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PROLOGO

Desde 1998, la Subsecretaria de Cultura de la Provincia
del Chaco, para motivar en la poblacién el pensamiento, la re-
flexion y el juicio critico, ha instituido el Premio Provincia del
Chaco al Ensayo “Ramon de las Mercedes Ticera”, un espacio
para el tratamiento de temas que resultan de interés para nuestra

sociedad.

Como resultado de este Certamen ya se han dado a cono-
cer varias obras con temas de nuestra Provincia como “Resisten-
cia entre el patsaje negado y la indiferencia globalizada” de Jorge
Castilo; “IZ1 Rio Pilcomayo. Ia contaminacion y otros proble-
mas” de Catlos Leoni; “Cine Argentino e Identidad Cultural”,
también de Jorge Castillo; “El Espiritu de Mario Nestoroff” de
Irma Carme Pellizar, editado en la Pagina Web de esta Subse-
cretaria;g “Santiago Ibarra. Historia de un inmigrantc vasco” de
;’\ngclcs de Dios de Martina, trabajo que compitiera con éste que
se da a conocet: “Danza en el viento. Memoria y Reststencia
Qom (toba)” de Elizabeth Betgallo que obtuviera el segundo
premio de Ensayo del ano 2002.

Dado el interés que promueve el tema tratado en este en-
sayo antropologico-social, se ha decidido su impresion conside-
rando que “de esta suga de tobas chaguenos, como de otroy pueblos indjoe-
nas de la region, emergen resplandores gue nos anmncian que los fraudes de
las Distorias oficiales no resisten indefinidamente frente al poder miy supe-
110r de las olray Distorias gue continsian rivas en los mapas que se constriryen
tndefenidanente en los ritos y narrativas de la memoria social” al decir de

su autora.
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Este cnsayo como los antetiores ha sido evaluado por ju-

rados externos, representantes de prestigiosas instituciones, cu-
yos trabajos honotificos v honestos mucho valoramos.

Resulta grato continuar en ¢l camino del libro y poder po-
ner a disposicion del pueblo del Chaco este titulo de Bergallo,
con temas que necesitan de diferentes aportes para obtener fi-
nalmente la claridad que merecen a través del debate serio y del
juicio critico que sc obtiene con conocimiento.

El nombre de Ramoén de las Mercedes Tissera, hombre
Ncido y escritor honesto, a quien en cada titulo de este Concur-

so queremos homenajear, da brillo a nuestro quehacer.

Marilyn Cristofani
Subsccretaria de Cultura

¢

Los gom
del depariamenio Bermeo vivian en un antigno asenlamiento
Hamado /sila (defe)

anles de que los ingleses lo ocrparan
con el ingeirio azucarero en nombre de la
civilizacion o el progreso.

Desde entforces han
renido reclamando su lersitorio y
el reconociniento de lodos si derechos.

F mnndo es bernosura anles de ser verdad...
Gaston Bachelard

! Gaston Pachelara: Lair et Jes songes, essai sur | “nmagimation o mouvement, Pars. £d. Le
Livre de Poche, 1992,




—— e e N e oy e —— T e e = ey

— — — e~

10

Agradecimientos

A Egidio Garcia, dirigente toba, cuya partici-
pacion ilumind uno de los caminos mas necesarios
para llegar hasta aqui.

Mi agradecimiento mas especial al Dr. Elmer Miller.!

A quienes de uno u otro modo hicieron posible esta inves-
tigacion: especialmente personas de la comunidad indigena de
Las Palmas con quienes realicé gran parte del trabajo de campo
en Resistencia, Pcia. Roque Saenz Pefia, Pampa del Indio, Castelli
(Chaco) vy de Bartolomé de las Casas (Formosa). Con algunas
personas he aprendido mucho y compartido especiales momen-
tos de gran significacion. He decidido, en general, preservar sus
nombres. A Orlando Sanchez (historiador toba) y Orlando
Charole por sus opiniones.

Mi teconocimiento a los valiosos aportes de los responsa-
bles del Programa de Postgrado en Antropologia Social de la
Universidad Nacional de Misiones. '

Pablo Wright me acompafié en los primeros pasos con sus
valiosas opiniones y disposicién en todo momento. Nicolas Ifiigo
Carrera, integrante del Centro de Investigacién en Ciencias So-
ciales (CICSO) en Buenos Aires, me facilité gentilmente docu-
mentacién importante. Del didlogo con Arno Vogel, Eduardo
Archetti, Alessandro Lupo, José Luis Anta Felez, Jorge Rozé,
Elena Krautstofl, surgieron ideas que de algin modo gravitaron
en la orientacion de este texto.

A todos los nombrados dejo a salvo de mis propias inter-

pretaciones.

! Professor Emeritus Universidad de Temple, Filadelfia.
1



— S = Y s

h

e T WL o Y o W o |

[N el

Albert Buckwalter amablemente me envié una minuciosa
resena, con gran valor testimonial, de sus encuentros con MQ.

En Chaco, deseo manifestar mi reconocimiento a German
Bournissen, Director del Equipo Nacional de Pastoral Aborigen
(I:ENDEPA) por sus aportes en didlogo y documentacién
diagnostica de la situacién indigena chaquena, igualmente a
Graciela Gasperi del Instituto de Cultura Popular INCUPO), al
Equipo Menonita, a Ana Benedetto de la Junta Unida de Misio-
nes (JUM), Rosalia Figueroa, especialista en lingiifstica indigena
y educacién bilingue, Ivonne R. Reynoso y Pedro Veloso. )

En Paraguay, al equipo de Sobrevivencia-Amigos de la Tie-
rra por la amistad, intercambio e informacién brindada, y a Mi-
guel Chase-Sardi, quien falleciera hace poco tiempo, por haber-
me concedido la sabiduria de sus palabras.

Al Equipo de Salud de la Zona Sanitaria V1 especialmente
al Dr. Angulo, Marcelino Fontin y a los Dres. liovich y Gutnisky,
con quienes trabajé durante dos afios y medio (1998-2000) como
parte del equipo de coordinacién del programa de participacién
comunitatia en salud, con el propésito comin de promover el
respeto a los derechos de comunidades indigenas y criollas en el
noroeste chaquefio. Asimismo a la Dra. Ana Pratesi, y a todos
los que hicieron de aquellas vivencias recuerdos imborrables. En
el mismo sentido hago extensivo el agradecimiento a Médicos
del Mundo, entidad que he tenido el honor de integrar en el ald-
mo tiempo.

A mis amigos, especialmente a Elci Hlebovich y Alo Curin
por compartir lo mas esencial de la vida.

Y 2 mi familia, por todo.

L
Indice

Introducciéon: Las huellas de la memoria e 15
1 Elingenio, la religion y la resistencia indigena ....c.ooocevveinaneens 25
I ElIngenio Las Palmas: reducir la naturaleza.....o.vrivsicniiincnenns 25
11 Los primeros movimientos indigenas chaquenos y sus lideres ...... 38
1. Los lideres tobas Cambd, Juanelrai y Meguesaxoohi ... 39

2. Bl alzamiento MOCOVE ..oocoiereimresnieriiniis st sriasccsssinssases

3. El movimiento de Napalpi .............
4, Natochi y los bastones de poder .

6. Las Palmas y algunos lideres tobas. o 45
111 Salvoconductos visibles: los papeles escritos y las sefiales .ooooennnns 48
IV Movimientos sociorreligiosos y danzas: la cultura de la resistencia 52
1- La Corona del pilaga Luciano 53
2- Bl Cacique Pedro Martinez s 54

3- Una Iglesia liderada por tobas: 1a Unida v 3
4. Bl movimiento gozoso de MO oo 5
4.1- Un testimonio de MO s
4.2- Otros testimonios TODUAS o
V Reflexiones: La marana v ¢l orden

2 Danzas ceremoniales, arboles sagrados y cosmos ..oveeeeenennncn 83
I Lalucha por los sentidos: participantes, observadores y contextos 83
L1 El pi'oxonag, las danzas y los ciclos de la naturaleza i 93
111 Las fiestas sagradas, MQQ v las danzas womi § nasort ....cceveecvenes 95

IV Los cuatro vientos y la imagen del cosmos ..

V No'‘onet v los dominios del universo
VI Los atboles v los seres del aire. ...........

3 La magia de la danza y la construccion de la realidad ............ 117
I Cuerpos, almas, espiritus v la nocion de persona .. 119
1T Gozo, vision, poder: fa magia de la danzi e 122
111 Estados de conciencia, modos de conocimiento, realidades ....... 127
4 Movimiento y Ritual ..., vreeemenes 131
[ Las ensefianzas de MO ot 131
11 Las seiales: entre el adentro y el abuera 134

111 Simbolos v paradojas: sociedad ¥ COSMOS v 140

13



— T pem e, e

t\

— s T e O — T

IV Culto, iglesia y movimiento sinctéticos ......oo.oovmivviecevnenes 143

V El pi'ononag, el pastor, el lider politico.. ....eerrevvivvencrconcrieannn. 146
VI Movimiento y ritual: entre lo inmediato y lo difetido ................... 150
Epilogo: El sentido de Ia memoria c.oovveccereevveeicenrin e 159
BibLiografia ...ccoeeiiiiiiiiiiiiiicc e 1 65

Nota: Los entrevistados indigenas son identificados con le-
tras, de acuerdo a la clasificacion que sigue:

(A) Participante de congregacion local.

(B) Dirigente de congregacion local.

(C) Dirigente de Iglesia toba con status jerarquico en el or-
den provincial.

(D) Dirigente de congregacion local v al mismo tiempo de
organizacion indigena.

. (I) Participante blanco con jerarquia en congregacion local
indigena. )

La mayoria pertenece a la zona del Departamento Bet-
mejo, en caso de proceder de otra localidad, ésta es consignada en el
mismo paréntesis en forma abreviada, ejemplo: (A—PRSP} es partici-
pante de congregacion local de Peia. Roque Sienz Pefia. Se ha opta-
do por las iniciales del nombre del protagonista de esta histotia por
respeto 2 la tradicional reserva de los nombres.

* Los testimonios que se transcriben son textuales. Vale no-
tar que en el habla cotidiana es de uso comin el iempo presente ain
cuando se refieran a hechos pasados, lo cual esti relacionado con la
concepcion del tiempo en la cosmovision tradicional toba.

Los términos “pueblo” qom (en vez de etnia), “indigenas’™
y otros utilizados en este texto, fueron consensuados en didlogos
con dirigentes indigenas. ‘

La denominacion toba, que se ha naturalizado en el uso
corriente, deberia ser sustituida por qom, que es como se identifica
a st mismo este pueblo.

Introduccion
Las huellas de I1a memoria

Enlender la bistoria (story) como narracion 1o wecesartanente debe gponerse a la
nociin de bistoria comeo conocimiento fidedigno y cientifico del pasado, anngue  perniile
Fcorporar un elemento Jindanie ¢ inexor able de loda descripeion (acconmt): sus
Sentidos.

Roxana Guber

Lsaa capuacidad poco comiin... de lransforniar en [erreno de juego el peor de los dester/os.
Michel Leiris’

Este texto es resultado de una investigacion realizada en el
transcurso de los afios mil novecientos noventa y siete al dos mil.
Representa parte de una tesis presentada para obtener el grado
de Magister en Antropologia Social. Sin embargo esta publica-
cion, revisada, tiecne como objeto su difusién en ambitos no ex-
clusivamente académicos, por tal motivo es una version mas sin-
tética en algunos aspectos, con un lenguaje mas accesible a cual-
quier lector y donde, ademas, se han agregado datos que enri-
quecen el contexto. )

Cada cultura conforma una realidad que resulta de una tra-
dicion de conocimiento, de su resignificacion, de un imaginario
particular, de las circunstancias historicas. Esa especial manera
de significar y dar respuestas a una realidad no puede ser, en
toda su complejidad, unilateralmente explicada desde otras
racionalidades, incluida la cientifica. Por eso, escribir este texto
no fue sencillo, porque el acercamiento no es facil para quienes
estamos acostumbrados a desenvolvernos en un mundo donde
pesan, como camisas de fuerza, otras definiciones de la “reali-
dad.” mas o menos oficiales. Entonces, para poder hacetlo he

' Rovana Guber: Hacia una antropologia de fa produccion de la historia, Fntrepasados 6:23-32,
1994, p. 27
2 Citado en D.W. Winnicatt, Fesfidad y Juego, Barcelona, Gedisa, 1986, p. 1
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tenido que reformular permanentemente mis interpretaciones, y

ambién aprender de la realidad indigena. Lo que sigue pretende
ser un tesumonio, posiblemente subjetivo en parte, de ese apren-
dizaje.

Lo religioso, aunque esta categoria remite a la tradicion
cristiana occidental, stiene que ver con esa capacidad del ser
humano de decidir lo que es significativo, de vivirlo como signi-
ficativo desde la clase de vida irracional, subjetiva, idiosincrasica
que se desea vivir, hacia lo que ha de considerarse como real??
Sera necesario indagar, decia Gadamer,” si otros mundos religio-
sos y culturales pueden dar a la universalidad de la ilustracién
cientifica, y a sus consecuencias, una respuesta que no sea la de
la teligion de la ecconomia mundial. El mundo encontraria quizas
otra salida.

El violento proceso colonizador en el interior del chaco
argentino (uno de los Gltimos espacios americanos que todavia
se mantenia en poder de los indigenas) producido a fines del
siglo XIX y en las primeras décadas de este siglo, obligé a estos
pueblos a modificar sus modos de vida a partir del control eco-
nomico del espacio, del iempo y de sus cuerpos. La explotacion
del azacar, ¢l tanino y el algoddn fue la razén que aruculd esta
region al escenatio econdmico internacional, quedando sujeta
entonces a las demandas de los centros de poder, provocando
cambios sociales, ecoldgicos v culturales que modificaron irre-
versiblemente la historia de los antiguos habitantes, si bien se
desarrollaron movimientos de resistencia de caracteristicas pe-
culiares.

Lil rasgo dominante entre los tobas (go), pilagas, mocovies,
y matacos del nordeste argentino fue y es un movimiento que
reacciona frente al proceso colonizador con expresiones parti-
culares en distintas zonas. Luego de las movilizaciones de resis-

3 Jacques Derrida: «Las dos fuentes de la ‘religion’ en los limites de la razon.» En: Derrida, J. y
G. Vattimo (dir.) La refigion, pp. 7-106, Buenos Aires, Ediciones de fa Flor, 1997, p. 13

4 Hans-Georg Gadamer: «Conversaciones de Capri.» En: J. Derrida y G. Vattimo (Dir) La religion,
pp. 277-291, Buenos Aires, Ediciones de /a Flor, 1997, p. 283
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tencia de los caciques Cambd, Juanelrai y Meguesoxochi a fines
del siglo pasado, se produjo una secuencia milenarista que fue
violentamente reprimida —sefialaba Bartolomé.> Aunque no to-
dos los autores coinciden en atribuir rasgos milenaristas a algu-
nos de estos movimientos: luego del alzamiento mocovi de 1905,
se sucedieron Napalpi en 1924, Zapallar en 1931 y Pampa del
Indio en 1933. Hubo manifestaciones de descontento en todo el
territorio por las condiciones inhumanas de trabajo impuestas a
los indigenas, y por la represion de sus ritos. A partir del contac-
to con misioneros pentecostales, en la década del cuarenta se
produjo un amplio movimiento socio-religioso que se mantiene
en algunos grupos hasta la actualidad. Algunas de sus caracteris-
ticas habian sido sefialadas por Miller:*

La curacion y la posesion por los espiritus tomaban sentido a

la luz de I ideologia tradicional... Los estados disociacionales

del éxtasis -que comprendian ¢l hablar en lenguas, el danzar,

el caer Y el entrar en trance- ﬂS()Ci!ld()S con Cl nuevo l]]()\’i-

miento... eran todos reinterpretaciones de pautas chamanicas

tradicionales.

La investigacion (entre los aflos 1997 al 2000) sobre el ori-
gen de ciertos aspectos de algunos alfos tobas me condujo al
conocimiento de un movimiento que se inicié a mediados de la
década del cincuenta, coincidiendo en el tiempo con la organiza-
cién auténoma de una iglesia toba en la provincia del Chaco: la
Iglesia Evangélica Unida. Miller” habia registrado testimonios de
cultos independientes que no buscaban apoyo de ninguna Igle-
sia-oficial, y destacado entonces la presencia de MQ, un visionario
‘toba para el cual la «danza de gozo» era un aspecto central del
culto. Este lider toba recibe una revelacion y da origen a un mo-
vimiento que luego fue llamado gozese, haciendo referencia al
éxtasis como un elemento central del rito. La danza, el éxtass, la

5 Leopoldo Barlolomé: «Movimientos milenaristas de los aborigenes chaquerios entre 1903 y
1933.» Suplernento antropolégico fAsuncion] 7 { 1-2): 107-120, 1972

6 Elmer S. Miller: L0S fobas /gemtings: armonia y diSonancia en und Sociedad. México, Siglo XXI,
1979,p.116

7 Elmer S. Miller: 1967 Pentecostaism among the Argentine Toba. Ph. D. Dissertation in
Anthropology. University of Pittsburgh, 1967, pp. 127-128 € ibid, pp.142-144
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expresion de los suerios, el uso de sefiales, son algunos de los
reglantentos del culto sostenidos por este wisionario toba, cuya exis-
tencia transcurrio en la zona de lo que fue “el feudo”’de una
empresa inglesa, propietaria de un ingenio azucarero instalado
en la zona del actual departamento Bermejo, en la provincia del
Chaco. La trayectoria de vida en los retazos de memoria de quie-
nes lo conocieron, el analisis de los titos, su historia y contexto,
posibilitan la aproximacion al origen y sentido de este movimiento,

MQ sostenia que ¢/ mensaje, en términos de conocimientos v
poder, venia directamente a los tobas sin mediacién de los blancoé,
a quienes acusaba de rechazar el gozo (ntonaxad)® v de prohibir, por tal
motivo, la danza. Asimismo anunciaba que la voz del espiritu hablaba
a través del viento, de las nubes, de los pajaros. Estas expresiones de
los cultos fueron consideradas paganizadas expresiones de la fe. Las
ceremonias en las cuales estaban involucradas las danzas no se sus-
pendieron en ¢l transcurso de este siglo. La espiritualidad popular y
la lengua, como dice Rosenzvaig,” se mixturaron como una rebé—
lion en silencio.

Habia oscurecido y se escuchaba el silbido de las chicharras, el zum-
bido de los mosquitos y el croat de los sapos, el olor a la lefia encendida. Iban
acercandose por el camino en pequefios grupos. A la luz de la luna los
vestidos blancos resplandecian. El asentamicnto quedaba bastante alejado
del centro de la ciudad, eran pequefias parcelas de tierra de una hectirea
aproximadamente, con algunos pocos cultivos separados por alambradas.
Pequeiios ranchitos dispersos, algunos de material, otros de barro v paja. El
edificio en ¢l que se realizé la reunion era una habitacion grande, con bancos
latgos de madera, piso de ladrillo y techo de chapa. Habia un recipiente de
lata con alcohol y mecha encendida colgado de un travesario que daba algo
de iluminacion al lugar. A medida que ingresaban al recinto daban la mano a
todos los que ya estaban en el interior del salon, Habia pedido estar presente
en ¢l enlfo, nadie me pregunté por qué, y me parecia que no tenia demasiado
sentido explicar (en realidad no tenia claro el por qué), me sentia hospedada

de alguna manera.

¥ Esta expresion se refiere af poder asociado con la denza oe gozo.
s Equa_rdo Rosenzvaig: Etmias y Arboles. Histona del universo ecologico Gran Chaco. La Habana,
Editorial Casa de las Americas, 1996, p. 467
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Los hombres v mujeres se ubicaron.separadamente a un costado y
otro del salon, En un banco situado en el frente, contra la pared, se sentaron
los pastores, misioneros visitantes. Los jovenes andonistas estaban parados
sosteniendo guitarras y tambores. Un anciano toba se ubicé al lado de la
puerta, tenia cintas rojas v azules cruzadas en ¢) pecho. Provenian de Resis-
tencia, Las Palmas, Margarita Belén, de La Plata v otros lugares. Habia un
solo pastor blanco que no habld v permanecio sentado ¢n un banco a un
costado de la sala. ’

(B), manifestd que a pesar de que ese dia estaba destinado a celebrar
el culto algunas personas iban a relatar la historia de MQ. (B) insistié en que
la ceremonia durarfa hasta las once de la noche. Luego menciond que desde
hacia tres dias se venia realizando un homenaje. Varias personas hablaron de
las circunstancias en que MQ) recibi6 la revelacidn v del modo en que gravité
en sus vidas. Estas fueron algunas de las palabras:

“MQ no era un hombre comiin. Era un profeta. I.as palabras del pro-

Jeta en este lugar se ban quedado. 1.a palabra homenaje sélo nosotros comprendemos su

signtficads, solamente nosotros, los que un dia nos hablé, comprendenios la palabra espiri-
tral... E pueblo toba es un puchlo elegido por Dios... 1a esclavitnd estd en las leyes, en el
poder politico. Dios elige un lider, no elige un comité. 1.as leyes se han creado para i sector
de fa sociedad, para que ofros se esclavicen arin mas. 3Por qué nosotros no podemos escribir
nuestras propias leyes?... Hay palabras sagradas que nosotros llevamios en nuestro cora-
g0m, que no podenros bablar porgue no se pueden explicar en patabras. No se pueden
explicar en espariol. No se pueden interpretar con palabras.... Son palabras sagradas. Son
palabras gue viewen del cielo y que el hermano MQ habia dejado... los sueiios que él tenta,
siempre se cumplian. 1 as grandes profecias gue él habia dicho se han cumplido... El esturo
luchando por consegnir la tierra. En estos dias vamos a tener el titulo de propiedad, lo que
él habia anbelado. Este sueiio se esta cnmpliendo... Pero Dios quiere algo en nosotros para
quie se cumpla. Acd quedd tus ligrimas. AAcd quedd tus palabras escritas en el viento. Acd

qrieds tu siplica para que nosolros podamos vivir en pag, podamos vivir en libertad...”

Para el cuestionamiento a las ceremonias indigenas se le-
vantaron razones econdmicas, religiosas y cientificas generalmente
entrelazadas. Se buscaron causas como enfermedad, se explica-
ron como evasion, como expresion del pensamiento primitivo.
En lo profundo, este cuestionamiento tiene que ver con el dua-
lismo con el que la civilizacién occidental estigmatizo facetas
profundas de la vida social e individual en sus relaciones con la
naturaleza y lo sagrado.

Los estudios mas recientes sobre chamanismo intentan una

doble via para comprenderlo: en tanto expresién de un sistema
19
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social y en tanto proceso de conocimiento especifico. Para cultu-
ras como las nuestras, muy acostumbradas a la textualizacion,
parece dificil imaginar que la memoria también pudiese ser
articulada como mapas donde se conjugan codigos o imagenes
complejas, como memoria viva en ceremonias, lugares, elemen-
tos simbolicos, el cuerpo. Por otra parte, en muchos grupos que
viven situaciones de opresion el almacenamiento del pasado apela
a modalidades clandestinas que, en ocasiones adquieren formas
sincréticas,

Iiste movimiento no tiene un lider visible en la actualidad
(los espiritus de los muertos -como MQ- siguen actuando como
guias), atraviesa transversalmente un sector de distintas iglesias
dando lugar a la reactualizacién de simbolos y pricticas cultura-
les especialmente significativos, ain cuando coexisten patrones
distintos. Algunos jovenes que recibieran Jgados de MQ han in-
tervenido en la lucha por la recuperacion de la tierra.

