979: 54). Dentro de este
grupo la mujer tiene uun rol restringido a las tareas hogarenas y el cuidado de los
nifios pero no interviene ni ocupa lugares claves en los asuntos publicos 0 al
menos, esta no es la pauta prevaleciente. A partir del contacto, los menonitas
incorporaron como fuerza de trabajo a los hombres mientras que a las mujeres se
las mantuvo al margen o bien se les pagaba menos. Incluso boy en dia solo algunas
(aquellas que se han convertido a la religion menonita y que han aprendido el bajo
aleman) consiguen trabajo como empleadas domésticas entre los menonitas.

La Rebelién del ’62, en este sentido, tuvo un perE1 totalmente distinto al
Movimiento de "La Buena Nueva". Mientras que en este ultimo encotramos un

caracter marcadamente religioso, la Rebelién del 62 estuvo centrada en lo politico
cuestionando ante todo la situacién de iuferioridad del indigena con respecto al
menonita. De alguna manera, el hecho de que se planteen en diversos lenguajes,
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responde al caracter de las relaciones interétnicas en uno y otro momento
historico. La Rebelion del 62 puso en tela de juicio la prosperidad menonita que
no parecia tener en cuenta los deseos y aspiraciones de los indigenas.

CONSIDERACIONES FINALES

"La Buena Nueva" responde a tres factores fundamentales para la aparicion
de movimientos mjlenaristas. En primer lugar, la situacion de crisis cultural en
que entran los nivaclé a partir de la Guerra del Chaco. Esto se evidencia no solo
en el hecho de perder sus tierras sino también en las condiciones traumatzicas en
que se dé el cambio.

En segundo lugar, la existencia de mitologias proclives a las formulaciones
milenaristas tanto por sus oontenidos utopicos como apocalipticos, cuan son la
mitologia nivaclé y la anglicana. Esta convergencia de contenidos —refo1·mulados
en términos e intereses de la cultura tradicional- hizo posible el sincretismo de
ambas religiosidades y sirvio de base a la movilizacion.

Por ultimo, la existencia de reivindicaciones que intentan, en términos
religiosos, poner en tela de juicio la cultura del dominador y redennir la identidad
étnica. En este sentido, las polarizaciones mencionadas entre “Blan00s" e “lndi0s",
adeptos y no adeptos, sintetizan la neoesidad de trabajar sobre las condiciones de
la propia etnicidad, salvaguardandola, y establecer sobre una base religiosa la
solidaridad grupal. De la misma forma la reinvindicacion de la tierra y la
bosqueda de una Vida Nueva se oondensan en un proyecto de vida plena que
incluye tierra propia y comida y que, mas allé de referirse al mundo ultraterreno
procuran ooncretarlo en la vida terrenal.

De acuerdo a lo planteado en el anélisis, el problema de los movimientos
sociorreligiosos nos remite a su caracber ambiguo. Por un lado, serian movimien
tos sociales que intentan buscar una alternativa a la dominacion, ya sea a través
de la reivindicacion de los valores tradicionales (revivalistas) 0 bien integrando
nuevos valores de la cultura del domjnador (revitalistas). Ambas cate gorias no son
excluyentes y muchas veoes superponen elementos revivaljstas y revitalistas. Por
otro lado, su alcance se encontraria limitado a modiiicaciones supericiales del
orden social que no llevarian a un cambio estructural por proponer transforma
ciones a partir de lo religioso y limitarse al grupo étnico.

Sin embargo, como ya hemos dicho, esta vision no permite recuperar la
dimension juridica, cultural y religiosa que entra en juego, al mismo tiempo que
no tiene en cuenta las limitaciones existentes para el aocionar politioo en este tipo
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de grupos excluidos de los mecanismos tradicionales de participacion politica.
Concretamente, en la década del ’5O los nivaclé aim ni siquiera tenian el status
de ciudadanos paraguayos y tampoco se habia concretado la conversion religiosa
al cristianismo 0 al protestantismo menonita.