LLos tobas, quienes se denominan a si mismos qorr 0 Ham
com'” (la gente) han sido el grupo dominante entre los Guaycura
(que también incluyen a los Pilagds y Mocovies, v a los hoy ex-
tinguidos Abipones, Mbayis y Payaguis). El Mataco-Mataguayo
(0 wieht) y Guaycurd constituyen los grupos lingtifsticos que en
la region del chaco argentino han tenido mayor relevancia nu-
méricay politica, desde el contacto con los europeos. La mayoria
de los tobas puede localizarse actualmente en la zona centro-
oriental del Chaco, los wichi y mocovies en las zonas occidental
y meridional respectivamente. Por migraciones, hay asentamientos
indigenas en ciudades como Buenos Aires, Rosario, Santa Fe, La
Plata. Los tobas vivian originalmente en bandas, cuyas denomi-
naciones ain persisten, integradas por un nimero variable de
familias extensas. El consenso que lograban sus lideres estaba
basado primordialmente en la utilizacién del conacimients y el po-

" En el trabajo de la lengua escrita se emplea la gralia de Albert Buckwalter, Vocabulario Toba.
Buenos Aires, Talleres Grancharoff, 1980
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derpara el bien del grupo.' Los tobas han sido quienes historica-
mente mas se han resistido a la colonizacién.

Los escritos sobre los indigenas poco se han ocupado de
casos 0 movimientos particulares que vinculen el estado de la
sociedad argentina y la perspectiva o reaccion de determinados
grupos a la colonizacién. Por lo general poco se ha ten‘ido en
cuenta la lectura que hacen los actores de su propia histotia. Asl-
mismo, existe un desfasaje entre la relevancia que para algunos
pueblos tienen los ritos, el simbolismo y lo que acontece en de-
terminados estados de conciencia y la poca importancia que les
han atribuido algunos estudios antropolégicos.

Las ceremonias contindan como insistente letania, en mu-
chos grupos indigenas. El intento de reunir testimonios puede
contsibuir al esclarecimiento de sus sentidos. Fl rito es un alma-
cén de memoria, un espacio de construccién de cultura, pero
siempre ¢l conflicto esti presente y los pueblos lo resuelven de
diferentes modos, muchas veces resistiendo, resignificando y re-

construyendo su gealidad.

1 Miller: Ob. cit., 1979, pp. 25-27 y 53-54
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Mapa 2: Poblaciones indigenas (1920-1965)"

Recorte realizado sobre mapa original
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Capitulo 1

El ingenio, la religion
y la resistencia indigena

I El ingenio Las Palmas: “reducir la naturaleza”

Ui niera realidad debia aparecer, producio del ingenio.

MQ, gom, nace en la zona de Las Palmas, localidad ubicada
en el noreste chaqueio sobre el tio Paraguay, altededor de los
afios veinte. Casi cuarenta afios después recibiria la revelacion
que lo iniciara como «profetar A la vez tue cacique de su comuni-
dad. Su trayectoria de vida incidiria en los tobas chaquefios y de
otros grupos hasta la actualidad atn después de su muerte en el
ano 1995.

A mediados de la década de 1880, el Chaco era la unica
zona del territotio argentino que se encontraba en manos de los
indigenas. Muchos de ellos habfan sido desplazados de otras areas
por el avance de los blancos. Misioneros jesuitas v franciscanos
tempranamente intentaron convertirlos. Algunos obrajes
madereros desde principios del siglo XIX venian operando en ¢l
territorio, estos establecimientos contrataban mano de obra in-
digena v fueron en parte responsables de la introduccion de pro-
ductos manutacturados y de transacciones monetarias.'

Aunque las politicas coloniales ¢ instituciones como la en-
comienda o las misiones catolicas fueron menos solidas en el
Chaco que en otras regiones de dominio espadol, operaron co-
dificando idiomas v costumbres. Algunos grupos que los jesui-
tas fueron capaces de asentar, los abipones pot ¢jemplo, tueron
vistos como “civilizados,” «indios mansos,» considerando a los

" Leopoldo Bartolome: Ob. cit., 1972, p. 108-109
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tobas violentos v salvajes. Toda operacion militar en el desierto
se llamé expedicion, en alusion a una expedicién geogrifica de
caracter cientifico, asi como toda respuesta béljc; irfc)jf(rena se
lamé malin (de maldad). En el binomio maldn-expedicion Zstzi en-
cerrada la estrategia discursiva de la ocupacion del suelo por par-
te del estado terrateniente moderno.? R

188[:1 campana de Benjamin Victorica contra estos pueblos
en tuvo cc e ntreea de tier

o como resultado la entrega de tierras en la zona de
canadas al este del Chaco v la formacion de grandes propieda-

des~dcstmadzls a la ganaderia, el obraje y la produccion de azi-
cat.

3

En el af s ingleses Car |
’ ‘ n.cl mu» 1870 los ingleses Carlos y Roberto Hardy, pue-
an Solalinda. Tiempo atras un padre jesuita habia establecido

una Mision en esa zon: inoleces ime . -
é nesa zona. Los ingleses instalaron un ingenio* azu-

carero y, simultineamente explotaron el monte para la fabrica-
cion de tanino. I'n 1882 habian recibido 100.000 hectareas del
g()l?lerno argentino. Con el tiempo fueron ampliando su explo-
tacion al algoddn, el oro blanco. Inigo Carrera,” citando a José
Garmendia, lo describe de este modo: k

José Garmendia sefiala como uno de los resultados de la ex-
pcdxgén que “obligard a 15 0 20.000 brazos viriles que esta-
ban inutiles... a entregarse a los beneficios de la civilizacion.
‘beneficios” explicados por Benjamin Victorica en los siquicn,-
tes términos: ‘Pienso que sera provechoso parala ci\'ili;aci('m
de estas tribus favorecer su contacto con las colonias de la
C()SF?I, donde no tardarin en encontrar trabajo, beneficiando
ln's industrias que en ella se desarrollan, no dudo que estas
tribus proporcionarin brazos baratos a la industria azucarera
v 2 los obrajes de madera..”

? Rosenzvaig: Ob. cit, 1996
* Nicolds Inigo Carrera: Campanas militares :

0lds rrera: y clase obrera. Chaco, 1870-1930. En Historia
Fgﬁmo;@//lrgem?n& N 25. Buenos Aires, Centro Editor de América Latina, 1984, pp. 11-12
" Con emte(m/no g se hace referencia a todo el complejo montado por los propietarios
ingleses: tierras, plantaciones, fabricas de tanino, azicar, etc. ‘

3 Nicolds Inigo Carrera: Campanas militares
0lds rrera: y clase obrera. Chaco, 1870-1930. En Histor
Testimonial Argerting. N° 25. Buenos Aires, Centro Editor de América Latina, 1984, pp. 77/-57,3”&
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El asentamiento de tobas facshic,® ya existia antes de que se
instalara la empresa azucarera. El viento, el canto de los pajaros,
el croar de los sapos, ranas, o ¢l maullar de los felinos anuncia-
ban rumbos, presencias v ausencias, como asi también Huvias,
nieblas o tormentas. Solamente quienes conocian ese ambiente
podian develar secretos que les proporcionaban puntos de refe-
rencis, para orientarse. ].a naturaleza intimamente entrelazada con
signiticaciones espirituales tenfa su ciclo al cual el hombre se aco-
modaba. La empresa azucarera inici6 su ruptura. La alternativa
fue el cafiaveral, los surcos, €l quiebre ecoldgico y cultural que
modificé sensiblemente la vida de los indigenas de la region y
tuvo consecuencias de diferente orden.

En el Chaco no hubo una politica de exterminio como en
¢l Sur. La madera proveniente de los bosques del este chaqueno
tuvo una gran demanda en tiempos de expansion de la construc-
cién de edificios, vias férreas y comunicaciones y requirio el tra-
bajo del indio como obrajero. Luego fue ocupado en las explota-
ciones del azacar y del algodén, vinculadas desde un principio al
mercado externo, v sujetas a sus fluctuaciones.” A partir de la
introduccién de la maquinaria industrial v el cultivo extensivo
de la cafia de azicar se requirid un creciente nimero de trabaja-
dores para realizar esta tarea intensiva. Un nuevo método de re-
clutamiento fue introducido, basado en la familiaridad y en el
relacionamiento de los blancos con las tribus vecinas. Braunstein
y Millet® ejempliﬁtan, a continuacion, uno de los modos en que

se produjo ese proceso:

Fue organizada una expedicion con muchos obsequios para
ser entregados en todas partes, y el interlocutor (mayordo-
mo) designado se dirigio al interior del Chaco para negociar
con los lideres indigenas acerca del empleo de “su” gente.
Un capataz indigena que tenia la tarea de dirigir a trabajado-

€ Los tobas /acshic, en general, se han localizado en la regiGn oriental del Chaco argentino proximos
a los rios Parand y Paraguay.

7 Ifigo Carrera: Ob. Cit, 1984.
8 José Braunstein and Elmer S. Milter: Ethnohistorical Intreduction a Miller (ed.), Peaples of the

Gran Chaco, ed. Wesiport, CT: Bergin & Garvey. 1999b, pp. 15-16
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IITCS del ingenio fue lentamente desplazado por un intérprete
1}1(1fgcna que hablaba la lengua de contacto v desem p~l :
tunciones de intermediario.’ Hpe
Las campanias militares en el sur y en el norte arventino
representaron el forcejeo por intentar definir claramente l:s tr
teras. Ocurre en un periodo de la ' e oo

11 Storia arg < l
a [ .
§ cnin cn ¢l que
ureta [(1 (,()IlS()llda(IIOIl (]L Ll n

uisia o co ‘ . aclon en un escenatio montado por
‘ pensamiento liberal y el impulso del capitalismo. Fste periodo
ue conocido paradéii ‘ ini
b pars Jicamente como de “paz y administracion”
por los cultores de la historia oficial.

Establecida por Ricardo v Carlos Hardy en 1884. Ja em-
presa azucarera habfa obtenido extraordinarias conceﬂi(’)neﬂ le
tierra fiscal, segin las condiciones de la Ley N° 817 ;/\Ilti(;LI(L:
asentamientos indigenas quedaron incluidos dentro de su d:)m)l—
nio. La empresa representé al mismo tiempo el inicio de la agri-
cult.ur)a y Flc la industria. Guido Miranda' registro el re]qt(‘)hde
Meliton Gonzalez, quien visitara esa zona cn 1890 v rc;t;]c'a ci
dcsrlumbmmicnto que provocara el ingenio y sus tignos de ) U”'
g0 Se caleula que 141 colonos cxrrzm’:' : fre s, ¢ /i/ i

jeros: franceses, espafoles,

ingleses e itali: se radicar i
gleses e italianos, se radicaron en la vecindad del establecimiento

hig] A NO TIERKAS DE LA CIA
AZUCARERA LAS PALMAS

FUENTE CIR AZUCARE RA LAS PALMAS

$ Traduccion de Iz autora.
" Guido Miranda (1980:286-287)
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..el signo mas sorprendente del progreso que constituia el
establecimiento industrial Las Palmas, con Puerto propio so-
bre el rio Paraguay... era la circunstancia de que la poblacion
se alumbraba con luz eléctrica. En una fisura del bosque in-
menso, aquéllas temblorosas lampatillas brillaban como un
enjambre de luciérnagas fantasticas, aprisionadas por com-
pacta noche de cientos de leguas de espesor, dado que no
existia iluminacion similar en todo el Norte de la Repuablica.
Quinientos ochenta indios mansos, que convivian con un
nimero aproximado de ‘cristianos’ y se encargaban casi ex-
clusivamente de la zafra, miratian con estupor aquéllas luces
mistetiosas, sintiéndolas penetrar en sus almas con el filo
implacable de la voluntad de reducir la naturaleza'' que te-

nian los blancos.

FEn otoflo -época
de zafra- bajando en cre-
ciente aumentaban los
~caudales de rios, esteros v
lagunas. Tobas, mocovies,
pilagds, chulupies, mata-
cos desembarcaban en ¢l
Puerto del Infierna> Fami-
lias enteras provenientes
de Paraguay, Corrientes,
Misiones y Formosa migraban a esta zona de la Provincia del
Chaco para la zafra. Desembarcaban ¢ iban subiendo a los vago-
nes de la empresa, que luego los distribuirfan en las distintas cha-
cras: Solalinda, Lapacho, Laguna Pato, Timbo, Rincon de Luna,
Quia, etc. Iin todas partes se hablaba de las riquezas del Chaco,
del trabajo v de los tesoros escondidos, enterrados durante la

guerra con el Paraguay.

11 Subrayado agregado.

12 Fsta expresion referida al Puerto de Las Paimas, es utilizada con frecuencia. Dominguez (1956)
la cita en sus Memorias, también figura en un testimonio registrado por Silva (1995: 38) donde se
vincula esa expresion al “horror” provocado por el enfrentamiento de 1920, cuyas victimas fueron

en su mayorfa indigenas.
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Edificios del Ingenio Las Palmas (

Archivo Historico de la Peia. del Chaco)

Dentro de la alambrada las fabric

as de tanino v de azicar
destacan colosa

l : les chimeneas de hierro; una, muy alta para
el t C 11 - Ay oy . . ’ ’
llnln(l) ¥ cuatro, aparte, para el azicar; pilas de quebracho
en las playas, vagones v mas vae §

l s playas, vagones v mas vagones de cafia para cl azicar;
alta gria de hicrro en el centro para la cana, vias y desvios
iy AQ YT yre - P It ne - o ’ ‘ N
frenes y vagones, canastas para la cana, chatas para ¢l tanino
y tapados de hicrro para las mercanci
Sl ~ "G <] A B =, S N B 2 5

cursales... {a Casa Grande... ¢f almacén de ramos gencra-

g ¢ - Ayl e {
les... ‘borracheria’ del pueblo, la panaderi

as que tletan para las

e ay, mis alla, el Hos-
pital. : fente i i

pita Colotido ambiente de enrejados de hierros forjados
o els o . . . e . -~
jardines tipo inglés; las fibricas v

ng palmeras tropicales com-
ponen la administracion...

: La policia, juzgado, gendarmeria,

a » At - o N - : 2 N

]unqulc estin pagados por ¢l Fstado, estin sojuzgados por

os privilegios del ; inistrador, virt X
privilegios del administrador, virtual gobernador de Ia

colonia... (Dominguez, 1956)

Afirma Nadal® el i i

a4 Nadal™” que el imperio azucarero I

asalariados y jefes de or ) lI fven o C?C'lques
| 'S grupos aborigenes que en condiciones

semifeudales se encargaban del

mifev . control de sicte mil indigenas a
principios de siglo. S ‘

egun las fuentes, el sistema de pago en los

1}1gen1(>s del noroeste argentino Ledesma v [a Lisperanza era di-
ferente al de 1ag Palmas. I+

et ‘0 los primeros se habia acordado un
sueldo f CNSUL - coorias: Capitin G Ll
110 mensual por categorias: Capitan Grande o Cacigue Ma-

'O y Hes 71760 - " 10 ’ ; )
i caciques menores, lengnaraces, indios de trabajo o soldados, chinas o

mjeres y asacos. Tin |, 1 trabajo er '
yeres ) Las Palmas el trabajo era a destajo, se pagaba

"8 Stella Maris Nadal: Las condicion

es de trabajo en ; . Ministeri i (o)
y Eotation. oot P 3/0 en zonas rurales. Ministerio de Gobiemo, Justicia
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por la carga de cada vagon.' El ingenio se manejaba con mone-
da vy policia propias, con disposiciones internas que prohibian las
salidas de los trabajadores de sus propiedades, disposiciones que
se vieron corroboradas por un Decreto del Gobierno del Terri-
torio en 1924 (época del levantamiento de la poblacién de
Napalpi) y otro Decreto Nacional en 1927.
Eran tiempos muy duros, porque el Ingenio era mancjado
por Juan Carlos Nogué y por Juan Carlos Nogué hijo, Jacky...
Eran épocas duras. Y el aborigen le daban por ejemplo un |
trabajo v el capataz, el mayordomo no iba y le instruia a cada
arador, por ejemplo, al que araba, al que limpiaba Ia cafia
con arado v bueyes o mulas... Eran épocas durisimas... Para
esa ¢poca no hacia mucho tiempo que terminé la segunda
guerra mundial y nosotros alimentibamos al mundo con muaes-
tros granos. Pero lo que yo queria decir es que venia ¢l ma-
yordomo v no le decia ‘che, fulano, vos arame este sector y
vos, anda, rastrillame aquél sector y vos arrimame tierra’, o
aporcar, como se decia, arrimar tierra a la cafia. Venia y le
decia: MQ, distribuile a tu gente en este trabajo, que una parte haga
esto, que ofra baga esto v ahi nomas le dejaba, y sin embargo en
las fichas, en los papeles del Ingenio no figuraba él como
capataz o encargado. Después no sé si habri figurado. Pero
en ese tiempo no (E)

El «feudor es la calificacion que aparece con frecuencia en
los comentarios cotidianos. Los empresarios tenian bajo su con-
trol a los representantes del estado, juez de paz, comisario, agen-
tes de policia, maestros, quienes funcionaban en las propiedades
de la empresa,”” v a su vez recibian subsidios en dinero, vivienda,
oficinas o provision de mercaderias en los almacenes locales.
Quienes no se avinieron a esta situacién, tampoco pudieron sub-

sistir en el lugar.'® La Compafia tenfa su propia moneda, con la

' Sobre los trabajos en los ingenios y salarios percibidos véase Hugo Humberto Beck: Relaciones
entre blancos e indfos en los Territorios Nacionales del Chaco y Formosa. 1885-1950. Cuadernos de
Geo-fustoria Regional \° 29. Instituto de Investigaciones Geo-histdricas. Resistencia, Chaco, 1994,
7% José Elias Nikfison. Informe... En: Boletin ol Deparlamento Nacional oe/ Trabajo N° 32, Buenos
Aires, 1915

6 Una sintesis sobre los aspectos socioeconomicos en la zona azucarera del nordeste, en ef
periodo 1870-1930, puede hallarse en Rarnirez (1983). Estos y otros aspectos relacionados con
el contexto en Beck (1994 y 1998).
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cual s6lo se podia com-
prar en sus almacenes,
pues se perseguia a los
vendedores ajenos a la
empresa. La demanda
de formacion de un
pueblo con una muni-
cipalidad que garanti-
zara algunos derechos
3 fue bloqueada ¢ igno-
- rada sistematicamente

. por las autoridades.

Lin los anos vein-

e la empresa ocupaba

Billetes emitidos por la empresa azucarera

(Archivo Histérico de la Peia. del Chaco)

setecientos obreros y
trescientos cincuenta
empleados, a los que se sumaban los trabajadores de chacras di-
seminados por todo su territorio y los de las grandes estancias
Guaycurd y Las Rosas. Fin tiempos de cosecha, trabajaban alre-
dedor de cinco mil hombres entre indigenas y blancos. Habfa
colonos con tierras propias pero la mayoria plantaba cada o al-
gododn para Ja empresa. !’

La necesidad de disponer de cosecheros obligé a los due-
nos del ingenio azucarero a asentar indigenas en sus tierras en
1.920." Aunque también proveian bruzos para la zafra las reduccro-
nes” de Napalpi'y Fray Bartolomé de las Casas de Ia provincia de

"7 José Garcfa Pulido: £ Gran Chaco y su Imperio Las Paimas. Resistencia, Casa Garcia, 1977,
pp. 58-59

" Iitigo Carrera: Ob. cit, 1984, p. 15

" £ polémico decreto de Alvear que cred la realuceion en el Chaco “(...) tenia entre sus objetivos
‘conservar' ‘el factor econdmico’ que eran los indigenas, disponia que éstos recibieran tierras
proporcionandoles semillas, herramientas agricolas y animales de labor a fin de que cultiven aquellas
y obtengan los frutos necesarios para su subsistencia...” Se alejaba al indigena “de las tentaciones
que la naturaleza e ofrece...” al mismo tiempo que se le colocaba “bajfo la direccion inmediata de
un personal competente” para formarlo como trabajador. La reduecion también preparaba al indio
para el trabajo en algunas ramas productivas: la explotacion de la madera, el azicar y luego el
algodan requerian de una gran concentracion de fuerza de trabajo en determinados momenios de
Su proceso productivo, cuya disponibilidad aseguraban las reducciones (Ibid: pp. 13-14).
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Formosa, ademis de otros sistemas de reclutamiento de indige-
nas én zonas vecinas. A este asentamiento se dirigiria MQ trein-
ta afios mas tarde con una mujer toba que habia conocido duran-

te la zafra azucarera.

» b X

SENPRIENE SHR » i
rico de la Peia. del Chaco)

Corte de cana, 1940 (Archivo Histod

Las principales victimas del Ingenio fueron los indigegas,
no s6lo por su ocupacién en las tareas mas duras, fucron_ objeto
de torturas, muertes, maltratos, utilizacion de sus creencias para
mantenet ¢l control.

En 1920, se organizaron los zafreros, se crea un sindicato por
decirlo asi, en oposicion a La Patronal. Hasta 1920 no habia
acercamientos de tobas con el blanco. Los hermanos Hardy
intentaron acercarse a los tobas. Era imposible acercarse,
por ¢l idioma y por el territorio que ellos mezquinaban. Bus-
caron una forma, buscaron al cacique, dos caciques habia en
1920, Tuigoyic y ¢l nombrado Cacigie Moreno (lo llamaron asi
potque era de tez morena), que se llamaba Francisco Vera. A
¢l lo empleacon como policia, él era el lider. Tenia un rango
de Comisario. Tenia un sable. Hay un Presidente de la Na-
cion que le dio un sable. El tenia una Comisaria aparte en su
casa, en su domicilio. Tenia jueces ahi adentro. Veia el traba-
jo del comisario de Las Palmas y hacia lo mismo. En la Bi-
blioteca de 1a Provincia, los informes policiacos concuerdan
con lo que dicen los ancianos. No le permitian que un comi‘-
sario de Las Palmas lleve preso a un toba. Moreno no permi-
tia eso. Moreno 1o llevaba preso. El lo buscaba. Tenia sus
policias hasta tenia un Consejo de Ancianos (D).
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Habfa una serpiente que los duefios del ingenio guardaban

en el sétano y que debian alimentar. Cuando algunos trabaja-

dores desaparecian era porque habian sido arrojados al s6ta-

no. Los que desaparecian eran siempre los mis rebeldes (D).

Fueron utilizados, ademas, en los conflictos con los otros tra-

bajadores de la empresa en los afios veinte. Muchos indigenas sos-
tenen que se los habia convencido de que el Ingenio pretendia ser
ocupado por los paraguayos, v atin de que éstos habian entregado
dinero a los duerios de la Fibrica para asesinar al Cacique.™

En el Ingenio habia mucho peligro. Trafan gente de todas

partes. El que tenia para arreglarse un bendite™ sc salvaba,
pero ¢l que no, quedaba a la imcmpcric. Muchisima gente
moria. Hay dos cementerios erandisimos en la zona que vo
me crié. La gendarmeria no queria verlos tomar vino, los
mataba. Cuando los paraguayos coparon la fabrica, los abor-
genes la salvaron. Los aborigenes no se querian con los
paraguayos, no se querfan conlos pilaga, con los mocovi (A).
Lin una oportunidad {relata Gareia Pulido™] en que se los
armd con armas largas, coincidié con ta entrada de Tropas de
Linea, comandadas por ¢l Capitan Gregorio Pomar. Para que
este militar no viera tanta gente armada v los denunciara, la
empresa los hizo eseapar hacia T 1 eonesa, pero por aquella
parte habia barricadas v gente armada de la Federacion Obye-
L que creyeron que se trataba de un ataque v recibicron a
tiros a los pobres indios armados por la empresa. Cuintos
cayeron? Nadic lo Supo. '

Los testimonios dan cuenta de persecuciones cuan-
do se realizaban las ceremonias indigenas. Las razones cran basi-
camente economicas, no convenian al ritmo productivo del in-
genio. Hoy es costumbre dar aviso a la Policia cuando se realizan
los cultos.

“ En los aclos de -protesta incidieron asociaciones sindicales como la Federacion Obrera de
Oficios Varios, afiliada a la Union Sindical Argentina,

' Mercedes Silva: Memorias el Gran Chaco 1884-1933 Toba y Mocovi? Parte, 5¢ Pero, todavia
existirios. Formosa, Obispado de Formosa, 1995, pp. 39-40

* Refugio para vivir en el monte.

# Garcia Pulido: Ob. cit, 1977, pp. 57-58

En Las Palmas habfa persecucion cuando se hacfan los ritos,
las ceremonias, los cultos indigenas. Mi mama me contaba
que estaban todos reunidos para recibir una especie de bau-
tismo con el nombre. Que ese nombre te servia para w pro-
teccion, que cada mes se hacia esa practica. Y de repente
alguien hablaba en el aire, v todos sentian como una reveren-
cia total. El ejército estaba observando y ellos mismos escu-
charon. El ejército querfa ir donde estaban ellos y habia como
una barrera. Y los atacaban. Ellos se ingeniaban, cambiaban
de lugar, pero siempre venian los uniformados, el ¢jército, la
gendarmeria o la policia (D).
Los ingleses Hardy y Nogués, emparentados con propie-
tarios de ingenios del oeste argentino, tuvieron fama de ser par-
ticularmente crueles con los indigenas. Dominguez,® quien fue

trabajador del ingenio, relata que el inglés tenia la costumbre de

hacer degollar a sus vicumas y tirarlas a una laguna, en Punta
Nard, ademés de otras pricticas de castigo como la “descarga
eléctrica,” dirigida a los que cuestionaban las normas de trabajo
y el maltrato imperante en el Ingenio. La situacién de los indige-
nas, era de un padecimiento indescriptible por verse obligados a
realizar los trabajos mas pesados —el corte de la cafia de azicar
entre otros- a diferencia de los criollos (incluidos correntinos,
paraguayos, formosefios) que, por lo general se ocupaban de otras
tareas. Las enfermedades y epidemias incrementadas por las con-
diciones de vida fueron devastadoras.”
Tan afligente es su situacién econdmica que hasta comen

los pescados que el guarapo —residuo del alcohol- mata en el

tiacho que circunda esta poblacion de Las Palmas... Todo esto

contribuye poderosamente a que se declaren epidemias, como

la viruela hace poco, que sacrificd a unos quinientos, la de la

lepra y otras que los van diezmando considerablemente.

2 Crisanto Dominguez: Rebelidn en fa Selva. Buenos Aires, Editorial Ayacucho, 1948 y 0b. cit,
1956.

% Un ejemplo de la dimensién de dichas epidemias: en un informe del Comisario de Presidencia
Roca con fecha 31 de diciembre de 1916 se hace constar que en as tolderias del cacique
Mayordomo habian fallecido doscientos indigenas victimas de la viruela negra. ARCHIVO
HISTORICO DEL CHACO. Legajo Aborigenes.

% Bandera Profetania, en Garcia Pulido: 0b. cit., 1977, p. 114
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Yo trabajé en ¢l asercadero. Fn el depésito era un trabajo
muy duro, muy duro. Siempre se mantuvo asi. En ocho horas
hambreaban 3000, 4000 bolsas de 50 kilos. Los que sobrevil
ven ahora estin rodos reventados (D). V
| Il .tml):uo del ingenio era corear cafia para azucar. Desde
a:s seis de la m:m.;um _tcma que estar en el trabajo, porque ese
era un compromiso sin fin, salvo cuando nos daban vacacio-
nes, entonces tenfamos dia libre. Lluvia, helada, tenia que
cs.mr ahi, desde las seis hasta la entrada del sol, sabado, do-
mingo, todos los dias. Por eso muchos de los hermnnos) que
venian de afuera decian que éramos esclavos... Habia un ca-
l(jl’ trqncndo. El corte de cafia era hasta el mes de diciembre.
Empicza en junio, mayo, la echalada se le lama. Pero cuando

va tardando ¢l corte, vase le quema. El hombre queda desfi-

gurado, todo negro y sucio.” .

Zafra  (Archivo Historico de Ia Peia, del Chaco)

oy alli estan, reunidos, mudos, tiritando con las carnes res-
quebrajadas por el hielo invernal, chupando cafia de azicar
para alimentarse, sangrando las bocas ya por la dureza de la
corteza de la cafin o por la tuberculosis, fiel companera de los
desheredados. Bajo chozas hechas-de chala v cafias ducrmc;n
sobre el hiimedo fango de Ia tierra; se col-)ij:m con chalas!
acosados por mosquitos, polvorines, jejenes, hormigas... duer-
men el suedio eterno en los surcos de los cn(ﬁavcmlcs
algodonales y obrajes donde los diezman el paludismo febril,
el tifus delirante, la disenteria atormentadora v la mortal vi»’-

“" Testimonio de un indigena (P R.) en E. Kuriz (Re SL017; ;
' >R, ) C.) La Historia de 1as Jglesias nd
20013 0 Las Falmas. Equipo Menonita de Obreros Fraternales, 1998, p. Ig e ool
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ruela... Terminadas las facnas de épocas, los reclutan nueva-
mente v los arrojan a la marafia. Para que no estorben, para
que nadie los vea en sus miserias. Pagan inconfesables crime-
nes de blancos... va desfilan las tropas hacia sus tolderias, ya
se consume la matanza del escarmiento...™
Alrededor de 1950, comenzaron a aparecer los sintomas
de la crisis del Ingenio. Se van cerrando la desmotadora de algo-
dén, la curtiembre, la fabrica de aceite, los talleres, la carpinteria,
el ferrocarril. Tn 1969, el gobierno de Ongania lo estatiza cuan-
do ya estaba en situacién de quicbra, ocupdndose del salvataje de
los malos negocios de una empresa privada. La administracion, a
cargo del Ministerio de Accion Social de Ja Nacion profundiza
su deterioro hasta 1989, afio en que como efecto de la Ley de
Reforma del Estado, se decide su privatizacion. Los trabajadores
del aztcar va no seran utiles. Las protestas son multiples: cortes
de ruta, movilizaciones con banderas argentinas y pancartas: “so-
mos argentinos,” “defendemos la frontera.””” IEn 1993 se produ-
ce el remate definitivo. Los indigenas del Departamento Berme-
jo exigieron la propiedad de sus tierras incluidas en los dominios
de la empresa. Se reclamaron 30.900 hectareas para el “pueblo
toba.”” Iin este Departamento hay actualmente asentamientos en
las chacras Yatay, Pindd, Laguna Pato, Rincon del Zorro, Maipa,
I.a Isla, Bo. Belgrano, Va. Margarita. A mediados de los afios
setenta, por arduas gestiones de MQ, sc habian logrado obtener

en comodato mil hectareas.™

2 Dominguez; 0b. cit. 1956, p. 21

2 Alejandro Fernandez Moujan, Banderas de Humo. Documental sobre la situacion y lucha de fos
trabajacores del Ingenio Las Palmas (Chaco), 1987/1988

% En ellas, actualmente, los indigenas producen para el autoconsuimo, crian ganado menor, aves
de corral, realizan algunos cultivos comerciales como el algoddn (este ftimo, en los anos recientes,
es producido en menor escala) y otras actividades: pesca, artesanias; changas u otros empleos
temporarios dependientes del Municipio u otros establecimientos.
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IT Reducciones y reacciones: los primeros
movimientos indigenas chaqueiios y sus lideres

Aunque existicron en las primeras décadas de este siglo
ataques indigenas a poblaciones blancas, enfrentamientos por
hurto de ganado o como reaccién a las injustas condiciones de
vida impuestas, varios autores registraron testimonios sobre
movimientos protagonizados por tobas v mocovies del chaco
argentino. Algunos autores les atribuyeron rasgos milenaristas.
Ll historiador toba Orlando Siancher ha recopilado asimismo
testimonios de este perfodo, aunque en vez de milenarismo pre-
ficre hablar de resistencia.™ Lintre tales movimicntos existieron
vinculos, algunas similitudes o diterencias, pero constituyen una
cadena de acontecimientos que permiten comprender mejor e
escenario del posterior movimiento de revitalizacion que tuvo
diferentes expresiones,

Alrededor de 1912, 1a ocupacion de las mejores tierras en
cl Chaco habia sido completada. Salvo para quienes vivian en
zonas mas aisladas, wariscar’ se tornd mmposible para la mayoria
de los indigenas v asi pasaron a depender de la agricultura co-
mercial, como cosechadores v peones agricolas generalmente
mualtratados por capataces v estafados por contratistas de mano
de obra M Tista situacion generod un clima que favorecia la gesta-
cion de movimientos de rebelién, entre cuyos componentes fi-
guran la larga tradicion chamanica, la idea de un tiempo primor-
dial en el cual los poderes sobrenaturales eran posesion comun,
la asociacion de tales poderes con roles de liderazgo, la comuni-
cacion con los antepasados, los antiguos v nuevos mitos sobre
héroes culturales.*

" Esta discusion serd tratada en el Gitimo capitulo,

YEn Miller (1967:92-98y 1979:99-110); Bartolome ( 1972); Cordeu y Siffredi (1971), se relatan
pormenorizadarmente estos movimientos.

¥ Cazar o recolectar productos silvestres.

" Leopoldo Bartolomé: Ob. cit., 1972, p. 109

S bid:p. 110

1. Los lideres tobas Cambd, Juanelrai y Meguesoxochi
(1873-1884)

A fines del siglo pasado, en Jos afios 1873 v 1884 los f‘arr%o—
sos caciques Inglés —Juanelrai o Sa/zn'ﬂe,(?-z,//(f/i— en las inme’.dl.acu)—
nes de Napalpi, y Cambd en La Cangay¢, libran sus ultlmos-
enfrentamientos contra las fuerzas de ocupacion. Meguesoxochi
decide confiar en las promesas de alimentos y ropas a cambi.o de
la concentracion pacifica de los indigenas bajo su inﬂuencm.en
La Cangayé. Fueron reprimidos™ y Meguesoxochillevado cautivo
en 1885.

Los relatos revelan detalles de su persona que lo
dimensionan como uno de los grandes lideres de los tobas: un
chamén con gran poder cuya presencia tod_avia es sentida. .Un
eventual encuentro de Megwesoxochi con San Martin y su destino,
son preservadas en las memorias como una leyenda. Algunos
sostienen que esta en el cielo, o en alguna zona de Salta, donde
ahora vive detras de una montafia. Los siguientes son fragmen-
tos de testimonios registrado por Cordeu:”

Los viejos piensan siempre en Metzgoshé; cuando siemﬁn
que hay guerra o revolucion, saben que es ¢l y se asustan. Es
poderoso Metzgoshe. {Eil tiene un poder como el de Nowet!
iPor eso es fuerte en la luchal

.. Metzgoshé luchd también con Cristo cuando a ése lo ma-
taron; y por eso, de ahi, le viene su fuerza.

.. Metzgoshé alcanz y luché con San Martin. No, no es amigo
de San Martin; casi lo alcanzé a matar a Metzgoshé ese hom-
bre. All4, en el campo de Roca, es donde se encontraron el
Metzgoshé y San Martin; alld en la costa del Bermcj’o. San
Martin quiso pelear y gand la guerra contra I\’I?tzgosh’c. D\esv-
pués se conocen y $0n amigos, ¥ Metzgoshé saludo a S'an
Martin: si no lo hubiera hecho, todos los indios se habrian

jodido.

J jctori % icacion ofici Aires. 1885
3 Ver B. Victorica. Camparia del Chaco. Publicacion oficial. Buenqs - 1 o
37 Edgardo J. Cordeu y Alejandra Siffredi: De fa Algarroba al Algoddn. Movimientos milenaristas e/
Chaco argentino. Buenos Aires, Juarez Editor, 1971, pp. 28-33
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~Lo levaron al medio del mar. Vino entonees un viento
grande del Sur, y cuando ¢l barco llegod a la orilla del mar,
entonces Metzgoshé se desaparecio.

2. El alzamiento mocovi (1905)

Un movimiento indigena, al que Bartolomé atribuye ca-
racteres milenaristas™ tuvo lugar en el nordeste de la provincia
de Santa Fe, territorio que pertenecia antiguamente 2 la Gober-
nacion Militar del Chaco. Los periédicos locales de la ¢poca die-
ron cuenta de la aparicion de los “Tata Dioses, quienes profeti-
zaban un cambio en la condicién del mundo v la completa des-
truccion del hombre blanco. Segiin la prédica de éstos, Dios ha-
bia dispuesto que la tierra le fuera devuelta a los indigenas y que
los blancos fueran convertidos en cerdos. Pueblos v chacras de
los blancos debian ser atacados v destruidos de acuerdo con ¢l
mandato divino. Asimismo se anunciaba que serfan mvulnerables
alas armas de fuego. Como reaccion, los colonos atacaron cam-
pamentos indigenas y un gran nimero de mocovies emigro ha-
cia el norte. Afios mas tarde algunos participaron en los aconte-
cimientos de Napalpi donde ¢ mocovi Pedro Maidana fue uno
de sus principales lideres.

3. El movimiento de Napalpi (1924)

A mediados de los afios veinte, en ¢l Lote 38, I poblacion
indigena fue protagonista de un movimiento en el que participa-
ron también trabajadores tobas de Las Pa/war que habian vivido
la experiencia de las luchas en el Ingenio. Bl movimiento se ha-
bia difundido en toda la provincia y adherentes provenientes de
lugares tan alejados como Resistencia, Colonia Benitez, Pampa

del Indio, respondieron al llamado del «profetar Gomez, Vatios

* La definicion de mifenarista y milenarismo son ulilizadas por este autor siguiendo la definicion
de P Warsley (1957:19) quien se refiere a movimientos “...en fos que la inminencia de un cambio
radical y sobrenatural en el orden social es profetizado o esperado, conduciendo a organizacion

y activioades que son llevadas a cabo por los adherentes al movimiento en preparacion de dicho
acontecimiento.”
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chamanes se habian unido y acordado expulsar a los colonialis-
tas de la region por la situacion de explotacion que estaban pafie—
ciendo: la carga impuesta por la administracién de Napalpi 2-11
algodon entregado por los indigenas v la m;}tanza de est(.)s. {1.llt1-
mos por la Policia.” Esta situacion se agravo por la prohﬂ:.ucxon
del gobierno de salir de la zona chaquefia a los echtos de 1n11?e—
dir que las mejores condiciones de trabajo los atrajeran a 'los n-
genios de Salta. A cinco meses de publicado el decreto ssmcx'ma.do
15()1‘ Alvear en 1924 que daba una respuesta a los reclamos mc’ho.s
sobre el Teuco-Bermejito, la poblacion de Colonia Chaco fue vicu-
ma de lo que mas tarde fue conocido como la masacre de Z\r’ﬂ/)ﬂ?l)/,
objeto de denuncia y polémica hasta la fecha, dado que no hay coin-
cidencia entre quienes intentaron describir e interpretar los .s-ucesoi.l
liste hecho significéd el término de sucesivas campanas militares.
Segin Orlando Sanchez, historiador toba, Napalpi (lugar oscuro
donde habitan las almas de los muertos: Jpagaf), ¢s un nombre ante-
rior a la conocida “masacre de Napalpi,” si bien asegura que fueron
mas de doscientas las victimas de la represion en 1924, hubo en la
misma zona otros enfrentamicntos desde fines del siglo pasado.

Bajo ¢l liderazgo del wumo B s

i ——

quitet [2 vida, ped nunca ly memeria

mocovi Pedro Maidana v del Napalpi’ Sl Verdadera histona |
Dios Dionisio Gomez, los ‘

indigenas de diferentes luga- eSta escrita en 61 Vlento

Sl peintd i e ra el oo i el ki i i Y
s 2

jefe toba Machado, dely

Nes pos

res comenzaron a concentrar-
se en Pampa Aguara. Se pro-
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"

dujeron en ese proceso hur-

ooine '
s de canado o asaltos a vi- 1% o |
tos de o - Nota publicada en julio de 1999, por un
dirigente indigena, en ocasion de la
timonios atl‘ibu}’en el conmemoracion de los hechos de Napalpi.
liderazgo a Gomez, quien

sostenia que habia recibido un mensaje sobrenatural que anun-

viendas de colonos. LLos tes-

3 faifler: Ob. cit., 1967, p. 93
“0 Ver Inigo Carrera: Ob. cit, 1984
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ctaba que un chamidn que habia sido asesinado por la Policia re-
tornaria de la muerte y asociaria su poder al suyo, de esta manera
podrian volver ala vida quienes fueran muertos en batalla. Tanto
Machado como Gomez fueron considerados ‘viquiaxate, perso-
nas con poderes excepcionales para comunicarse con los espiri-
tus de los muertos poderosos. Gomez afirmaba que Dios mismo
o sus antepasados hablaban a través suvo; que lograrian liberarse
definitivamente del yugo del hombre blanco y recuperar las tie-
rras que les pertenecian; que sus bienes o ganado serfan toma-
dos en compensacion por lo que habian padecido. Fuentes con-
temporaneas a ¢stos acontecimientos afirmaron que se habia
construtdo una choza, conocida como “el Templo,” en la que
Gomez mantenfa comunicacion con los espiritus. Frente a la
choza se realizaban reuniones, ceremonias v ocasionalmente par-
tidos de fiathol*' Con posterioridad a los sucesos se SuUpo que
habian muerto tres colonos, uno de ellos tenfa una larga historia
de rozamientos con los indigenas.

Miller™ regiseed dos testimonios que destacaron la presen-
cta de la danza. Se danzaba todas las noches. Uno de ellos men-
clono la “danza de la cadena”™ de los mocovies, nueva para ¢l
También Bartolomé®® indicd que —segln testimonios- los
atacantes fueron recibidos por los indigenas con danzas frenéti-
cas, lo que hace pensar que no existio resistencia organizada. Iin
el diario de sesiones de la Cimara de Diputados® también se
hace referencia a la danza. Se estima, por testimonios, que las
victimas de la represion policial fueron mas de doscientas entre
muertos y heridos, aunque en los documentos oficiales, sélo fi-
guUran unos pocos.

Cuando llego Ia policia, bien armada, para reducir 2 los in
dios, éstos pidiendo ¢l consejo de un santon que llaman
Gomez, se pusieron a danzar, creyvendo que asi no les ocurti-

" Bartolomé: 0b. cit., 1972, p. 112

" Miller: Ob. cit., 1967, pp. 93-96

* Bartolomé. 0b. cit., 1972, p. 113

' CAMARA DE DIPUTADOS: Drartos..., 1.924, p. 324
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ria absolutamente nada. Mientras los indios, crevendo en las
afirmaciones del santén, danzaban con las esperanzas de que
las armas de las hordas policiales no les harian nada...

4. Natochi y los bastones de poder (1933)

Por la gran sequia ocurrida en el ano 1933 las condiciones
de vida se tornaron particularmente duras para los indigenas.
Bandas enteras ambulaban buscando lugares no afectados porla
sequia o solicitando ayuda a las autoridades de los pueblos. En
] Zapallar varios indigenas que habfan acampado en las proxi-
midades fueron muertos por alarmados pobladores de esa loca-
lidad v fue detenido el mocovi Miguel Durin quien habia tenido
una activa participacién en el movimiento de Napalpi. El perio-
dico La Voz del Chaco informd que numerosos indigenas esta-
ban abandonando la colonia de Napalpi para dirigirse a El Zapallar
pues les habian prometido provisiones. Iistos l@chns coin.cidic—
ron con la presencia en El Zapallar, segin el mismo medio, del
renombrado chamin toba Evaristo Asencio, cuyo nombre toba
es Natochi.

Nutochi, conocido como “Iil Viejo de los Bastones,” pro-
clamaba ser hijo del Sefior del Trueno y tener dominio sobre
tormentas v rayos. Su prédica anunciaba el inminente fin del
presente orden de cosas y el advenimiento de una era de li-
bertad v prosperidad para los indigenas. La cesacion de las
actividades habituales y el rechazo a la religion de los blancos
figuraban entre los componentes de este movimiento, Como
asimismo la posesion de los bastones que contenfan el poder
de los antepasados, entregados por Natochi. L.os intrusos blan-
cos serian exterminados -aunque no estd claro st por los se-
guidores de éste o por intervencion de los poderes sobrena-
turales- cuando los indigenas disfrutaran del poder de los an-

tiguos chamanes. Natochi organizd un culto que tegia como
actividades centrales danzas y canciones en celebracion de la
Lstrella de la Madrugada (el planeta Venus) v de wanika y
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saleherd® Tistas actividades v el facnamiento de animales pro-
vocaron una alarma general que culminé con el apresamiento de
vartos indigenas. Segun testimonios,” Naroohi huvé sin ser des-
cubierto causando previamente una fuerte tormenta cléctrica.
Algunos sosticnen que desaparecio en el ciclo v que jamads se lo
volvid a ver. '

5. Pampa del indio (1933)

Lin esta localidad del noroeste chaqueno varios indigenas
que habian recibido “Bastones de Poder”” de Natochi, ;1d|‘1i:)'icrun,
segun Bartolomé™ a una forma de culto de cargamento,® 1] or-
ganizador de este movimiento fue un hombre joven Nlamado
Lapenaik, quien al parecer carecia de antecedentes como ch aman,
O como persona con algun tipo de poder,

Entre los habitantes de la zona, recurrentes sucfios co-
menzaron a anunciar una vida de abundancia v felicidad. Tupenaitk
manifesto que sus suerios predecian la llegada de numerosos avio-
nes desde Buenos Aires con bienes de los blancos. Canciones v
danzas colectivas, interpretaciones de suefios v trances extiticos
ocurrian durante los cultos. Un testimonio registrado por
Bartolomé habla de una vision interpretada por un ;£11ci:m<> como
un anuncio de que todos los sahard iban a ser levados por su
Senor aresidir con ¢l al lejano norte lo que senalaria ¢l comienzo
de un nuevo poder llamado “el Fvangelio,” quienes lo aceptaran
podtian continuar curando como con el antiguo poder. Segin el
mismo informante varias personas habian tenido visiones(en las

cuales la virgen Marfa anunciaba un nuevo camino de salvacion.