Las caracteristicas de la rebelion indigena del '50 y la del ’62 diiieren en la
medida en que las relaciones entre los grupos indigenas asentados en las colonias
y los menonitas, han cambiadoz la mecanizacion de la agricultrua ha permitido a
los menonitas una situacion privilegiada de poderio economico. Esta situacion

llevo a los indigenas a una toma de conciencia de su lugar como grupo desplazado
y a reivindicaciones que enfatizan ante todo su condicién desventajosa con
respecto a los primeros. Por otro lado, los valores y necesidades de los menonitas
se estaban internalizando en las jévenes generaciones nivaclé a costa de cuestio

nar la tradicion cultural de los ancianos sustentada en la imagen de la pobre za y
la animalidad.

El movimiento milenarista de "La Buena Nueva" se encuentra vinculado a

una fase de contacto esporadico con el "blanco" mientras que el contexto para el
afio ’62 habia cambiado. Ello trajo como consecuencia el hecho de que la rebelion
del ’62, tuviera un per5l mas marcadamente politico y secular que religioso en el
que las relaciones entre menonitas e indigenas estaban claramente establecidas.
Los menonitas para ese entonces no solo se habian fortalecido economicamente
sino que los nivaclé tenian claro que era a expensas de ellos.

En este sentido, los movimientos milenaristas no pueden ser evaluados a
priori como reformistas o revolucionarios, como pre-politicos 0 politicos sin tener
en cuenta las posibilidades concretas de proyeccion de la lucha y participacién
social de estos grupos. Por ello, creemos que se hace necesario considerarlos como
movimientos que expresan las necesidades de aquellos grupos incorporados a
nuevas relaciones sociales y que manifiestan en un lenguaje religioso, la necesi
dad de preservar la »ropia identidad.

Hoy en dia no solo los nivaclé sino la mayoria de los grupos indigenas en
América Latina, desde el punto de vista socioeconémico, se han vuelto campesi
nos. Sin embargo, sus identidades étnicas establecen diferenciaciones dentro del
mismo campesinado, ya que les coniieren a los diversos grupos especiiicidades
tanto en las formas de organizacion como en los movimientos que proyectan. Esta
distincion me pareoe importante en la medida que permite revalorizar las formas
de accion especifcicas de cada grupo y comprender cuales son sus aspiraciones al
mismo tiempo que tener en cuenta cuales son las oondiciones socioeconomicas en
que se encuentran insertos.
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Siguiendo a Gordillo (1990: 1), nos referimos a comunidades 0 economias domésticas
como "un modelc ideal. Como todo modelo, este térmiuo hace abstraccién de las multiples
variantes de sistemas econémicos domésticos, pero al mismo tiempo enmarca las
caracteristicas basicas que deinen a la mayoria de el10s: el trabajo familiar, las propiedad
por parte de los productores directos de sus medios de produccién y la produccién para
la subsistencia y no para la acumulaci6n"

El grupo étnico chulupi se autodenomina nivaclé, nombre que udlizaremos a 10 largo
del trabajo.

Los datos provienen del trabajo de campo de 1990 realizado entre los nivaclé
septentrionales (Misién Santa Teresita) por la Dra. Alejandra Siffredi. Dichos datos se
complementaron durante la campaia de 1991 en el area de las colonias menonitas
(Neuland). Ambos fueron realizados como parte de un PID otorgado por CONICET en el
que trabajé 00m0 ayudante de investigacién de la citada.

Se denomina “macater0s” a vendedores ambulantes que reoorren las comunidades
0 10s "campament0s de t1·abaj0” situados en tomo a las colonias menonitas vendiendo
productos alimenticios y bebidas alc0l161icas.

Familia Lingdistioa Zamuoo (ayoreo y chamacoco); Familia Lengua Masooy
(leugua, angaite, sanapana, guana, toba-maskoy); FamiliaLingr2isticaMatac0-Matagniayo
(nivaclé, mak’a, manjuy); Familia Lingdistica Guaycuru (toba); Familia Ling12isticaTupi
Guarani (guarayos y tapiete). Los nivaclé (7.030 estimados) junto con los lengua (8.770
estimados) sobre un total de 28.500 indigenas oonstituyen los grupos mas numerosos.

Existen dos tipos de asentamientos iudigenas en las colonias menonitas: los
campamentos de trabajo y los poblados.
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