* Bartolomé: Ob. cit., 1972, p. 114

" ibid: p. 114-115

" Bartolomé: 1972, Ob. cit, p. 115-117

8 El término cargo-cult s usado, segun este autor, “para referirse al complej ivi
creeqcms estructuradas en torno al anunciado arribo de barcos o aviones l;))gﬁazgriitgédzgﬁg
deslquos a los adherentes del culto. Dichas expeclaciones van mds alli def deseo de bienes
lyqterla/es, y envuelven ia promesa de un nuevo estilo de vida; de una completa regeneracion
Iisica y moral del mundo vivenciado por os parlicipantes de estos cultos.”
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Los hechos de Pampa del Indio resultaron prontamente
interrumpidos. Tapenaik y otros lideres fueron apresados por las

fuerzas policiales.

6. Las Palmas y algunos lideres tobas

Los tobas facshic vivian en la zona de Las Palmas antes de
la instalacion del Ingenio. Bl asentamiento mds antiguo era el de
I.a Ista. La caza y la pesca eran los medios de subsistencia, tenian
ademis algunos sembrados cuyos frutos luego se intercambiaban.
Poco se cuenta de la infancia de MQ. Que vivia con su abuela y
tenia un tio que se llamaba Juan Diggo, era un «médicoy un

gt “oxonac. MQQ habia aprendido a leer.

Cortaba cafia, acarreaba cafia, hombreaba, aunque el tiempo esté
Tluvioso igual tenfa que trabajar, Nevaba los hijos con ella, hacia
frio, v ellos sufrian cn la lluvia... MQ de vez en cuando ibaa la
Escucla, porque trabajaba para mantenerde a la abuela v a los
doce dejo la Fiscuela, solamente aprendio a leer (A).

Mi papi me contd que MQ a los doce aftos estaba durmiendo v
llegd ¢l sepor Jests, v le miraba v la llamaba a laabuela. Cuando
venia mis cerquita le decia que se tenia que preparar v al otro
dia, cuando desperto, Ie contd a la abuela, y la abuel le dijo que
era peligroso ¢l sueno porgque no se sabia las cosas de Dios, y
nadie podia ver las cosas que hay en o cielo. Y le dijo lvabuela
que €l iba a tener poca vida, porque le vio a Jesucristo, y nunca
nadie podia verlo, ni sotiarlo (A) traduce (B).

Los testimonios que dan cuenta de este periodo, mencio-
nan a los caciques Yectgjaic v Taigoy?, (Moreno y Mayordomo)
como lideres espirituales v materiales. Al cacique Moreno se lo
habia nombrado oficial de Policia. Listas designaciones tenian
como objetivo congraciarse con los lideres indigenas, pero no
deben ser consideradas en general como evidencias de subordi-
nacién. Cargas con uniformes militares en desuso eran frecuen-
temente enviadas a los indigenas. 12l Heraldo del Norte (1925) y
La Vanguardia (1924) hacen constar que los mismos lideres del
levantamiento indigena de Napalpi (Machado, Maidana) habian
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sido nombrados previamente agentes de policia y vestidos como
tales.*’

Existieron manifestaciones de descontento en el departa-
mento Bermejo. En algunos informes policiales de las tres pri-
meras décadas se disponen medidas a raiz de concentraciones de
mndigenas por los exiguos salarios con que eran remunerados por
el Ingenio.™ Ya en 1907 dos mil quinientos indigenas habian pro-
ducido un ataque a la estancia de los hcrmar;os Hardy.”! Otro
ejemplo es una nota fechada el 9 de marzo de 1926, de 121 Coope-
rativa Agricola Algodonera dirigida al Gobernador Territorio
donde se pone de manifiesto la preocupacion p()r'desérdcnes y
alzamientos de indigenas en una zona cercana al ingenio Lu;
Palmas. ” |

.l"ln el texto de Garcia Pulido Bandera Proleraria cuestiona
al cacique Moreno sus acciones como mediador de la empresa.
Relata que en cada perfodo de cosecha el Cacique los buscaba y
traia en vagones, amontonados “peor que el ganado” y los “ven-
dia” a la poblacion, que percibia un porccn‘taje de la cafia que
cosechaba, o que rccibia como paga campos, ganados v hasta
comercios. Cacique Moreno nunca dejé de ser pobre. Hay datos
en un documento del ano 1924 donde -consta la persécucién
policial® al Cacique Moreno, lo cual permite ejemplificar la
ambivalencia de realidades y testimonios. Actualmente los indi-
genas sostienen con relacion a algunos lideres: “fueron utiliza-
dos.” Fse sistema periodico de reclutamiento de indigenas era co-

mun en aquél perfodo. Fxistian normas de “‘conchabo” que com-

9 Edgardo J Cordeu y Alejandra Siffredi: De la Algarroba al Algodon. Movinyentos milenansias e/ .

g,n‘/goco argentino. Buenos Aires, Juarez Editor, 1971, p. 75
5 Por ejemplo, hay datos de estas acciones de descontento en una nota (N° 82) del Comisari
or plo, hay 4 . el Comisario de
Poln_:/a Bam/re/_,‘ [/r/17ada en Colonia Benitez el 11 de Mayo de 1913, dirigida al Jefe de Policia del
_Telrr/tor/o._ Tarnb;gn ;aparecen en los informes de distintos anos, protestas de colonos reclamando
intervencion policial por temor a fas “indiadas” o “montoneras.” ARCHIV! 3R
e mhorbonae VO HISTORICO DEL CHACO.
51 Si bien no se senala la fuente especifica, este dato [ 1 i

> /a la § s mencionado por Favio Ja 0
Napalpi- la veraad fistorica. Resistencia, Chaco, 2001. ’ verEchart
%2 Garcia Pulido: Ob. cit., 1977, p. 114
S*Enuninforme del Sub-Comisario Tarantini de Colonia Benitez dirigi jtori

2 00 ez dirigida al Gobernador del Territorio

con fecha 21 de mayo de 1924. ARCHIVO HISTORICO DEL CHACO. Legajo Aborigenes.
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prometian a la Comisién Honoraria de Reducciones de Indios, lo
cual tampoco significaba que dichas normas fueran cumplidas.

Innumerables solicitudes de los ingenios azucareros, €spe-
cialmente del oeste argentino, iban dirigidas al gobierno a los
efectos de obtener autorizacion para reclutar indigenas para la
zafra. Elingenio Las Palmas disponia de mayor poblacion cerca-
na si bien hubo épocas en que recluté indigenas de otras zonas.
Iistos no podian circular libremente, debian solicitar permisos.
Reducidos sus cotos de caza, con prohibiciones de ejercerla,”
obligados a permanecet en determinados lugares como reserva
de mano de obra,” su tnico medio de subsistencia termind sien-
do ¢l trabajo controlado como hacheros, cosecheros o zafreros,
en condiciones increiblemente inhumanas.

i abuela vivié hasta los ciento cuatro aflos y sabia contar
que muchos médicos, cuando hubo esa matanza de aborige-
nes, el unico que sabia era el meédicoy ése erael que le defendia
2 la tribu. Porque sin eso, ¢sto s iba a terminar. Pero median-
te los grandes médicos se trato de defender a la tribu en el
siglo pasado, creo que fuc la Vuelta de Obligado. También en
la gran huelga que hubo, pero ahi se utilizo a los aborigenes.
Habia dos caciques que eran Tazgoys'y Yectajaic, Mayordomo y
Moreno. Se sabia que cllos tenian poderes. Al sindicato no le
gustaba ¢l trabajo que hacia el patron, entonces trataron de
hacer esa huclga, v mandaron a los aborigenes a matar los
criollos. Pero los aborigenes no tenian mala relacion con los
criollos, fueron utilizados. La mayoria de los criollos cran ca-
pataces. Mi abuela estaba juntada con ese Mayordomo, mu-

1i6 a los ciento cuatro anos (B).

s En una nota (N° 892) del Ministerio del interior, firmada en Buenos Aires el 6 de septiembre de
1918, dirigida al Gobernador del Chaco, se requiere que se eviten l0dos los motivos que puedan
alejar a los indios de sus lugares de trabajo “siendo la caza uno de los que mayores atracciones
les produce,” que por todos los medios se impida el incremento de la caza... “Ademas, se
evitarfa la extincion de ciertas especies, como ser las garzas blancas y moras, el mirasol, etc.,
etc.” ARCHIVO HISTORICO DEL CHACO. Legajo Aborigenes.

55 Aun en 1941, en una nota firmada por el presidente de fa Sociedad Rural del Chaco, dirigida al
Gobernador del Territorio, se pone de manifiesto esa reduccion del indio a una pieza mas de la
maquinaria econémica. Se solicita *... su intervencion a los efectos de impedir que salgan del
Territorio esa cantidad de indigenas [requeridos por los ingenios de Tucuman] que podrian ocuparse
en las proximas €0sechas... contribuyendo a solucionar en parte la falta de braceros que ¢on
sequridad se ha de sentir este afio.” ARCHIVO HISTORICO DEL CHACO. Legajo Aborigenes.
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, Tazgqyi“ (Cacique Mayordomo), durante las dos primeras
décadas del siglo y Moreno, posteriormente, actuaron mas bien
como mediadores en la relacion con los blancos, involucrando
empleos y asuntos legales, no obstante eran chamanes (pz‘oxonag)
que poscian poderes sobrenaturales.™ Tejgoyi tenia la reputacion
d?, repeler los proyectiles. Seguin testimonios, tal facultad le sit-
V10 para proteger a los tobas de las balas de los obreros durante
el conflicto de 1919-20. El Cacique Moreno curaba y predecia
acontecimientos futuros mirando fijamente un pafuelo r0jO que
sostenia sobre su cabeza. Moteno habia devuelto 1a vida al Caci-
que Machado, uno de los lideres del movimiento de Napalpi
quicn habia sido atropellado por un tren, luego de lo cual (‘)btU\;o’
el poder de comunicarse con los espiritus dé los muertos.?’

Se afirma que Tazgoyik intentd organizar un levantamiento
Y &35 Yy 4 - 3 ~ = .
éﬁ(lnc.ml contra los blancos, que tuvo conferencias secretas con el
jete chiriguano Mandepora y con el jefe chané Vocapoy, ante el
1Bun?()lr de una guerra que amenazaba estallar entre Argentina y
olivia en 1909 Mor clebre chama - Y ‘
Boli Moreno, célebre chaman, por otra parte, fue
iniciador de una gran cantidad de jefes-chamanes locales, en al-
gunos casos asimilados luego a los cultos sincréticos.”

I Salvoconductos visibles: los papeles escritos y
las senales

_ El control de la vida indigena se realizé no sélo con ‘rela—
c16n al espacio, sino también controlando el cuerpo. La palabra
escrita represento entonces la prueba de la nueva legalidad a los
efectos de evitar persecuciones, desconfianzas, acusaciones de
“vagancia,” “vida viciosa,” “salvajismo” y sobre todo significo

£

% Miller: Ob. cit., 1979, pp. 112-113

7 ibig: p. 102

% Erland Nordenskidld: (a vie des indlens dans fe CY, e

Sifted Ob af 1971+ 47 idco. Parfs, 1912, pp. 116-117 en Cordeu y.
% Cordeu y Siffredi: Ob. cit., 197, pp. 38-39
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posibilidades de sobrevivir. Se podia probar el status de no-sal-
vajes a través del uso de ciertos documentos escritos. La nueva
legalidad del cuerpo debia ser probada mediante tres papeles es-
ctitos o simbolos fundamentales: los certificados de buena con-
ducta en el trabajo, los ficheros de culto y la Biblia. St bien otros
simbolos ~la utilizacidn de la bandera nacional, por ejemplo- tam-
bién representaron (ain hoy continua siendo asi) la aceptacion
de Ja nueva legalidad. Tanto las ceremonias indigenas como los
cultos misioneros, acusados de introducir ideas forineas, y aun
las formas de culto adoptadas por los primeros, fueron
sistematicamente cuestionados.

Cacigne Moteno, antes de morir en ¢l ano 1945, mucho
antes de que los tobas de Las Palmas se vincularan con los misio-
neros teligiosos extranjeros, habia anticipado, en un sweio, que
vendria un papel de muy lejos que seria la salvacion.

Moreno, cra ademds un lider material v espiritaal. Decia
‘vyo me voy porque me cambian de fugar, pero detris de mi
hay un papel que viene de muy lejos, parece set que no
tiene importancia, pero tiene.” .. Cuando él muere en 19440,
antes de morir dice: ‘A mf me trasladan v para ustedes vaa
venir una salvacion en un papel gue viene volando, que
para muchos es insignificante, cuando yo me vaya, ahivaa
estar el camino de astedes.” Muere ¢ cacique, v dicen que
lo estaban velando tres dias. El cuerpo seguia caliente.
Parecia el espiritu. Lo trajeron hasta La Palmas. Al poco
tiempo, al afio, viene un hombre de Norteamérica, Juan
Lagar, ado cuarenta y cinco en adelante. Todo ¢l mundo
decia ‘Hegd nuestro Padre,” porque al cacique le llamaban
Padre. Dice que él levanto una Biblia tal cual como ¢l lo
sefialé antes de morir. Y parecia que era un papel que ve-
nia volando. Esa es nuestra salvacion, no la persona, sino
el papel (D).

Es necesario comprender en su complejidad el sentido de
esta ltima afirmacion. El papel escrito era un simbolo de legali-
dad en la sociedad dominante que permitia, al que lo portaba,
sobrevivir. Sin embargo es sabido, por testimonios posteriores,
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que la Biblia, como papel escrito en si, no tenia ninotin valor. Sin
c.mbargo la Biblia o el ritual de quema de las Bil?]ias tiene un
significado que sdlo puede ser comprendido dentro de Ia propia
cosmovision y que mas adelante intentaremos analizar. Aunque
la}s portaban en los cultos, la mayoria de los indigenas que dispo-
nian de ellas eran analfabetos.

En 1941 los tobas de 1as Palmas conocen el Evangelio a
través de John Lagar, misionero norteamericano pentecostal ra-
dicado en Resistencia. Indigenas del interior del Chaco y de 1a
provincia de Formosa viajaban a Resistencia para escuchar a La-
gar, la mavoria lo hacia durante dias 2 pie, también MQ). Segin

e i . A . . ’ b
testimonio de (A-Resistencia) en los cultos de Lagar no se dan-
zaba, se¢ hacfan canticos, se predicaba el Fvangelio en castellano
y s entregaban Biblias para que las vendieran en sus lugares de
ongen y entregaran luego lo recaudado a los misioneros, Se en-
tregaba una caja para juntar diner )

o acaja para juntar dine que seg agar esa ofre
e ‘ 1] I (. aj : Juopmquc. segun Lagar esa ofren-
[, ahabia que 1acerla a Dios, Lagar predicaba que el que tocaha
a caja iba a morir.” % No promovia la desi 16

] 4 I\.() promovia la designacion de cargos
COMO pastor u otros, ¢ insistia en que se siguiera lamando cacigiue
a quien predicara el Evangelio. Iin una oportunidad pi"equnté si
Lagar cuestionab d indi ' ‘

agar cuestionaba ala ¢ ¥ 11 ‘e { 0,

gar cuesti baala cultura indigena, la respuesta fue iConn rva

aarlicar st vive de ¢! (del indigena).
Lagar vino en ¢l ano 1940, De todo cf Chaco y Formosa ve-
nia Ty gente. Llego v explico la palabra... Fstd muy bien, Y
cu;m(lo’ s¢ iba, [a gente le entregaba lo que Dios le decia en la
c:l]:}.., El explicod que cra para ofrenda, pero como la gente
recien conocialo que es el Evangelio, nadic se dio cuenta qué
estaba por hacer con Iy plata. Y cuando se fue, éNllevd todao
divy ASEINI oo . : f -
| L.l() Jastima es que cuando se tue, al poquito tiempo vino un
-avtso que Juan Lagar fallecio v fallecio la sefiora, Lisa es la
historta de ellos (P Ty
- Clifford escuché lo que dijo Lépez, que los aborigenes son
muy peligrosos. Lépez era aborigen, por eso él entendia todo

" Ver E Kurtz (Rec.): La Historia o s glesias ol
) lglesias icigenas oe /; ]
Menonita de Obreros Fraternales, 1998, p. 8 ’ " <o o Las Pulas. Equipo

?E Kur 174 () ?ec ) ZJ/I/S/O//H oe fas /9/85/35 //10'/'96’/73 0€ 1d 20114 0e Las Fﬂ/ﬂa qi ) 1101,
6 .
/ 8] Y ona ae 7 5. E Ulp Me 0nita
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lo que son. Porque hay aborigenes. que tienen ese espiritu, de
poder, por ejemplo que te hace enfermar al instante. Enton-
ces Clifford le dijo: ‘Bueno, Bernardino, yo tengo miedo,
porque me van a matar.” Y Bernardino tomd la obra. Y salio
cierto lo que €l dijo. Bernardino fallecid por la enfermedad
que le hicieron los aborigenes (P'T)*
7 En los primeros anos de la década del 40 son bautizados
cerca de diez mil indigenas, incluidos tobas de Las Palmas. Este
dato aparece en un informe de John Lagar sobre los bautismos
en gran escala que estaban ocurriendo en el Chaco, mencionado
por Miller.**
... Ellos vinieron de lejos y de cerca: Mocovi, Tacshic, Pijlaxa,
Dapiguem Lec, Lanaxashie, Shiinpi, v otros [relato de un
informante]®’

El modo en que entraron en contacto los indigenas con
los misioneros pentecostales® no fue un procedimiento sistema-
tico ni controlado. Se realizé en los centros urbanos. Consta en
los informes de gendarmeria y policiales de este periodo la des-
confianza que estos misioneros despertaban en las autoridades,
no solo por pertenecer a una religiéon diferente a la catélica ofi-
cial, sino también por la influencia que ejercian sobre los indige-
nas, monopolizada hasta ese momento pot empresarios y fun-
cionarios de gobierno en estrecha relacién. Consta la sospecha
de que las acciones de estos religiosos podian conducir al
cuestionamiento de las condiciones de trabajo a que eran some-
tidos los indigenas.*” Sin embargo los misioneros, acusados de

8 Ihid: p. 9

5 Elmer S. Miller: The Argentine Toba Evangelical Religious Service. Ethnology, 10 (2): 149-159,

1971, p. 150

 Miller: Ob. cit., 1971, p. 151

% La influencia del pentecostalismo en los tobas, las reelaboraciones, los movimientos revivalistas y
mesianicos, etc. fueron abordados por Reyburn (1954), Loewen et al (1965), Miller (1967, 1971, 1977,

1979), Cordeu y Siffredi (1971), Bartolomé (1972), Cordeu (1984), Pages Larraya (1982), Wright (1983,

1988}, Vuoto (1986), Vuoto y Wright (1991), Arengo (1996), entre otros.

¢ Como ejemplo: en una nota con fecha 14 de junio de 1944 de Gendarmena Nacional dirigida al Gobernador
del Territorio Nacional del Chaco por ef Subinspector Moreno, se expresan esas inquietudes con refacion a
trabajadores indigenas de Las Palmas. Asimismo en una nota anterior de la Comision Honoraria de
Reducciones de Indios, con fecha 26 de mayo de 1944 y con el mismo destinatario, se acusa a Lagary a
los misioneros de "...ejercer influencia sabre los indigenas, a quienes indican los precios que deben pedir
por sus trabajos...”” ARCHNVO HISTORICO DEL CHACO. Legafo Aborigenes.
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“propaganda extranjera de infiltracién’® (aunque la accién eco-
nomica de los ingleses v de otros empresarios en el Chaco no
merecio la misma acusacion), en este primer tiempo no convi-
vieron con los indigenas, no aprendieron su idioma ni su cultura.
Por esta razén el modo en que fue vivenciada e interpretada su
prédica por estos dltimos fue de diverso orden y de imprevisi-
bles consecuencias. 141 Pentecostalismo, afirmaba Miller,”” cons-
tituyd la expresion menos secularizada de la doctrina cristiana
con la que los tobas se encontraron. [ rapido desarrollo del
movimiento de culto puede ser explicado por su compatibilidad
con la ideologia chamanica tradicional.

IV Movimientos sociorreligiosos y danzas: la cultura
de la resistencia

Si bien los tobas entraron en contacto con los misioneros
pentecostales en la década del cuarenta, desarrollaron formas
particulares de religiosidad, que en algunos casos se manifesta-
ron como cultura de resistencia. Sus expresiones mas extendidas
fucron, en los comienzos de este petiodo, el movimiento del pilaga
Luciano en Formosa ¥ los aultos de Pedro Martinez, un toba de
Pampa del Indio (Chaco). En ambos existian estructuras de la
cosmovision ancestral imbricadas en el discurso y la praxis ri-
tual.™ Poco después, a mediados de la década del 50, se produce

% £sa expresion dparece en una nota del Ministerio de Guerra, con caracter secrelo, del 5 de
Junio de 1945, Allf consta Ia preocupacion de que por medio del culto “se modifica lenta y
paulatinamente la idiosincrasia de nuestro pueblo...” ARCHIVO HISTORICO DEL CHACO. Legajo
Aborigenes.

* Elmer S. Mifter: Mennonite Mission to the Argentine Chaco and La lglesia Evangélica Unida
(IEU). Paper read at Seminar on Indigenous Peaples of the Chaco, Christian Missions and the
Nation-State, at St. Andrews University, Scotland, March 26-30, 19992, p. 7

" Ver Pablo G. Wright: lglesia Evangélica Unida. Tradicion ¥ aculturacion en una organizacion
socio-religiosa Toba contempordnea. Cristiamsmo y Sociedzd México] 95:71-87, 1988, p. 73: F
Pages Larraya: Lo iracional en ta cultura, T Il FECIC. Buenos Aires, 1982; A. ldoyaga Molina,
Movimientos Saciorreligiosos: Una esperanza milenarista entre Jos Pilaga (Chaco Central). Fn
Barabas, A (Comp.) Religiosivad 'y resistencia nolgenas faci el fin o/ mifenvo, pp. 45-78. Quito,
Ediciones Abya-Yala, 1994; P M. Vuoto: 1os movimientos de Pedro Martinez ¥ Luciano. Dos
cultos de transicion entre los toba takshek. Scrpla Ethnofogica [Buenos Aires] 10:19-46, 1986.
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¢l inicio del movimiento gogeso de MQ, que serd abordado mas
adelante, con algunas similitudes y diferencias respecto a los an-

teriores.

. 4 .
1. La Corona del Pilagd Luciano .
Ll movimiento de Luciano tuvo importancia entre
indi ilagds y mat: é - 1950, sin
los indigenas tobas, pilagas y matacos en la dcc_z:da clk ), si
10 resente’ a provincia
embargo su repercusion llega hasta el presente™ en la p ing
de Formosa. Luciano, inicié un movimiento cuya caracteristica
mas importante fue la Corona (pjagalate). Lista consistia en un cir-
culo de tierra elevada, rodeada de un borde hecho de palmas, a la
cual subian los visitantes para recibir los espiritus. Luciano logro
reunir 2 una gran cantidad de indigenas que fueron reprimidos
por la gendarmeria en las inmediaciones de Las Lomitas en el
afio 1947. El pilaga Luciano, de Pozo Molino, posteriormente
realizé visitas a la Iglesia Fivangélica Unida en el area de Formosa.
1 M 1 ) { > Q Qe 1 oA D . ., et()s
St bien Luciano y la mayorfa de sus seguidores eran analfab
portaban Biblias.
. . . K e < en los
Testimonios registrados por Vuoto™ indican que ;n
4 1 o ) Q> ’l ’ 7 . "Fl_
cultos de Luciano grandes grupos se reunian, cantaban y anza
i -ul [euniones
ban durante horas, haciendo «mucho 1Lud0.». Lsta§ I,CLII-ll( n
eran reprimidas por las «fuerzas del orden.n» En testimonios re-
i 57 s : s caracteristicas de este
gistrados por Vuoto™ se destacan algunas caracteristicas d
movimiento:
... Cuando Luciano vive hay esos que se llaman Capitan... v
Capitana la mujer, los que atienden la corona, dirigentes de la
corona... la Capitana habla muchas cosas de la Palabra de
Dios / no leia la Biblia / sabe de memoria, ensefiaba todo; v
después el Capitan... hay un librito como éste, el Testamen-

to... v pone acé en el pecho/ ...y atras también chiquitito, tie-
ne atrds, se cuelga asi... siempre, todo el tiempo es que lo

' En Idoyaga Molina (1994) y Vuoto y Wright (1991) se hace un andlisis de este movimiento.
72 Yuolo: Ob. cit., 1986, pp. 19y 35
73 Ibig: p. 23
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tiene... / Son dirigentes, como ¢ ogonag hablan / mucho...
caenta las cosas que los otros no saben /el Capitan/... de
noche cuando €] tiene suefios... ¢l Dios de Luciano le habla 4

¢l... después el Capitin le cuenta a todos los otros (N.E. y
EM. Mision Tacaaglé).

2. El Cacique Pedro Martinez

Pedro Martinez, un famoso lider toba de Pampa del Indio,
en los primeros aios de la década del cincuenta levantd iglesias
en Formosa y Chaco, también en Las Palmas. Martinez conocic
ala lglesia de Dios Pentecostal en Buenos Atres, alli habfa esta-
blecido lazos con Marcos Mazucco, durante el gobierno de Juan
Domingo Perén. Como era requerido a todos los grupos religio-
sos no catolicos, la Telesia de Dios Pentecostal habia adquirido
un permiso legal —fichero- para poder realizar ceremonias publi-
cas. Este documento dio prestigio a Pedro Martinez, un toba, al
quedar autorizado para desarrollar cultos publicos. Martinez tuvo
un doble rol de jefe tradicional y de dirigente religioso, e influen-
cia donde su poder no podia ser contrarrestado por jefes-
chamanes locales.™ Solfa desplazarse en su territorio v hacia el
norte, habria ensedado un baile distinto a los “bailes” antiguos.’

Después de Luciano vino Pedro Martines... v cuando baila-
ban asi, ponian la mano los hombres, daban vucltas v ¢l pic
tambien... se colgaban la pierna v bailaban y daban vucleas...
Pedro Martinez ensefio ese baile...

Hemos visto los espiritus que ¢ tenfa... son muy gozosos..
agarraba asi a la senora y bailaba con ¢l pic v la mano, ojos
cerrados v todas vueltas, ast he visto vo de Pedro Martinez.

Un indigena (A) domiciliado en Resistencia que habia vi-
vido en el lapso delos atios 1950 al 57 en Pampa del Indio fue
testigo de los anftos (va se denominaban asi) de Pedro Martinez,
antes de la llegada de MQ. A quienes conducian los cultos no se
los denominaba pastor, evangelista, etc., lo lamaban cacgne, o

“Miller: 0b. cit., 1971, p. 151
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maestro. No llevaban ningin atuendo en particular, ni Biblias en

-la espalda, tampoco utilizaban cintas.

Pedro Martinez tenia tres personas que lo acompafiaban, dos
eran policias [indigenas] pero eran como custodios. Se hacia
el salto, no la rondua, saltaba ¢l hombre o la mujer que habia

sido salvo (A).

3. Una Iglesia liderada por Tobas: La Unida

En 1958 se realizaron reuniones en La Matanza y Legua
15 (Tres Isletas), luego de las cuales quedd conformada Ja prime-
ra iglesia indigena independiente en el Chaco. Fue firmado el
tormulario de solicitud de fichero de culto por Aurelio Lopez, en
representacion de todos. Iiste significativo pape/, les permitia ob-
tener la autorizacion legal para realizar sus ceremonias. Buckwalter
y Litwiller se ocuparon de realizar los trimites y se obtuvo final-
mente ¢l fichero en el Departamento de Cultos No Catdlicos del
Ministerio de Relaciones Exteriores y Cultos.™
La lglesia Evangélica Unida es la expresion de un intento

de lograr el liderazgo toba con un permiso legal (obtenido en
1961), a partir de la reunién de organizaciones independientes y
de otras que habian perdido afiliacion. Tales congregaciones in-
dependientes habian sido, tempranamente, el resultado de las
actividades de MQ. Este dividid congregaciones que intentaron
cortar los vinculos con misioneros y pastores blancos ¢ influencio6
algunas independientes, a partir de una fuerte mixtura entre la
mitologia tradicional y temas biblicos.

Las congregaciones independientes fueron primariamente el

resultado de las actividades de MQQ, un visionario toba que

intent6 romper los cerrados vinculos de los ariffos con los mi-

stoneros y pastores argentinos. Sosteniendo una mistura de

la mitologia tradicional y temas biblicos, este lider produjo la
division de muchas congregaciones. Inicialmente, él tavo una

> Vuoto: Ob. cit., 1986, pp. 19y 41. i
7 Albert Buckwalter: Qad’ ‘agltaxanaranec (Nuestro Mensajero), Ao 27, N° 1, 1983
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gran cantidad de seguidores, A medida que su influencia dis-
minuyé, las congregaciones independientes se unieron a de-
nominaciones establecidas, como la [glesia Evangélica Uni-
da.”

Del estudio del movimiento religioso se desprende una
tuerte tendencia hacia la fragmentacion en el nivel local y la pro-
liferacién de organizaciones religiosas. La afiliacion iba dir igida a
la posesion de un documento legal y no necesariamente implica-
ba una f'uerte conexion orginica con las mas grandes denomina-
ciones.” Actualmente la Iglesia Tivangélica Unida es la que nuclea
mayor cantidad de indigenas, no solo tobas sino también perso-
nas de otros pueblos indigenas del Chaco. También ha INCOrpo-
rado criollos. Los demas se distribuyen en iglesias de diferentes
denominaciones cuyas autoridades son blancas.

FEn 1966, veinte comunidades contenian sesenta iglesias
con ocho denominaciones, de las cuales veintiocho pertenecian
a la IEL, y cinco eran independientes. Sin embargo, el nimero
total de participantes en un momento dado no era necesaria-
mente un indicador de la influencia efectiva de lo que Miller de-
nominG worimiento de cilto.

Miller™ describe cuatro modos en que los cultos fucron
iniciados en los asentamientos locales: el contacto con misione-
ros extranjeros en las ciudades méds grandes, para regresar luego
asus comunidades y evangelizar con su autorizacion; las congre-
gaciones organizadas por el cacique Pedro Martinez de Pampa
del Indio; otras fueron promovidas por jefes-chamanes locales
quienes determinaron la eleccién de la denominacién v las que
fueron formadas y conducidas por misioneros extranjeros, como
El Espinillo y Nam Cum.

" Miller: Ob. cit., 1971, p. 153

"8 Traduccion de la autora.

' Miller: Ob. cit, pp. 125-127. En 1966, veinte comunidades contenian sesenta iglesias con
ocho denominaciones, de las cuales veintiocho pertenecian a la IEU, y ¢inco eran independientes.
Sin embargo, el nimero total de participantes en un momento dado no era necesariamente un
indicador de la influencia efectiva de lo que Miller denoming mow/n/e/ilo oe cullo.

" Miller: 0b. cit., 1971, p. 150y 0Ob. cit., 1.979, p. 133

56

A fines de los afios cincuenta, Aurelio Lopez, misionero
indigena de la Iglesia Evangélica Unida, en su transito por Las
Palmas, logté el cambio de afiliacién de dos Iglesias ya estableci-
das en Villa Margarita y Laguna Pato a la Unida, que estaba en
proceso de conseguir su propio fichero.™

En Las Palmas, un ejemplo™ del primer caso y quizds a la
vez del tercero, que muestra la facilidad con que se producian
cambios de denominacién a partir de decisiones de lideres loca-
les y segun las circunstancias, es la apertura de una Iglesia en
1945 que dependia de la Mision 1d de John Lagar. Esta Iglesia se
integrd luego con la Bautista en los afos cincuenta, quedé inde-
pendiente en los sesenta, posteriormente se afilié en forma suce-
siva a la Iglesia Cristiana Pentecostal, la Iglesia El Hermoso, la
Iglesia de Dios Pentecostal y finalmente, desde 1.982, a la lglesia
Fe v Esperanza.

Ll caso de Miraflores es un ¢jemplo con el que ilustra
Miller® el cuarto modo en que las congregaciones fueron for-
madas. Los menonitas, que habian iniciado un programa en este
area suspendieron su accionar a partir de las manifestaciones de
la poblacién nativa, modificaron su modo de acercamiento y
acompanaron la iniciativa toba de conformar una organizacion
indigena independiente con un fichero propio, liderada por tobas:
la Iglesia Evangélica Unida. Asilo expresa un dirigente toba:

Hubo varias instituciones que tuvicron relaciones con las
comunidades, como el caso de los menonitas. A ellos les lle-
v6 como tres afios fundar la escuela para la agricultura, pana-
deria, almacén, porque tenfan interés en ayudar a la comuni-
dad, pero ... se dieron cuenta que no podian hacer nada, por-
que el proposito de ellos era establecer una mision menonita,
pero en ese tiempo ya habia un incipiente movimiento de
Iglesias aborigenes v ellos se dieron cuenta que eso era dificil
cambiar, entonces empezaron a trabajar con la traduccién y

81E. Kurlz, E. (Rec.) La Historia de las lglesias malgenas oe la zona de Las Paimas. Equipo
Menoniia de Obreros Fraternales, 1998, p. 5.

82 Kurtz: Ob. cit., 1998

8 Miller: 0b. cit,.. 1971, p. 152




lo que Ia gente sabia era que la mision de ellos era ayudar a
los indigenas a traducir la Biblia, para que sea leida en el idio-
ma toba (C-PRSP).

4.El movimiento gozoso de MQ

Antes de entrevistar a Otlando Sinchez (en febrero del
afo 1997) habia realizado varias visitas a asentamientos tobas.
Orlando Sanchez hizo una primera alusion a un movimiento ini-
ciado por el toba MQ) 2 mediados de los afios cincuenta. Muchas
de sus descripciones, en la entrevista que transcribo, coincidie-
ron con documentos y testimonios que obtuve posteriormente.
Ortlando Sanchez es un dirigente toba con larga trayectoria en la
causa indigena, es docente, investigador y miembro relevante de
la Tglesia Hvangélica Unida. Me parecio relevante incluir la entre-
vista que sigue, pues su testimonio fue el que dio inicio a la escri-
tura de este texto.

- Yo estuve asisticndo aalgunos cultos. La Biblia en la espal-
da, las cintas que usan, muchos utilizan los mismos clemen
tos ¢de donde viene esto?

- Yo le sugicro que lea lo que escribio Miller. Miller definio
tres lineamientos, movimientos religiosos tobas. Tl mencio-
na el nombre de MQ, abreviado. M) fallecid ¢l ano pasado.
MQ comienza a tener importancia  cuando surgicron cstas
dos iglesias tobas: la Iglesia Unida y una iglesia que se flama-
ba independiente. La iglesia de M) no tuvo nombre porque
no tenfa el permiso de la Direccion Nacional de Cultos, pero
s¢ mantuvo muy firme.

- ¢En qué zona?

- Bueno... el movimiento de M(QQ abarca toda la Provincia,
[iste grupo mantiene la ensefianza de MQ.

- Ese grupo gtiene nombrer

- No, no tiene nombre. MQ} comenzo en el 58 (los demas
testimonios, postetiores a esta entrevista, fijan el afio 56 como
de inicio del movimiento) v hacian ¢l culto siempre al aire
libre. Se identifican con la ropa blanca v ponen como distin-
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tivo el color azul. En la Santa Cena utilizan el agua y la pasti-
lla, como clementos bisicos de la fe de MQ. Es un grupo
bastante grande, solamente que como no consiguieron el fi-
chero después se afiliaron a nuestra lglesia. Se los acepto,
para que por lo menos tengan un lugar donde hacer el culto.
La Iglesia decidio en una convencién no modificar la moda-
lidad del culto, pero se les otorgd algunos ficheros para que
ellos puedan continuar. Lo que se nota en ese movimiento
son muchos elementos culturales. Por ejemplo: la danza que
ellos hacen es muy parecida a la danza tradicional.

- ¢Como surge el movimiento de MQ?

- Es algo parecido a alguien que se proclamé como profeta
“yo tengo una revelacion que Dios me dio y tengo que esta-
blecer un movimiento de esta forma” Es algo parecido a
esos proferas antiguos que s¢ presentan en un momento cri-
tico. Hasta ahota sigue vigente y hay muchos elementos cul-
turales. La gente que maneja los cultos, caso de (B), él es un
curador, un médico tradicional. El forma parte de este grupo
y utiliza lo que él sabe, su propia capacidad como médico y
atiende mucha gente. Cura también a los blancos. Esos ele-
mentos culturales ellos lo conservan muy bien.

()

- ¢Usted lo llama movimiento, aunque estén incorporados a
otras iglesias?

- Si, es un movimiento, porque tiene muchos elementos cul-
turales y tienen una mezcla de la nueva religion que acepta-
ron y tienen muchas cosas que son muy propias de la cultura.

- La rueda ¢es parecida a la danza tradicional?

- Si, ese era el ritmo. La musica ¢s parecida a las canciones
que cantaban antes.

- ¢Cual es el significado de la rueda?

- La rueda era una diversion, para que uno encuentre un no-
vio 0 novia, todas esas cosas. Y a veces utilizan las virtudes
que tienen las hierbas curativas para atraerle mas a la mujer,
port ejemplo. Para bacer enamorar al hombre o hacer enamo-
rar a la mujet, v se echan en el lugar donde se hace el baile.
Cualquiera que llegue ahi al pisar no sale mas, porque es como
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que la persona se siente drogada, v se olvida de su pasado.

Termina desmoralizindose, digamos.
-¢Quiénes lideran ese grupo en la Provincia?
- S(mﬁgrupos que andan sueltos, hoy aparecen aci, otro dia
alla. Ellos son muy libres, hacen en la casa de los patrones

. ”

deb: ¢ los arboles. No hay iderazgo uni J

ebajo de los dtboles. No hay un liderazgo inico. No ha no-
tado un poco de! exorcismo? No ha notado eso?

- Como es?

- Dentro de ese grupo practican mucho el exorcismo, Una
manera de echatle a los espiritus,
- ¢Como hacfan antes los pi‘oxonag?
- Bxactamente.
- Yo no lo noté tanto.
S Tim el 95 o ; ) : IR
En el 95 empezaron a veair de Castelli, del Espinillo, son
todos curanderos, y se ponen muy al frente de la danza v ellos
curaban en medio de todo ese movimiento, sacaban cosas
mostraban a la gente, y es ¢ estilo que utiliza la magia. Ls 1o
que yo llamo como elementos culturales propios.
Yo he visto sobre todo la imposicion de manos.
=Y ¢sa os, fambién, la forma de hacer exoscismo.,
#Quc enseianzas o qué ideas toman de M()?
- Fillos se basan mucho en el suefio, no tanto en ol discurso de
la Bll?l‘m. Muy pocas veces utlizan algin texto biblico, cuan-
do utilizan ¢s para dar ejemplos de lo que cllos quicren ense-
fiar. S¢ basan mds en los suefios. Los sucfios estan muy rela-
cionados a acontecimientos cercanos o de lareo alcance. Son
sucnos que también ellos saben interpretar, de acuerdo a sig-
nos que una recibe. Por ejemplo, te doy un caso. Suefian que
viene alguien v el siguiente domingo aparece una persona y
para cllos es una realidad el suerio. Sueiian de una persona
extrana que no es de la comunidad v de pronto aparece esa
persona. Se guian mucho por eso.

- ¢Como lo llaman ellos?

60

@ A0 . o A e

- Muchos le dicen movimiento de alabanza. En el caso de

Castelli dan mucha publicidad, cuando empiezan en alguna

colonia...

- ¢Hay alguien que esté liderando ese movimiento?

- No existe una persona que lo reemplace a MQ. Hay perso-

nas que vienen de otro lugar y se presentan como alguien y

después se van, y es0 hace que hasta ahora no encuentren un

liderazgo tnico, porque cada uno hace lo que puede. En el

caso de Castelli, la gente se encuentra cuando viene la cose-

cha, entonces se concentran en las orillas del pueblo. Por eso

es que este grupo se vay se mete en cualquiera de las Iglesias.
: le ser PI‘OX los que lideran?

- ¢Pueden o no ser pi‘oxonaq los que lideran:

- En algunos lugares la mayoria son.

- Usted dijo antes que habia jovenes que recibian poder. Y

ese poder lo reciben de algan...

- De algiin pi‘oxanag, dentro de esos grupos.

- ¢De los mismos pastores o hay alguien en particular que sea

mas importante?

- No hay una jerarquia dentro de los grupos, son todos igua-

les, pero entre ellos se conocen.

- ¢Qué cosas en particular, o qué ideas identitican a este mo-

vimiento?

- Simplemente, el movimiento interpreta mas el gozo, el espi-

ritu. Los otros cultos son muy formales, ellos inician con

varios canticos, oraciones, todo con un tono bastante eleva-

do. Para ellos es como que se sienten muy frios, porque se

pasan todo el tiempo sentados, escuchando, entonces ellos

prefieren ir a donde hacen el movimiento. Cuando ¢él comen-

26 el movimiento una de las cosas que €] hizo fue quemar la

Biblia. Bl decia que eso no afectaba en nada porque era un

papel comun. Ellos utilizan la Biblia, pero no muy seguido.

Ellos decian: “la seguridad de la persona estd en Dios, no en

cualquier otro ser humano,” por eso hacian esas alabanzas.

- ¢A qué llamaban alabanzas?

- Ellos no decian alabanzas, hablaban de gozo, movimiento
gozoso. Ahora se dice movimiento de alabanza. Ahora esta
mas cambiado, antes no se hacian muchas rondas como en
los bailes tradicionales tobas, pero la gente lo hacia en una
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forma espontanca, individual v este wltimo tiempo comenza-
ron a aceptar Ia rueda, como le dicen, desde ¢l 84.
- cPor qué desde el 847
- Por sde

I(n.qu.e desde el 72 hasta el 84 es como que desaparecio el
movimicnto. Existia el movimiento pero era bastante mino-

titario.

¢En Formosa también existe como movimiento de alaban-
za?
- S, sobre todo en Ia zona de Ibacreta, Estanislao del Campo
. o . . i -
Riacho de Oro, es Ia zona dorde estuvo MO-
_ 2

()

Usted decia que nole dan valor al texto de la Biblia Por qué
la Hevan en la espalda?

- Ellos no le dan mucha importancia a Ia Biblia. Fso de leer
aQ Py ‘o ~ 1Yy 2 g i 1 " '
estudiar, escuchar, pero la Biblia ticne algo como que es sa-
grado. La utilizan para identificarse.
- ¢Ya lo utilizaban en F

¢Ya lo utlizaban en Formosa de esa manera®

- No, eso fue cuando llegd al Chaco,

- La |m.|')ortzm.cm que dan alos suefios, ¢tiene que ver con las
creenctas tradicionales?

- Mas que nada para sefialar que se esta en buena senda. Que

<

lo que se I'X:ECC es real, que estd comprobado en algin tipo de
esus manitestaciones como el sueno. Generalmente los
Proxonag son los que tienen ese tipo de comunicaciéon para
cs't:u- advertido de lo que ocurre. Pero en este tipo de movi-
mientos todos estin facultados para eso.

()

- En Resistencia ¢como se da el movimiento de alabanza?

- Hay algunas Iglesias del mismo barrio donde se ve esto, Lo
que pasa s que la mayoria de la gente que esta en esa zona
son de aci, del Norte. 1in cualquicr momento se ¢ lesplazan a
cualquier lugar de la Provincia. Cuando se gestan este tipo de
movimientos lo hacen un mes o dos meses antes para que la
gente pueda juntar para su propio vidtico, o traer a su familia.
Lo que pasa es que son movimientos bastante aislados, tie-
nen que estar pidiendo permiso a la Comisarfa, hacer una
nota a la Comisaria, anticipan los nombres de cuatro cinco
personas que son responsables, tienen todo organizado. Lle-
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ga ese dia v a veces vienen de otras partes, v se hacen cargo
del movimiento, v cuando termina, termina. No tienen una
estabilidad propia, son gente que va de un lado a otro.
- ¢Siempre identificados con MQ, o es usted el que lo recuer-
da?
- Ellos no lo dicen, pero para nosotros es el movimiento de
MQ (...) Ellos no tienen sello propio, fichero propio, por €so
es que se meten en cualquier Lglesia. Si piden credencial se les
da. Nuestra lglesia fue la que mds los recibio. Pero a partir
del 92 se comenzo a cortar por o sano porque tenfamos treinta
v tres Iglesias y ahora son veintidds. Lo que ocurre s que
pasaron varios afios y no hicieron templos, nada de eso.
- ¢Qué informacion uno podria reunir que fuera importante
para ustedes?
- Una de las cosas que yo sugeriria -porque a este movimien-
to de MQ se lo puede distinguir como un movimiento
sinerético, hay muchos clementos de Ia cultura, ¢s un grupo
que desarrolld una teologia propia porque no salieron de los
seminarios- usted puede ser una persona que puede acercar-
SC Y CONVErsar con ellos, v se puede hacer ese tipo de aclara-
clones.

[in conversaciones posteriores, Orlando Sanchez recordo
que, en una Convencion de la lglcsm Fivangélica Unida en los
afios 1970-1972. ¢l mismo MQ solicit6 una constancia para po-
der realizar sus cultos, hasta tanto pudieran obtener su fichero
propio.

Hay un testimonio registrado por Miller en 1961 0 1962,
donde destaca la presencia de cultos mdcpcndlenteq que no re-
querfan apoyo de ninguna Iglesia oficial y ‘donde aparece una
primera y dnica alusion a MQ, v el registro de un testimonio
indigena (el de A.L).™

Intentd romper los lazos que los unian a los misioneros v a
los blancos, en general, sosteniendo tener acceso directo al
nuevo poder espiritual a través de visiones ¥ comunicacion
con los seres de las nubes v el cielo. Basindose en un sincre-
tismo entre la mitologia tradicional y temas biblicos, este li-

8 Miller, 1967: Ob. cit., pp. 127-128 y 1979: Ob. cit,, p. 143
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- “der rapidamente tuvo

< tras de si una conside-

rable masa de seguido-
res y dividié muchas
. congregaciones locales.
Después de eso, M. Q.
! llego de Formosa, de
Bartolomé de las Casas,

=} salié anunciando que
{ habia recibido vision de
Dios, un suefio. Cuan-
do llegd visité primero
Cacique Pedro Marti-
nez. Después pasaba por Pampa Chica ¥ Visitd a nuestro ho-

Fotografia tomada a M() en la década del 80

gar. Yo misl'n(,) lo recibi. Después entté en las Iglesias en to-
das partes. El ensefiaba ¢l sueio y el Espiritu Sﬁ;lt(), ctc. Pero
es muy parecido a las ensenanzas de antes. Bl habld en contra
‘dc los misioneros y de todos los blancos. Decia que el mensa-
je viene dircctamente 4 los aborigenes » que no debemos an-
dar con los blancos. Muchos creyeron y entrd otra division.
Ensefiaba el salto (baile) también, diciendo que es un gozo
del Espiritu Santo, y que el que no tiene el salto no r‘ecibc
todavfa el Espiritu Santo. El dijo que no hay que dejar de
saltar, y también dijo que los pastores quicren‘apagar el gozo
¥y por eso prohiben el salto. La Iglesia de Dios ‘prcdic‘(") en
contra. Pero Alberto (misionero menonita), no.

Pero por la acusacién de andar con varias mujeres... dejo de
recorrer y se apagé cl asunto... Porque ¢l anunciaba también
que a voz de Dios habla por el Viento, y por las nubes. Cura-
ba en el nombre de Dios. Algunos se sanaron, PELo otros no.
El remedio de él no era bueno, usaba sal v a veces sacd hojas
de la Biblia y las hizo quemar, y con ¢l humo tiene que sanar.
Puso a los enfermos adentro de la casa y hizo humo sola-
mente con hojas de Ia Biblia.

Elapoyo logrado por MQ demostro la actitud ambivalente
sostenida por la mayorfa de los tobas respecto a los blancos des-
pertando el rechazo de estos dltimos. Sin embargo, la influencia
de MQ fue de largo alcance, y.la danza llegd a ser adoptada
como parte integral de muchos cultos. En la curacion con sal,
utilizaba una planta llamada foue (de la familia de las Salicaceas)
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que tenfa efectos curativos. Sus congregaciones quedaron como
independientes, o bien se unieron a grupos mas arraigados, tales
como la Iglesia Evangélica Unida.

Segun Loewen, Buckwalter y Kratz* los informan-
tes mds antiguos afirmaban fehacientemente que los chamanes

" habian sido los responsables de introducir y sostener la danza en

los servicios de culto, mencionando a dos personas procedentes
del norte. Una de ellas fue Luciano quien inicié un movimiento
que tenfa como elemento central a la Corona. El segundo fue un
predicador que se llamaba a si mismo “profeta.” En un testimo-
nio se registran detalles que permiten su identificacion:
El actualmente se refiere a si mismo como un profeta... Pro-
clamaba que su autoridad para danzar le llegd durante un
periodo de seria enfermedad. Una mujer se aproximo una
noche a su cama de enfermo ~él supuso que podia haber sido
la Virgen Maria- y le dijo que él se pondria bien y que debia
ensefiar a la gente a danzar para obtener el poder. Francisco
dijo que el profeta tenia puntos buenos y malos. “Quizas
porque una mujer se le apareci6 es que a €l siempre le gusto
danzar con mujeres.” Luego mencioné a varias concubinas
que este hombre dejo en el territorio toba durante su recorri-
do evangélico. Cuando era reprochado por otros indigenas se
supone que él decia “el macho cabrio va a donde la cabra

conduce.”®

Si bien no se hace referencia a MQ, esa ultima expresion
entre comillas es atribuida por Miller® a MQ, y coincide con
otros testimonios. Ein otras de las versiones se afirma que no fue
durante un encuentro con la Virgen Maria, sino con un espiritu,
cuando le fue revelado que si querfa el poder de Dios debia dan-
zar. Fste otro testimonio®™ da cuenta de lo controvertida que
resultaba la figura de este profeta, aiin para los mismos tobas.

.. en la época de mayor influencia de este profeta era imposi-
ble escuchar las prédicas de otros. Con frecuencia solia dan-

8 | pewen, Buckwalter y Kratz: Ob. cit., 1965, pp. 270-274.
8 Traduccion de la autora.

8 Miller: 0b. cit., 1967, p. 202

8 |oewen ‘Buckwalter y Kratz: 0b. cit., 1965, p. 274

65



zar y cantar fuertemente frente al pulpito, ahogando lo que ¢l
predicador estaba tratando de decir. Francisco afirmé que ¢l
inspiraba cm‘np()1't:1micnt<)$ extremos como saltar en los 4ar-
boles, quemar dinero en billetes v desvestirse mientras dan-
zaban. Frecuentemente el profeta y sus discipulos de danza
solian apuntar Ia Biblia a sus pies o ala palma de sus manos.
Listo, Francisco oping, cra todo fetiche. Seialar as manos ¥
pies era representar las heridas del erucificado ™
MQ recibe la revelucion en Bartolomé de las € Lasas, provin-
cia de Formosa, donde  existe un asentamiento indigena en la
colonia. ™ Hoy se observan los editicios derruidos de 1a antigua
administracion de la
reduccion y alineadas
frente a ella las casas al-
tas y amplias construi- _

das para los indigenas -

durante ¢l gobicrno de ¢

Juan Domingo Peron
afines de los anos cua.
renta. B un viaje me
puse en contacto con Colonia Bartolom¢é de las Casas (Peia. de Lormosa)
pastores tobas de las lolesias de los Santos Apostoles de los Ult-
mos Dias, Cuadrangular y Unida. Hicieron comentarios sobre
persecuciones de la gendarmeria en los afos cuarenta y cincuen-
ta, no sOHlo a las celebraciones indigenas, también a los cultos
evangclicos. Bl cacique Pedro Martinez habia intercedido por su
gente ante la gendarmeria v los administradores de la Colonia
para que auroricen los cultos: “Martiner tenia o poder que le dio
¢l Presidente Peran”” Actualmente los cultos en Bartolomé de

las Casas se realizan de dia, hibito que data de los anos cincuen-

# Iraduccion de fa autora.

“ £n 1959 Miller describid escenas de danza y lrance enlos cultos que pudo observar en Lequa
15 (Chaco), Bartolomé de las Casas (Formosa ), en un asentamiento pilaga donde se menciona la
danza noni;, enLegua 17; Mirallores; Pozo Ef Toro. Elmer S. Miller: Nurturing Doubt: From Mennonite
Missionary to Anthropologist in the Argentine Chaco. Urbana, IL. University of Iflinois Press, 1995.
¥ Elmer S. Miller: Nurturing Doubt: From Mennonite Missionary to Anthropologist in the Argentine
Chaco. Urbana, IL. University of lflinois Press, 1995.
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ta, con ¢l objeto de no levantar sospechas con reuniones noctut-
’ - .
nas y evitar persecuciones. Hicieron comentarios sobre el baile
de Martinez que también consistia en el salto.
Antes estaban los catdlicos, a los evangelios no los quieren,
hacer los cultos era prohibido, nos tiroteaban, los gendarmes
nos persegafan, nos arrastraban como animales, los blancos
.decian que estaba danzando ¢l demonio, que lo que esta tem-
blando es ¢l demonio, no es de Dios (B).
En el culto de la Unida, 1a Qltima lglesia visitada, la danza
consistia en ¢l salto. La Biblia era portada en el interior de un
] ' Juienes vestian con ropas blan-
bolso o yica colgada al costado. Quienes vestian con ropa
cas ubicaban esas Biblias dentro de una mochila, algunos usaban

i jas. 131 pr Nlev: aston con cintas rojas col-
cintas rojas. Bl pi‘oxonac llevaba un baston con cintas rojas ¢

oantes. A comienzos de Jos afios cincuenta, en Bartolomé de ,las
Ehsas se habia levantado una Corona de Luciano. MQ llegd a
conocer a Luciano pero no entr6 a la Co»rwm. Iin el culto de
Luciano se bailaba en el lugar, no se utilizaban cintas pero se
portaban Biblias.

Hubo una Coerona en Aceval, sin techo, juntaban tierra v to-
dos subian arriba. A veces cantaban y hacian griteria. Con
Luciano no hacian ronda, hacfan el baile en su lugarcito. No
usaban cintas. A veces usaban una boina colorada. En los
cultos de Pedro Martinez también se hacia el baile en el lugar
(B-BDLC-Formosa).

En el afio 1957 aproximadamente, MQ se dirige a Salta

donde participa de la zafra. En esas ocasiones compartian cetre-
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monias con indigenas de otros pueblos. Segin testimonios los
Chulupi hacian rondas aunque no conocian todavia el Evangelio.
En los afios siguientes hace un largo recorrido por el Chaco pero
regresa en tres o cuatro oportunidades a Formosa. En el segun-
do viaje introduce la rueda o ronda y \as seiales en su paso por
Ibarreta, Estanislao del Campo, Riacho de Oro, elementos que
son adoptados en la Unida. Segin los testimonios es M() quien
introduce la ronda en los cultos.

En Nourtuting Doubt, Miller” describe escenas de danga
y #rance en los cultos que pudo observar durante su recorrido, en
el afio 1959 por Legua 15 (Chaco),” Bartolomé de las Casas
(Formosa); en un asentamiento pilagd, donde se menciona la
danza noni”; en Legua 17™; Miraflores’; Pozo El Toro.”

MQ rechazo los vinculos con los misioneros blancos, pro-
clamando que ¢l recibia ¢l mensaje sin intermediarios. Anunciaba
que la voz de Dios hablaba a través del viento, de las nubes. Iin
breve perfodo logré una gran cantidad de seguidores lo cual in-
dicarfa la ambivalente actitud de los tobas hacia los blancos, sean
ellos misioneros o politicos, generando a la vez una fuerte OpoOsi-
c16n de estos Wltimos. Pero su influencia sobre la danza fue sus-
tancial. Segun ¢l mencionado autor,” fue seguramente una im-
portante figura en el movimiento que se iniciaba al alterar los
ingrecientes de los nuevos status de liderazgo a partir de la rup-
tura de la asociacion con dichos misioneros.

- Los testimonios, al destacar la presencia significativa de
MQ), permiten esclarecer su proyeccion en los cultos actuales.
Fnlos afios setenta aparentemente se reduce el 17’1()vimicnto, pero
no hay que olvidar que esos afios fueron unos de los mas violen-
tos de la histotia argentina. Fue un tiempo en que el derecho a la

%2 Ibid: pp. 44y 64

%3 Ibid: pp. 48-49

¥ Ibid: pp. 52y 74

% Ibid: p. 81

% Ibid: p. 88

% Miller: 0b. cit., 1967, p. 202

68

diterencia se pagaba con la muerte. Luego, los testimonios coin-
ciden en sefialar que en los afios 1982-83, fijados como el térmi-
no de la dictadura militar en la Argentina, el movimiento tuvo
una expansion inusitada. En los ochenta se producen, ademas,
tiechos importantes para la historia indigena de la region: se cons-
tituye ¢l Consejo de Parcialidades Indigenas (CPI),” la alianza
estratégica de los tres pueblos indigenas de la region permite

-, - 1Y)
llevar adelante la lucha por la sancion de la Ley del Aborigen™,

lograda en 1987. El movimiento por la recuperacion de la tierra
tiene su punto culminante en 1990. El proceso de reclamos y

movilizaciones es ininterrumpido desde entonces.

Albert S. Bucwalter, en una comunicacion, describio de

este modo sus encuentros con MQ casi cuatro décadas atras v
apreciaciones:
Nuestra forma de relacionarnos con las iglesias locales de la
1EU, v de cualquier otra denominacion que nos invitara fue
pasar fines de semana en distintas zonas del chaco, asistien-
do, en caracter de visitas, a los cultos que los indigenas mis
mos convocaban. Nosotros, los misioneros menonitas, par
ticipabamos en estos cultos, siempre a invitacion de los lide-
res establecidos y reconocidos por ellos, limitandonos total
mente a fa predicacion o a la ensefian~a de la Biblia. Fsta

colaboracion es lo que ellos mismos nos solicitaban,

La primera vez que me encontré con MQ, fue cuando ltegue
en Jeep a una de las comunidades de Pampa del Indio. No
sabia que €l estaba presente, ni que existia tal persona, pero al
verlo me di cuenta enseguida que MQQ era un personaje bas-
tante singular... MQ empez6 a anunciar en voz fuerte (en
referencia a si mismo), TLlego Jesucristo, con ¢l acompana-
miento de silbidos v siseos v sflabas extrafias, repetidas en
forma rapidisima, tales como ‘tut, tut, tut, tut..” mientras ce-
rraba los ojos e inclinaba la cabeza a un lado con una mano

% Integrado por lideres de los pueblos mocovies, tobas, pilagaes, y wichi de Chaco y Firmosa.
Tuva su sede en la localidad de Castelli y su cabeza visible fue Orlando Sanchez (lider de la Iglesia
Evangélica Unida). .

9 Varias ONGs (JUM, INCUPO, INDES, Asociacion Promotores Chaco, ENDEPA, Equipo Menornita,
otros) y ta Direccion Provincial del Aborigen. apoyaron esta lucha, cormo asimismo la lucha por
la recuperacion de la tierra.

160 Ft 27 de agosto de 1997.
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: : : . : T . - e as erandes de-
sobre el oido, cono si estuviera escuchando algin mensaje de la Biblia, pero por el otro, no descartaban las gra ‘

| : : : i : 16 : - otras manifestacio- :
secreto llegado desde ¢l cielo... Observé antes de retirarme mostraciones de emocion con danzas y otras manifest: |
g icito afiliacion con la
’ fsi indi 5 NOSOLT 7 on
delTugar que se habia congregado muchisima gente indigena, nes... Que sepamos noOsotros, nunca solicito afi facio cot
1EU, tramite que hubiera consistido simplemente en dirigirse

a los lideres principales de esa entidad... MQ fallecié hace

reunsda en forma bastante informal, con la intencion de que
tueran sanados los enfermos... La fecha de ese encucntro no S !
me es clara, pero creo que fue durante los aios de la dltima pocos afios, PEro no S¢ rmuy bien el efecto de su desaparicion \:
mitad de la década de los 50, despuds de Ja visita de Reyvburn, sobre el movimiento que liderd hasta su muerte. |
pero cuando ain no estaba bien organizada la entidad UL,
Ein los meses que se sucedieron a aquel encuentro, M() en ",

forma sistematica empero a visitar a toclas las ielesias a don- 4.1. Un Testimonio de MQ 1
de se le'invitara en toda la zona céntrica de la provincia del
Chaco. H resultado fue que hubo mucha confusion y discor- Transcribo, a continuacién, parte de un culto que fuera
grabado por el hijo de MQ hace algunos anos, donde se relatan |

algunos episodios (la traduccion la realiza (D) con sus comenta- :
O *

dia ¢n toda la zona, debido a que ¢l imponente liderazgo de
MQ) fue tan abrumador v arrollador que los lderes ya csta-
blecidos por los propios indigenas se vicron relegados a un

~.

segundo. plano, st mostraban la menor resistencia a lo que r10s entre COt‘CtheS)Z 0

estaba sucediciido...

Durante las reuniones, en lugar del periodo dedicado a Ia
predicacion del mensaje de la Biblia que va era parte integral
del culto cristiano entre los indigenas, MQ habiz impuesto ¢l
11to de la danza, no una danza simple, sino con un esfuerzo
tal que el danzante muchas veces caiaal fin en un trance. Sin
duda esa prictica estaba relacionada con las costumbres del
pasado en las que ol individuo buscaba obtener alouna vision
esoterica, que le trajera mensajes de otros seres ue tuvieran
mas atoridad que los mensajes de meros seres humanos.
Nos contaron los indigenas que M) decia que la gente debia
dirigir sus plegarias a €L, v solo despuds a Dios. 1l rito de
curacion consistia en ubicar al entermo en ¢ humo produci-
do al quemar piginas de la Biblia. Al celebrar la Santa Cena,
reemplazo los elementos del pan v del vino por el uso de
pastillas de menta v del agua. Decia que recibia mensajes de
las aves v de fenomenos de la naturaleza, idea que cabia bicn

dentro de sus creencias tradicionales. Otros decian que le

[Habla otra persona en el culto] Hoy ha nacido enla C{ud:@
de David un Salvador que es Cristo, el Sefior. Palabra David
significa *hijo amado. [Ponen ¢l nombre de David ’porque’
David vencio al gigante]. Cuando ¢l gand la batalla, ¢l a’m{go
con canticos de alabanza. Y el pueblo lo corond a €l a David.
No puede haber victoria en la vida si no h?l‘\" batalla. Lo que
debe hacer el ser humano cs abrir su corazén para que sea
manifestado la dange v €l cantico espiritual. Uno tene que
aferrarse a la escritura para que estas cosas sean manifesta-
das. Me siento privilegiado porgue M(QQ en este momento me
esti escuchando.

[MQ cuenta como recibio el Espiritu S;mu‘)] lLa gente se ex-
tradaba, pero de pronto al escucharme a mi ll()rnbzl la gente y
luego comentan lo que me habia ocurrido y traian 2 sus en-
fermos para que yo les pusiese las manos y se sanaran. _l:n mi
casa estoy gritando, estoy danzando, de acuerdo a mi forma.
No me importaba si yo me cafa o que cosa me ()Clll‘»li]lzl ese
momento, Amén |[Amén quiere decir: ¢cme entiendenz]. Los

tenfan mucha confianza por los milagros que crefan que ¢ ! que me vefan se preguntaban qué es lo S}qu vo hi-l(.',lél en cl :
realizaba (...). Flefecto de esa incursion de MQ durd unos medio del pastizal, a veces, o en mi casa. LZste u mt tcstm'].o-

cuanros anos, pero con una gradual disminucion de la danza, nio, hermanos, vo sufri nllucho‘ x\j‘Iucho he sufrido. Me Llincl»

aunque nunca ha desaparecido del todo. Entre los indigenas f ron que lea Apocalipsis Cap. 3. En esos n‘\omcnro‘s l.lfrgzl )'\A

chaquefos han existido siempre dos tendencias algo antagd- i mi casa y C(,)mcnznba a dilr‘lzar... Me llego uxlm ?u.lia(\),n 1_).d,1f\

nicas, pero nunca bien definidas o ficilmente identficables, § que Yo cante y comienza ast... No 750?‘”.“‘31“? m} ‘?‘“t‘ t‘\"ri‘(“ii’)’ri

Porun lado, mostraban gran interés en la lectura v el estudio ! sino hay muchas canciones que me dieron |canta una canc
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emitiendo sonidos|... Estas son las cosas que hablo... yo tenia
que cumplir un mandato... el que estaba hablando vo no lo
veia... Antes de emprender el viaje le avisamos 2 Pedro
Martinez, Yo no avisaba que en mi casa la gente que iba se
sanaba, La gente entre si se hablaron, se consultaron con Pe-
dro Martinez. Pedro Martinez ordena que M(Q vaya a la Lgle-
sia. [Pedro Martinez tenia personales que tl':\bﬂiﬂl').’lﬂ p:n‘:; ¢l
Le digo a los enviados de Pedro Martinez qgue no engo in-
tencion de no i a la lglesia, pero que venga ¢l a \'crm;. pot-
que To que vo recibi lo mezquino mucho. Después que lle-
guen los tres meses, vo puedo ir donde esta él. Después me
trajeron un caballo, para montarto v me Hevaba mi hermano
(€l no habia comido nada y se sentia muy débil]. Estaba lejos
de mi casa [N no se contavo de lo emocionante de su tes-
timonio, fucgo fue a donde estaban los hombres que tenfan
una especie de armadura, en Pampa... los ancianos, armados
con ¢l coral, v asi como cualquicr otro hombre que tiene
todas las cualidades espirituales, ya sabian que Hegaha MQ).
Cuando Hegaa un lugar, Ta gente lora hasta rccil)ir‘cl don (]:‘I
Faspiritu Santo].

4. 2 Otros testimonios tobas:

MQ recibe la revelacion (1956)

MQ se dirige a Bartolomé de las Casas, provincia de
Formosa, donde permanece un tiempo. Allf recibe la revelacion.
MQ dice comunicarse y recibir mensajes directamente de los se-
res espirituales. 1illos & dicen 1o que tiene que hacer. Le anuncian
que después de ¢] habria muchas iglesias v cada cual tendria su
mrensaje. Hace poco tiempo, un lider importante toba de la Iglesia
Fvangélica Unida, en Castelli (Chaco), valoro la trzt}'ect(');‘ia de
MQ y, coincidiendo con sus palabras, sefialé que cada lider tenia
su mensaje.”’

Dice que sof6 que se tenia que preparar porque venia algo
para €1y dice que en ¢l cielo hacia como ua estruendo, v dice
que venia un avion y le decian que se tenia que prcp:u'ar., has-
ta que se puso en ¢l suclo y era la Biblia v le dijeron que tenia
que tocar las cuatro esquinas, que son los cuatro vientos. Los
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cuatro vientos son cuatro angeles que sostienen la tierra v
que a veees le dicen este, ocste, fOrLe y sur. Dice que MQ
sofir que €l era la senal de la tierray que ¢l no iba a alecanzar
toda su vejez, porque a la mitad termind la vida (A).

A MO Je dicron, v es ¢l tnico en ese tipo de trabajo de toda
fa poblacion indigena toba de la Proviacia. MQ recibia fuen-
sefianza directamente de los seres espirituales. Tin Jos térmi-
nos tohas, de T naaeadeza, of relampago, ol viento, ¢l monte

(D).

El viaje de MQ por el Chaco y el inicio de un culto
independiente '

MO recorre el Chaco visitando algunos puchlos o parajes:
Pampa del Indio, donde se pone en contacto con el cacique Pe-
dro Martinez, Campo Medina, Pampa Grande, Casrelli, Pampa
Argentina, Legua 15, Legua 17, Lalelay, La Matanza. Iin los anos
1962-63, regresa a La Colorada. 1in estos pueblos o parajes s¢
continuaban realizando los cultos a cargo de dirigentes locales
quicnes siguicron ligados a MQ, a partit de viajes de uno y otros.
Permancee en Fa Colorada hasta 1975, en que se logran unas
Herrs que antes pertencecian al Ingenio Las Palmas, con caracter
provisotio, merced a arduos reclamos de MQ. Listas tierras re-
presentan ¢l comienzo del cumplimiento de un seio que algu-
nos tobas tuvieron en La Colorada en el ano 1965.

. la gente empezaba a ir a la Iglesia y casi no comian. Y
estaban a las scis de la tarde en la Iglesia hastala 16 2 dela
noche. Fntonces iban un sibado y al otro dia temprano ellos
iban otra vez. Listaban todos en la Iglesia, afio 65. Pero habia
ese gnzo... no paraban hasta que no paraba la accion del espi-
ritu que cllos tenfan. A veces, la gente gozaba hasta dos o tres
horas. A veces desde las ocho de la maiiana hasta las doce v
media, una, y recién, cuando terminaba la accion del espirita
que tenian. Entonces recién MQ predicaba v les decfa a to-
dos los ancianos v ancianas v también a los jovenes si sona-
ron algo a la noche, la revelacion que le dicen. Y él les impul-
saba para que no oculten el suefio. Entonces algunos men-
cionaban el suefio: “bueno, yo anoche estuve sofiando, asiy
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asi, que habia un lugar, que habia una tierra,” decian que iba-
mos a tener un lugar, que mientras estemos gozando Dios
nos va a preparar el lugar para nosotros, v los ancianos v las
ancianas gozaban y lloraban. Tuvo una revelacion... él iba a

tener una entrevista con un funcionario de gobierno. MQ
mismo decia que iban a tener un lugar (A) v (B).

Mucha gente viajaba a l.as Palmas desde General San Mar-
tin, Pampa del Indio, Pcia. Roque Sienz Pena, Castelli. También
lo hacian para la celebracion de la revelacion de MQ, v para la
fiesta o el bautismo de fin de afio. MQ) comienza a ser conocido
y se extiende su fama. Los relatos dan cuenta de sanaciones, el
control de las tormentas, el consenso que iba generando entre
las personas que lo conocieron y siguieron.

Dice que ella no conocia a Dios, y cuando e habléo MQ ellos
creyeron y todos los ancianos creyeron, los que adn no co-
nocian, cllos fueron sanados por MQ. (A) traduccién de (A)
Yo lo conozco a MQ) del sesenta v pico en la Colorada. Su
presencia imponia respeto, imponia seriedad, imponia
acatacion... MQQ era un lider indiscutido &n la comunidad. El
desaparecio fisicamente. Pero no pasa un culto, v YO VOy a
menudo, que a €l se le nombre v no pasa un culto donde
aparentemente estd frio esa reunion religiosa v de ahi nace
una sanacion en ese lugar, cualquiera de los hermanos que
estamos presentes ahf le toma el espiritu y a través de esa
persona hay una sanacion, una revelacion, o hay un evento
importante y esc es el legado de MQ ().

... Algunos decian MQQ se volvio loco. Otros no decian nada,
pero vos le mirds y tiene esa potestad. Eatonces él cra asi.
Vos le mirabas v tenias ese pudor /a/ una distancia de tres,
cinco metros. Y mas si te hablaba, te Hamaba la atencion. La

gente comenzo a ir a su casa, ¢l no le famaba a la gente (A)

La quema de las Biblias

La curacion con sal y la quema de las Biblias no se realizan
actualmente. La sal, obtenida de la planta toue, era tradicional-
mente utilizada para realizar curaciones.'"

o1 Miller: Ob. cit, 1971, p. 154
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Es una ordenanza. El junté todas las Biblias en el tiempo de
la Colorada, ach en el departamento Qn/’a, porque dice que
va no servia mas. No es que ya no servia més, sino que es una
orden (A).

Lo que él hace para los que estudian la Biblia esta fuera de
lugar, no esti dentro del contexto biblico. Pero eso es de acuer-
do a la interpretacion que uno hace. Yo que estudio la Biblia,
comparo v es exactamente. Le decian a ¢l que tienen que que-
mar la Biblia v el humo de la Biblia aspirar. Y eso describe en
el Ap()calipsi;. En el Apocalipsis Juan el Tc(.')lovgo en visiones
proféticas quema la Biblia y el humo de la Biblia traga. Esoes

igual (D).

La celebracion del aniversario

Bl aniversatio de la reveaczon fue celebrado todos los anos,
aun cn vida de MQ.

[l [se menciona una fecha] recibio el poder. Un :uio' él se f}JC
con toda la familia a Saenz Pefia para celebrar el aniversario,
a0 93-92. Si, él decia: ‘eso jamas puede olvidarse porque esa
es Ia fecha en que vo recibi el Espiritu Santo y me transfor-

maron’ (A).

La santa cena

El usaba la pastilla por una revelacion al padre de (A) que era
didgcono. A él le revelaron que ¢l tenia que servir la cena. Lue-
o sucia que dentro de los vasitos habia pastillas. Y de esos
rasitos, salian palomas, bandadas de palomas y cuando volvia
al vasito entraba v se convertian en pastillas. Entonces MQ
decia, a partir de ahora podés usar pastillas para la cena. Pero
acordate que esto es fabricado por los cientificos, no es natu-
ral. Acordate que esto se compra, va a llegar un momento en
que no vas a podet comprar y entonces se dael pan. Y la cena
se da agua porque le fue revelado a él mismo. Antes él toma-
ba ¢l vino cuando estaba en la Unida pero luego le fue orde-
nado en un suefio, y el no podia hacer otra cosa. Ademas

COIMO S0MmMos p()bl‘CS Nno tenemos para comprar Vo (B)

-
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El bautismo
El bautismo del Espiritu Santo significa recibir el espiritu
de MQ.

sy

.. era el cumplearios

de un hermano, (B),
v todos fuimos a
compartir ¢l cum-
“leanos de él. Mi
»api se habia levan-
tado v dice ‘gsabe
- qué estaba sofiando
" yo” de un anciano
que trajo un obse-

quio para los jove-

e

nes, tenia atado en
Foto de una reunion con MQ un panuclo, v le
dijo que iba a estar
presente. Esa noche tenfa que terminar a las diez el culto...
Comenzo una oracion, que se hizo cada vez mis fucrte y
algunos comenzaron a hablar en lenguas v otros comenzaron
allorar. Fon vez de que termine a la diez de la noche, salieron
alas cuatro de la madrugada de la Iglesia. Y nos acostamos
utt ratito, vlucgo nos levantamos vde ahi también empezo el
consejo del bautismo del Espiritu Santo v ahi comenzo la
trayectoria de los jovenes también. Y todos los jovenes que
nunca escucharon el conscjo del misionero M(Q) podian decir
como ¢l era) sin embargo nadie vio como era la travectoria de
MQ, v sc¢ ponian a predicar como era la vida de MQ. Y estu-
vicron como dos meses todos juntos y luego se fueron a su
propia casa Y todos tenfan mds palabras como para predicar,
0 para cantar, desde ese momento... Todos sentimos la mis-
ma voz v el mismo Hamamiento. Todos fuimos bautizados

por MQ} (B).

La lucha por la tierra
1 QE ALY Dot T .
Enel85 MQ inicia de nuevo el apoyo de recuperacion de las
tierras porque necesitibamos una fuerza espiritual, porque
enfrentar contra un poderoso del estado v hablar de icual a
igual era para nosotros cosa imposible. Habia un consejo de
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ancianos guiado por él. Era un apoyo espiritual como hay
otros en la provincia del Chaco. MQ mantenia todo en for-
ma secreta para nosotros. Nosotros ddabamos la cara por &l (D).

El habia dicho de que el tema de la tierra que estibimos
peleando habia que trajinar bastante tiempo, porque no ha-
bia coincidencia en la parte espiritual, entonces tampoco en

las cuestiones legales (D).

Recomendaciones de MQ
El decia que iba a venir mucha gente, de aca o de otro

pais, o del interior, hasta va a ir casa por casa como los
morménes ‘pero lo que yo les estoy diciendo, lo que yo les he
demostrado no se vayan a olvidar, si el dia de mafiana ustedes
se olvidan de ese testimonio y se olvidan de mi, ustedes no
van a tener tan lejos su nombre’ (A).
Nosotros sabemos que hubo un dia que ¢l ya decia estas co-
sas que hoy esta aconteciendo: ‘Yo no tengo ningin fichero
de culto, pero cuando se vaya MQ de aqui va a venir mucha
gente donde estin ustedes, el que guarda mis conscjos, mis
palabras, no se va a equivocar. Y el que no obedece se va a
perder. Lo que te dieron en una oportunidad no pierdan por
mas que vengan los que vengan, misioneros, evangelistas,
pastores’ (B).
MQ seguira, ¢l st con NOsSotros, se comunica con NOSOLros,
como una persona mas. Yo no lo estoy sabiendo, estoy en
algin lugar y me doy cuenta que tal cosa ya me dijeron y éste
es el momento, v no me equivoco. Estuve en esa reunion
cumbre de las poblaciones de los derechos indigenas, y me
dio tanta sabiduria que yo pude expresar como indigena de
esta parte de la Argentina. Me sentia fortalecido por la fuerza
espiritual que habia llevado, era todo por MQ, todo fue por
visiones de MQQ, él me marcaba los pasos. Otras poblaciones
indigenas hacen lo mismo. Hay otra gente similar a él en todo
¢l planeta, hay sacerdotes indigenas igual que MQ. En cl pla-
neta todos somos igoales, la misma lucha (D).
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V Reflexiones: la marafia y el orden

Los efectos de la situacion colonial y del coriar o de los
mistoneros pentecostales con las poblaciones indigenas han te-
nido desarrollos de diferente orden dependientes de situaciones
historicas. Marroquin' habia analizado los procesos de cambio
¢tnico y cultural que tuvieron lugar en México a partir del pro-
testantismo fundamentalista que fue desintegrador de las socie-
dades tradicionales. Sin embargo en el caso del Chaco pudo ser
reformulado por grupos indigenas v se configuraron procesos
de resistencia cultural frente a la sociedad nacional.'®

Las condiciones de trabajo y de castigo a los trabajadores
rebeldes implementados por la empresa azucarera fueron parti-
cularmente duras para los indigenas. Cuesta relatar el violento
sistema instramentado por los ducfios del ingenio (sus restos
son considerados hoy patrimonio cultnral del Chéco) que disponia
del territorio y de las vidas, de moneda y.policia propias, y nor-
mas de trabajo extremadamente infrahumanas. El trato hacia los
indigenas ponja de manifiesto el conocimiento de aspectos de su
cultura con los que los administradores operaron. l.a
mlc:rx.ncdmcl(’m de las jerarquias indigenas en la organizacion del

~trabajo es un ejemplo, o la utilizacion de figuras de la mitologia
para atemortizar o justificar desapariciones. Situaciones'pzn‘ecic}ns
tueron analizadas en los ingenios del noroeste argentino por Isla
y Taylor," y otros. Los lideres fueron cooptados o engafiados
para servira la empresa de intermediarios o mediadores, capata-
ces o policias. La percepcion que tiene la poblacion es que di-

chos dirigentes fueron utilizados, engafiados o victimados.
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Enrique Marroquin: Un signo apocaliptico del milenio. Persecucion a los Protestantes Indigenas
de Oaxaca. En /l,_ Barapas (Coord.) Relgiosidad y resistencia indigenas hiacia el fin del milervo
pp. 217-250. Quito, Ediciones Abya-Yala, 1994, pp. 217-150

”V_I//_C/a Barabas: (Coord.) Religiosidad y resistencia indigenas hacia el fir ol mierio, Quito
Ediciones Abya-Yala, 1994, p. 14 ' ,
104 A_Ie/andro' Isla y J. Taylor: Terror e Identidad en fos Andes. El caso del noroeste argentino
Revisia Anding, ano 13, n° 2. Cuzco, Perd, 1995, '
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Sin embargo la actitud de los indigenas no fue pasiva. Se
realizaron varias movilizaciones por las condiciones de trabajo,
constan en los informes policiales, como también las protestas
de colonos por tal motivo. Asimismo existieron vinculos con
quienes participaron en ¢l movimiento de Napalpi. la circula-
cién de indigenas y criollos como hacheros o cosecheros era in-
tensa, asimismo intensa la comunicacidn, dado que el sistema de
contratacion o conchabo implicaba solo la disposicion de mano de
obra temporaria. FExistian vinculos entre unos y otros, y con
pilagaes, mocovies, chulupies y criollos ¢ indigenas de Paraguay.
En algunos casos se compartian ceremonias, danzas, se ampliaban
lazos de parentesco y la tendencia era mas bien hacia la union,
estrategia que suponia una reaccion a la fragmentacion y reduc-
cion producidas por la colonizacion. Las medidas de asentamiento
compulsivo limitaron estas migraciones.

Bartolomé™"® habia sefialado que los movimientos por €l
analizados se originaron en zonas agricolas y no en regiones ga-
naderas o de obrajes madereros. Dicho medio ambiente implica-
ba una concentracion relativamente alta de aborigenes  subsis-
tiendo directamente vinculados a la agricultura comercial y cons-
tituyendo una minoria étnica y cultural en contacto con una cul-
tura local de origen europeo, dependiendo asimismo de sus ma-
nufacturas.

La reduccion de la naturaleza también significod la repre-
sion de sus ritos. Se trataba de impedir las ceremonias donde la
gente cantaba y danzaba durante horas por las noches. El canto
y la danza estuvieron presentes en todos los movimientos
descriptos someramente en este trabajo. Las persecuciones o
cuestionamientos reflejaban la necesidad de ocupar el iempo de
sus cuerpos para el trabajo. El mismo término brazero utilizado
para denominar a quienes se ocupaban de la zafra o cosecha da
cuenta de esa reduccién del indigena a una pieza mas de la
maquina desertizadora. Existian razones econémicas para impe-

105 Bartolomé: Ob. cit., 1972, p. 117
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dir el desarrollo de sus ritos. La pérdida de tempo que significa-
ban vista desde la urgencia productiva de la empresa fue una de
las razones que motivé la exclusion de los indigenas de los inge

(—x

nios del oeste, los cuales optaron por los criollos, especm]mente
bolivianos, supuestamente mas abocados al trabajo v dependien-
e e 106 17 el . 1 3 3
tes del pago." istas expresiones sobre la imagen del indio des-
de laamputada mirada del capitalista, citadas por Beck'”, son un
ejemplo
-.susentido econdmico no es suficiente para hacetlos pensar
en el manana... tritase de una cultura estitica que no se pone
en vibracion al contacto de una civilizacion progresiva... Tras-
ladados a un medio civilizado no asimilan ni los conceptos
minimos de prevision, ni de eficiencia, ni de moneda..."™®
En el ingenio todo se ha modificado... todo ha cambiado,
menos clindio.. No sé si elindio es susceptible de ser civili-
zado. Lo que sé es que en el ingenio no se civiliza... sila curio-
sidad constituye uno de los medios de instruir, hay que con-
venir que ¢l indio se instruird tarde. Nada fe lama la aten-
cion. Nada le interesa... Las mdquinas de las fibricas, que
producen admiracion en el hombre civilizado y habituado a
ver maquinas, no le merecen ni una mirada... Es por eso que
he pensado que el indio significa un anacronismo... es la bar-
batic al lado dc la civilizacion... el toldo frente a la fabrica.'™
Lil ciclo de la naturaleza a la cual el indigena se acomoda-
ba, fue sustituido por el ciclo racionalizante de la empresa indus-
trial cuya logica era exclusivamente econdmica. Ese orden era la
expresion de la civilizacion sobre lo que consideraban la barbarie
o desorden: la naturaleza, lo salvaje, lo étnico. La desertizacion
fue el punto culminante de la naturaleza entendida como barba-
rie. Surge asi la ideografia del Chaco como desierto, un espacio
despoblado, arena, una palabra ontologica, escribe Rosenzvaig, '

19 José Braunstein and Elmer S. Miller: Ob. cit., 1999, pp. 15-16

17 Beck: Ob. cit., 1994,p. 171y 181

1% Alejandro Bunge: Las industrias de/ Norte. Contribucios al estudio oe una nueva ponica
econdmica argentina. Vol. |, Buenos Aires, 1922.

199 {Jnsain: 0b. cit., 1914, p.56

10 Rosenzvaig: Ob. cit., 1996.
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Ia reducciéon econdémica de la naturaleza signific también el
control del cuerpo, del espacio, del tiempo, del conocimiento y
la alteracién del ciclo vital. Berger y Luckmann''! escriben que
uno de los mecanismos mediante los cuales se sostiene un uni-
verso simbolico es la aniquilacion. Esta no es solo fisica. La ani-
quilacién consiste en explicar cualquier fenémeno desde el or-
den cognoscitivo y normativo dominante.

Arengo,""? citando a Niklison,'"* sefalaba que en los cen-
tros de trabajo, los indigenas se presentaban como trabajadores
sin creencias o supersticiones y asi es como ellos fueron conside-
rados: puramente y simplemente trabajadores. Esto constituye,
segan la autora, un indicador de los cambios culturales que surgirian
de su experiencia en los ingenios. Sin embatgo la condicion para
seguir sobreviviendo en muchos casos fue la manifestacion puablica
de la negacion de su propio ser, es decir la invisibilidad.  fichero, la
Biblia, el certificado de trabajo, es decir los papeles escritos, repre-
sentaban el nuevo orden cognoscitivo y normativo, salvoconductos
visibles para la sobrevivencia. T.a obtencion del fichero significo la
posibilidad de poder realizar ceremonias en lugares visibles destina-
dos a tal finy evitar problemas con las autoridades para quicnes, aun
la accion protestante provocaba sospechas.

Tal documento fue particularmente pertinente en dreas aisla-
das donde algunos oficiales locales ejercian su autoridad so-

bre fas comunidades indigenas interrumpiendo las reuniones

publicas no-autorizadas."* '*

En mi disertacion (1967) sefialé que la accion de cerrar los
cultos por parte de una policia prepotente, las normas pro-
vinciales que prohibian a los indigenas abandonar la provin-
cia durante la cosecha del algodon, la sospecha, en general,

11 Peter L. Berger y Thomas Luckman: La construccion sock/ oe fa reaicad. Buenos Aires,
Amorrortu, 1998, pp. 147-148

112 Elena Arengo: Civilization and s Discontents. History a//d Aboriginal Identity in the Argentine
Chaco. Tesis de Doctorado. Universidad del Estado de Nueva York, 1996, p. 108

3 José E. Niklison, Los Tobas. [Departamento Nacional del Trabajo, Buenos Aires]. Universidad
Nacional de Jujuy. San Salvador de Jujuy, 1990, p. 96

"1 Traduccion de fa autora.

115 Milter: Ob. cit., 1999b, p. 8




de la accion protestante, todo sirvié como un telon de fondo
restrictivo que pudo haber dado al movimiento de culto mu-
cho de su empuje motivacional inicial.'™

M{Q disponia de la Biblia v de la bandera como emblemas
legitimantes ante las autoridades pero hasta Gltimo momento no
acepto la supeditacion a jerarquia evangélica alguna. Las expre-
stones de los cultos fueron consideradas por los pentecostales
como paganizadas expresiones de la fe. 1.a comunicacion se es-
tablecia directamente con los espiritus sin intermediacion de je-
rarquias fueren blancas o tobas. Los datos registrados permiten
suponer que MQ difundioé la danza, especialmente la ronda en los
cultos chaquenos, el elemento mas polémico. También se atribu-
ye un upo de baike a Pedro Martinez. Fxistieron vinculos muy
tempranos entre Pedro Martinez y MQQ. LLa danza estuvo presen-
te en todos los movimientos que tueron mencionados a lo largo
de este capitalo.

No tuvo una estructura jerarquica, como si la hubo —tal
como lo senalara Idoyaga Molina''- en el movimiento de Luciano,
quien dejaba en cada asentamiento Jocal Delegados o Capitanes, a
quicnes daba instrucciones emulando el modelo de organizacion
del trabajo en los ingenios.

Iin el siguiente capitulo intentaremos esclarecer, a partr de
testimonios y distintas fuentes documentales, los significados atri-
buidos a la danza en diferentes épocas, a los efectos de poder com-
prender por qué razon constituyd un clemento central en el culto /

movimiento de MQ v en otros cultos/movimientos de la region.

"7 Traduccion de la autora.
"7 |doyaga Molina: 0b. cit. 1994, p. 51
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Capitulo 2

Danzas ceremoniales, 4arboles sagrados
y €OSmos

£3los espiriins... rwelan con el vienlo,

lo siguen y producen fas mismos sonidos gue la lormenla,

allos danzan en ronda alyededor de las folderias o de los 10/dos...
Lelleschi’

0 la danza se nnen lodos los espivilus bienos a ravés de ls doves
qie han recibido las personas,
e 1l instancia es la danzu de los espiritus, por eso esa fiuerza” (D)

I La lucha por los sentidos: participantes,

observadores y contextos

Para comprender, al menos en parte, el sentido de la dan-
7a, se hacia necesaria una mirada retrospectiva que flumina he-
chos v detalles que posibilitan su comprension. En los relatos
que se hacen sobre las danzas a veces no hay coincidencias en
sus significados presentes y antguos, tanto en textos €sCritos como
en testimonios orales. Sin embargo, hay elementos que se man-
tienen vivos en la memoria, aunque no se recuerde o se explicite
que provengan de pricticas similares en el pasado. Algunas dife-
rencias también se deben a las propias historias locales e indivi-
duales, o a los enfoques ideologicos con que fueron realizadas
las investigaciones en diferentes lugares y momentos de la histo-
ria toba.

Fintender la historia como narracion -afirmaba Guber®-
no necesariamente se opone a la nocion de historia como co-
nocimiento fidedigno y cientifico del pasado, sin embargo per-
mite incorporar sus sentidos. En sociedades con marcadas

1 Pelleschi: 1897 Los indios matacos y su lengua. £n Bolehin del instituto Geografico Argentino,
XV, 559-622, XVill, 173-350. Buenos Aires, 1897, p. 94
¢ Guber: Ob. cit., 1994, pp. 27-30
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discontinuidades institucionales, el almacenamiento del pasado
apela a veces a modalidades clandestinas, que transforman a su
vez el sentido de lo almacenado, también pueden guardar y re-
crear ¢l pasado los nombres, las cetemonias, el cuerpo. Pueden
aparecer sentidos significativos que permanecen ocultos en el
habito sin alcanzar la superficie reflexiva de la conciencia, o pue-
de que el discurso los eluda por diferentes motivos, 1a transmi-
sion del saber, en algunos casos, entrelaza de manera inextrica-
ble, la expresion oral y el gesto.®

Transctibo, a continuacion, algunos testimonios tobas so-
bre la danza v sus significados, que se intercalan con otros testi-
monios, especialmente de autores que los documentaron en el
siglo pasado y en las primeras décadas de este siglo, a los efectos
de que puedan hacerse visibles las semejanzas y diferencias de
visiones e interpretaciones actuales y antiguas. Fn todas las cere-
monias antiguas la danza estaba presente, existian diferentes
modalidades y significados y es posible afirmar también que te-
nian un cardcter ceremonial.

D (traduce a A)- Le conté su mama que habia hombres que
lamaban redam, que tenian podetes sobrenaturales v eran ca-
paces de subira un drbol o cualquier peldaiio. Esos hombres,
cuando habia alguien enfermo en la comunidad, se reunian v
empezaban a danzar. Se ponfan algo en la cabeza, Ocurria a
la noche.

- ¢Qué s¢ ponian?

D- Era una especie de tejido tipo lana que ellos hacian que
tenia una caracteristica igual que la escarapela. Con el cardo
se hacian esas vinchas de color colorado, azul y amarillo. Los
caciques usaban ese tipo de lana cuando danzan v cantan.
Colorado era de Ta fruta de la tuna. El amarillo de la ciscara
del drbol de la mora. Se hervia v s¢ obtenia el color amarillo.
Y el azul de la salvia, de la fruta de la salvia.

- ¢La danza que hacian los velam como se lamalya?

3 Arno Yogel, Marco A. da Silva Mello y José F. Pessoa de Barros,: A Gatinha-DAngola. hiciagéo
e.loentidade na Cultura Afro-Brasierra. Rio de Janeiro, PALLAS, 1993, pp. 31-32
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D- Nuasotaac. Bra similar al actual. Cada
familia tenfa su propio velam que guar-
daba a la familia. Pero cuando alguien
se enfermaba se reunian todos los
velam. Habia cuatro o cinco médicos
danzando alrededor de ese enfermo.
Elios sabian donde estaba la enferme-
i dad v la extraian con su propia boca. Se
danzaba en la casa de la persona enfer-

ma. Habia canciones sagradas para eso.

- cUsaban los tegete?

D- si, era un mate grande (¢hemar) Con

Tegete un palo que lo sostenfa. Se le ponia
adentro la fruta del pelac (me la muestra, pues muy cerca dela
casa, en un matorral, tenfa esa planta) Bl fegefe viene a ser

todo.

Danzas para curar
Karsten*afirmaba .
que la danza era const
derada uno de los reme
dros mias clicaces, espe
cialmente entre Tobas v
Matacos. Los tobas bo-
livianos, in\fcstigad()s:~
por este autor entrc;
1911 y 1913, lamaban

nahot démnaran ala danza 757

con la cual conjuraban A Nabit dénnaran, danza nocturna de los tobas.
los malos cs‘pfrituq Sela  (Dibujo de Wasstrdm en Karsten, 1932, p.147)
llevaba a cabo en ocasio-

nes especiales. La gente se reunia en el atardecer en un lugar
abierto v se saltaba alrededor de la persona enferma, mowendose.ha-
cia delante v hacia atrés, hacia la derecha e izquierda con las rodillas

4 Rafael Karsten: [ndian Dances in the Gran Chaco. Helsingfors. Centraltryckeri, 1915, pp. 4-5y
11-12
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d()l‘)laclas. Se acompatiaba ta danza no sélo con la agitacion del zoere
iqmo también con cantos, fuertes gritos. Se inclinaban canmndol;o—’
ore el enfermo utilizando ciertas palabras de °F V' agits
Zegete sobre la parte del cuerpo en %13 ]( lb.]. “d L P(’dff \ anco '(:]
; 0 la que estaba ubicado el mal. I3
canto, ¢l soplido, la succion v la danza cran formas utilizadas para
expulsar a los espititus que habian penetrado en el cuerpo. LLos ma-

tacos desarrollaban una danza similar que se denominaba nabiitsak.

Danzas de iniciacién
Segin Meétraux® para convertirse en médicos,® hacia falta
saber dos danzas: habot y /asor sonran, las dos, seein este autor
. . ‘ ’
h“lbl.d}] sido tomadas de los Matako, entre quienes la palabra ahor
stgnificaba espiritu. Las mujeres también podian convertirse en
7
maoas.”’ 117 N 3 - s ]y . { {
magas.” lgual que los hombres, debian subir a un algarrobo v alli
entonar ¢l canto que ¢l espiritu le revelaba,

Las danzas ceremoniales en tiempos de recoleccién

AR (e UEY fe [y (- 1 S
A- Hacen una reanion mucha gente. Todos cantan. Se ama

il e s .

baile sapo” nomi. Bs como una ronda. Fisto ¢s en este siolo
ste siglo,

Cu e . .
“nando yo tenia quince anos y MQ) veinte, entrd ese baile Sapo
de wichi. Cuando terming ¢ corte de cafia v o wichi viene a
trabajar, entonces ¢l entro a ese lado donde estan cllos. Entonces
pusicron la ropa de wichi, asi pintados. Se integré ¢l al puchlo
wicht, le hicieron casar con una wichi®, Y ente mees, cuando tect-
bi6 palabra de Dios, regreso a estos lugaves. Aqui, en La Colora-
da, conocid a fos wichi. Lo visticron, 1o INCgraron comeo un

wichi. Se fue a Bartolomé de las Casas,

?ﬁgﬁjngslt;gwa?n;dgz d, ‘g;lzf;(;%réplr/e Toba-Pilaga (Gran Chaco)”. Antlropos, 32:171-194;
¢ Este {érn_*u’nq es utilizado por Métraux: “medicine-man.” Actualmente es muy coman que la
/_)ob/acmn /n_d(gena denomine “medico” al pi "oxonacy "doctor” al profesional en la ciencia médica
"Karsten utiliza el término magicienne. '
& Testimonios posteriores recogidos en Bartolome de las Casas afirmaban que fa mujer de MQ,

con la que vivio en ,_formosa, era toba. Sibien esta persona que da este testimonio es un anciano
que conocio muy bien a MQ.
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- Coémo se pintaban?

A- Se pintaban del color mismo de la tuna, blanco v colora-
do. La cara de colorado. Se colocaban adornos en la cabeza,

en los tobillos v en las munecas.

- Los tatuajes que se hacian en la cara geran de color rojo?
A- Si, como los wichi. La danza se hacia aci también, cuando
vienen los wichi, en el tiempo del ingenio.

- ¢El nombre era el mismo?

A-Si, nomi.

- ¢Qué llevaban en las manos?

 A- Las pezufias de Ias ovejas. El tegete era para los meédicos.

Cada noche danzaban. Esa danza se lamaba nomi. Danza-
ban con los brazos entrelazados. Era fuerte. Habia que tener
estado fisico. Habia que saber danzar. Como regimiento. Yo
alcancé en Tucuman la nomi. Y cuando encontramos a la
gente de Formosa, de Hspinillo, todos se fueron para Salta,
para la zafra de la cafia. Y ahi encontramos gente pilaga,
chulupi, wichi, todos danzaban lo mismo.

- Pero, ¢esa danza ¢s toba?

D- No, es natural, se encontraron y se dieron cuenta de que
ellos también sabian. La misma danza.

N
- sHaciendo una ronda? ¢Alrededor de un arbol?
A-De una plantita rofnosiaxaig, se rozaban con esa planta. Sc
cree que el arbol daba energfa, tenia fuerza, y que los hom-
bres al tener contacto con ese arbol recibian esa misma ener
ofa, esa fuerza, Jaiaxac. L.a nomi sc hacia de noche, comenza-
ba a las siete de la tarde mas o menos.
- En los primeros tiempos del ingenio ¢danzaban todos nomi?.
A- Si, todos juntos. Cuando hay trabajo se hacia esto. Fn los
primeros tiempos no se permitia y nos persegufan. Después,
en el cuarenta, Pedro Martinez pidid que nos dejara tranqui-
los. Antes habfa otro cacique con mis poder. La danza de los
wichi era una ronda grande alrededor de la plantita, Wichi,
pilaga, churupi y toba, los santiaguefios también. s puntero
el toba, el arbol simbolizaba el amor. Los colores eran los
mismos que los wichi. Azul, amarillo, rojo. Los colores usa-
ban los médicos.

()
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- En esa danza glas mujeres vy los hombres se podian tocar?
A- Unicamente en la nomj se podian tocar. En la nomi habia
un puntero, es como un guia (matqgula‘ar), en la mano leva
un baston, no, no lleva baston, es un sonajero que son las
pezutias de las ovejas. Uno detras del otro. La mujer va al
lado del hombre. S tiene novio lo puede tocar. También se
hacian danzas antes de Jas cosechas. Para que la familia pueda
comer. S¢ danzaba siempre para algo especial para que el al-
garrobo tenga buen fruto, parta que haya miel en el monte
]%ll':l‘]ﬂ tamilia. Siempre se danzaba para ;dgo especial de cada
ocaston. Bl palo borracho, s¢ hacia su propia bebida, la chi-
cha, para algo espiritual. ,

- 2Como era esta danza?

-Cuando ‘hncc ctecto Ta bebida uno toma el fesete y empicza a
danzar. ista danza no se lamaba nomi SINO wdiacoxor para
que hava alimento. De noche. Hacian una ronda entre los que
toman, unos diez, no se abrazaban. Uno atrds del otro, S
gozaba. Danza uno atris del otro, a mujer no participala.

L natacosor © permitfan ¢ ]
aracggor no le permitian a la mujer, porque 1o ¢s jucgo.

, Lin un comentario sobre las danzas para promover la ferti-
lidad, Karsten” describié una danza espectal Hamada nowsr. Fra la
gran fiesta de danza de los tobas. Tista danza, que se realizaba
para “;117111';11‘” alaalgarroba (wiapilif map) comenzaba antes de
que Ia fruta madure y continuaba toda la estacion. Seotn este
autor, subyace a esta costumbre una definitiva idea rcl;riosa: la
idea slc que tanto animales como plantas estin ;mimado: porun
?S])lll‘ltu que causa su crecimiento y los lleva a la madurez. Esta
1c.]ea es sostenida con respecto a ciertos arboles silvestres espe-
cialmente aquéllos que constituyen los principales alimen,tos el
chanar, la algarroba. De sus frutos elaboraban una bebida f’cr—
ment'ada considerada sagrada pues inducia el buen espiritu. Los
dancistas se movian en circulo mientras cantaban con los brazos
entrelazados en la cintura, hacia la derecha e izquierda y, al nﬁil%—
mo tiempo, hacia el otro extremo del lugar. Las mujerés obser-
vaban mientras los hombres mayores bebl’an la aloja (maphy).

® Karsten: 0b. cit, 1915, pp. 15-16
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Métraux," v luego Karsten,' en una cita de Miller'? reali-
zan los siguientes relatos sobre la fiesta de la algarroba, que
involucraba entre otros elementos y actividades, la danza. Se su-
pone que la danza era tan importante para la preparacion de la
bebida como las actividades mecanicas.

Las vainas de la algarroba son machacadas en un mortero y
mezcladas con agua caliente en una botella 0 en un improvi-
sado recipiente ahuecado hecho de piel cuadrada de vaca o
de cabra con los bordes levantados del suelo (Abipdn, Mocovi,
Choroti). [Toba también, aunque Métraux no lo mencional.
Algunas veces, para acelerar la fermentacion, agregan una
pequedia cantidad de algartoba machacada que ha sido mas-
cada por mujeres ancianas.
Los hombres cantan, sacuden pezunias de ciervo o sonajeros
de calabaza v tocan los tambores toda la noche alrededor de
la bebida para acelerar la fermentacién magicamente y tornar
la bebida fuerte. Estos titos son considerados tan importan-
tes como las actividades mecénicas.

A las mujeres jovenes no se les permite participar en la
reunion de la bebida, aunque las mujeres ancianas se encar-

gan de los hombres y algunas veces cantan o danzan.

La reunion dura tanto como la bebida, algunas veces vatios
dias... Muy frecuentemente aquéllos que alimentan algun enojo
se destacan en el excitamiento general y descargan sus senti-
mientos reprimidos. Insultos y amenazas se intercambian y
comienzan las peleas, las cuales, como siempre, raramente
terminan con heridos gracias a la vigilancia de las mujeres,
quienes controlan que no caigan armas en las manos de los
hombres y rapidamente intervienen para prevenir queg la dis-
puta verbal devenga en un peligroso alboroto. Cuando un
hombre se pone insoportable, sus paricates lo llevan a su
choza, adonde duerme hasta que se le pasa el efecto de la

0 Métraux, A: Ethndgraphy of the Chaco. En J. Steward (ed.), Handbook of South American

Indlians, vol 1, parte 2:197-370. Washington, D.C. Bureau of American Ethnology, 1946%, pp. 349-
350 :

11 Rafael Karsten: inoian Tribes of the Argentine and Bolivian Chaco. Helsingfors. Akademische

Buchhandlung, 1932, pp. 163-164

2 Eimer S. Miller; Shamans, Power Symbols and Change in Argentine Toba culture. American

Fthnologist 2.(3): 477-496, 1975, pp. 19-20
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bebida... Los curanderos probablemente toman ventaja en
una fiesta de bebida para dafiar a sus enemigos.

Durante la estacion de la algatroba, las fiestas son sostenidas
casi continuamente, y estas fiestas son principalmente cele-
bradas con encuentros de bebida y danza... Los Tobas (sic)...
llaman a esta danza Nahott. Esta es una danza circular; en la
danza los hombres se disponen en circulo y rodean con sus
brazos las cinturas de los otros, moviéndose en ronda hacia
la izquierda y hacia la derecha al ritmo del canto.

"S6lo los hombres solteros realizan estas danzas, los ancianos
estan constantemente ocupados ¢n beber la bebida del alga-
rrobo. A las mujeres solteras se les permite estar presentes,
pero... no es una norma que ellas tomen parte en las danzas,
aunque el cortejo estd conectado con ellas.’

Armott" escribe que aunque se mantenia como regla la
monogamia y ¢l matrimonio permanente entre los adultos de
cada tribu en el Gran Chaco, durante la época de recoleccion de
frutos campestres se daba a los jovenes mayor libertad en el te-
rreno sexual. Durante la danza las muchachas se ubicaban una a
una a espaldas del joven que habian clegido y danzaban hasta
muy avanzada la noche. Luego se retiraban juntos. Grubb' deta-
lla una Kyasya, registrada en 1893, fiesta que los Lengua realiza-
ban en las diferentes estaciones del afio, relacionada con la ferti-
lidad y la provision de alimentos. Este autor supone que original-
mente tenia que ver con las estaciones del afo, pues quien se
ubicaba en el centro del circulo apuntaba sucesivamente hacia
los cuatro puntos cardinales.

13 Traduccion de la autora.

" John Arnott: La vida amorosa y conyugal de los indios del Chaco. Revisia geogrdfica americana
[Buenaos Aires] 26:293-303, 1935, p. 293

' Wilfred B. Grubb: Un Fueblo Desconocido en Fierra Desconocida, Asuncion, CFADUC y la
Iglesia Anglicana, 1993, pp. 112-116

90

Las danzas de las mujeres y la fertilidad

Al término de la estacién seca, las mujeres tobas se re-
unian bajo la guia de un chaman y durante la danza se arrojaban
al suelo como poseidas por una repentina enfermedad (Métraux
denomina enfermedad al estado de trance). Los hechiceros trata-
ban de curarlas mientras otros daban vueltas alrededor; golpean-
do el suelo, cantando y sacudiendo sus #egere.'® En algunos casos,
la pubertad era celebrada entre los tobas con la danza nahott,"”
escribe Karsten."

Dibujo de Wasstrom en Karsten, 1932, p.85

Habia una danza que era de mujeres: las mujeres se coloca-
ban en filas como enfrentadas, entonces se acercaban alas de
la fila opuesta y luego estas ultimas danzaban. Nasoté se la-
maba. Eso se hace para que los hijos no sean débiles. Unica-
mente con mujeres jovencitas, diecisiete, dieciocho anos. Se
lo hacia en una canchita. Eso le daba a fa mujer cualidades
[para] que cuando tengan hijos no tengan dificultades. Lo
hacian de noche (A)

18Alfred Métraux: Fstudios de Etnografia chaquense. Anales del institilo de Flnogralia Americana
[Mendoza], 5:263-314, 1944, pp. 298-299 B .

17 Del mataco nahot o nalit que Karsen traduce como espiritu maligno.

'8 Karsten: Ob. cit,, 1915, p. 29
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Otros objetivos de las danzas ceremoniales

Entre Jos tobas, la unién de un hombre y una mujer era
ocasionalmente celebrada con la danza nabotti 1.a pareja se
ubicaba en el centro del eirculo junto a un’ gran fuego y los de-
mas danzaban y cantaban a su altededor. Los tobas danzaban
nami en toda celebracion que involucrara a toda la comunidad, la
eleccidon de un nuevo jefe, o antes de una guerra, por ejemplo. La
aparicion de las Pléyades también era ocasion de festejo en las
tribus Guaycuries.™

Dobrizhoffer’’ describe escenas de danza entre los
Abipones. Cuando éstos sentian amenazas de un peligro inmi-
nente, consultaban a sus chamanes femeninos, quienes se junta-
ban en una choza y pasaban la noche batiendo sus tambores,
“grutiendo” encantamientos que acompafaban con un conti-
nuo movimiento de los pies y un agitar de brazos. Al dfa siguien-
te “las cantoras” recibian algin presente y eran preguntadas por
lo que habia dicho el abuclo.?

De acuerdo al t¢stimonio del Padre Remedi® Jos matacos
tenian una fiesta en la cual el “diablo” salfa del bosque y bailaba
con la gente, divirtiéndola con sus saltos y travesuras, luego to-
dos callaban y esta “encarnacion del Dios™ profitizaba acerca de
la préxima cosecha, la abundancia de la caza y las inminentes
enfermedades. Cada uno podia consultarlo acerca de su futuro.?
Joaquin Camafio describe una fiesta en la que se danzaba, atri-
buida a los Paisanes y Atalalas que tenfan estrechos contactos
con los Tobas. La danza estaba presente y el que desempefiaba el

9ibid: p. 31

2 Métraux: Ob. cit. 1996, p. 229

21 M. Dobrizhoffer: Historia de Abiponibus, equestri, bellicosaque Paraguariae natione; Viena,
1784, p. 83 .

2 En Métraux: Ob. cit., 1944, pp. 306-307

#S. A Lafone Quevedo: Los indios matacos y su lengua por el P Joaquin Remedi Ord. Seraf
misionerc apostolico, con vocabularios ordenados por.. En Boletin del Instituto Geogrdfico
Argentino, XVII, 331-362, 1896, p.348

2 Remedi utiliza, en el mismo texto, armbas denominaciones sefialadas entre comillas.

2 En Métraux: Ob. cit. 1944, p. 309
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papel de “diablo” que Hamaban Gos era el que libraba de enfer-
medades, concedia Hluvias abundantes, etc.”

II Los pi‘oxonaq, las danzas y los ciclos de la
naturaleza

La espirilalidad popedar y la tengra
se nituraron como wia rebelion en sitencio””
Rosenzrag

Los pi‘oxonag, sin duda, constituian una figura central en
todos los ritos antiguos en los cuales la danza estaba presente.
Iin estas ceremonias, se condensaba el sentido de la vida indige-
na. [.os pi‘oxonag, chamanes toba, han recibido innumerables de-
nominaciones por parte de los blancos. Para los primeros misio-
neros tenian una esencia demoniaca, como toda manifestacion
de la naturaleza y de lo diferente. En Karsten y Métraux es fre-
cuente la denominacion reduccionista de curandero (sorverer), o
médico (wedicine-man, homnre-mriédecine). Para Karsten, elestado de
trance es un estado de enfermedad, atribuido a los malos espiri-
tus, que debia ser curado. Como resultado de la mirada del blan-
co, y de algunos estudios que les atribuyen ese caracter, actual-
mente los tobas y otros indigenas chaquerios utilizan la palabra
castellana wédico (doctor se denomina al profesional) cuando se
refieren alos pioxonag, el cual es diferenciado en el habla cotidia-
na del pastor.

La imagen del p/ ‘oxonag como curador/dafador® despo-
jada de sentido es muy frecuente en la literatura de este siglo y en
la visién cotidiana del blanco. En realidad el pi'oxonag tenia una
mision mas holistica: era sobre todo guia v custodio de su comu-
nidad, quien orientaba en la busqueda de alimento, en tiempos
de peligro y confusion, quien interpretaba los suefios, quien con-

2Joaquin Camario: Etnografia rioplatense y chaquena. Revista de la sociedad oe Amigos ok fa
Arqueologia de Montevideo. Yol. 5: 309-43. Montevideo, 1931, pp. 341-343

27 Rosenzvaig, 0b. Cit., 1996, p. 467

2 Alessandro Lupo (1992) analiza la idea de la ambivalencia en el significado del mal en los
nahua de México.
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ducia a las puertas de lo sagrado a través del éxtasis (nonaxac) v
responsable de mantener la armonia en todos los aspectos.”
Muchos tobas coinciden en tales caracteres de estos lideres.

Ll pr “ononag o actuaba solo, v sus actividades se desarrolla-
ban siguiendo el ciclo de la vida de la comunidad, entendida -la
comunidad o habitat- como paisaje viviente™ en un continuo natu-
ral-humano-espiritual, no como categoria construida a partir de la
economizacion de la naturaleza. La comunicacion entre el hombre
y la naturaleza no estaba limitada al chaman, involucraba una
interaccion directa y diaria para todos. Habfa sefiales a las que esta-
ban atentos y aun sigue siendo asi, ¢l canto de los pajaros por ejem-
plo. La danza se realizaba en conexion con los mas importantes
acontecimientos de la vida de una persona, en relacion con el ciclo
anual de una comunidad y en estrecha conexion con el ciclo de la
naturaleza a la que el hombre se acomodaba: la estacion del chanar,
cl algarrobo, la muel silvestre, la caza, la pesca.

Lin general, muchos aspectos de los ritos tobas tra-
dicionales se sintetizaron en los cultos actuales. La reduccién de
los espacios de expresion al espacio del culto (considerado espa-
cio legitimo) tuvo este efecto. Alli tienen expresion las danzas
que antiguamente se realizaban para promover la fertilidad, con
una finalidad erética, para realizar curaciones, celebrar aconteci-
mientos especiales de la comunidad como casamientos, camplea-
fos, y la basqueda de soluciones alos problemas de subsistencia,
asimismo la interpretacién de sueios y visiones. Algunas citas de
la Biblia y 1a prédica apocaliptica estarian apoyadas en la mitolo-
gia tradicional que plémten cataclismos cosmicos por agua, fuego
y enfermedad, la posibilidad de cambio de mundo como ocurria

en Jos tlempos miticos. il

» Elmer S. Miller: Simbolismo, conceplos de poder y cambio cultural de los tobas del Chaco
argentino. En Hermitte, £. y L. Bartolomé (comp.) Procesos ok articulacion socidl, pp. 305-338.
Buenos Aires, Amorrorty Editores, 1977, p. 306 y Ob. cit., 1979, pp. 29-30

® Rosenzvaig: Ob. cit., 1996, p. 11

¥ 1992 Dream, Shamanism and Power among the Toba of Formosa province, Argentina. In:
Langdon, E.J. and G. Baer (ed.) Portals of Power, Shamamsm in South America. Albuquerque:
University of New México Press, pp. 149-172, 1992, p. 153
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III Las fiestas sagradas y las danzas nomi y nasoté

F punto de unicn con la naturaleza p ef nids alld es la fiesia,
SInlesis de lodas las Jormas expresivas
Bstela Ocampo”

Salvo algunos testimonios registrados en el siglo pasado
sobre las fiestas, en la mayoria de las investigaciones poca impor-
tancia se asigna a los rituales en los que interviene la danza. El
éxtasis (ntonaxac) v 1a vision son vinculados a la enfermedad o se
consideran medios de evasion. El salto o baile en ¢l lugar, fue
frecuente en los cultos del toba Pedro Martinez v del pilaga
Luciano y actualmente visible en los cultos en general. Pero lo
que introduce y sostiene particularmente MQ en los cultos es la
ronda o rieda también lamadas nowri o nasote, nombres con que se
las designa actualmente, a diferencia de otros cultos sincréticos
documentados en la historia.

La danza nomi, que por su descripcion coincide en algunos
casos con la nabétti o nasoté, joliks de los chulupi o katinah de los
matacos, tenia el sentido de promover la fertilidad, ¢l erotismo
estaba presente en estas danzas, pero también en el mismo con-
texto se podian predecir ¢ influenciar acontecimientos en el or-
den social y natural. No hay coincidencias con respecto a su ori-
gen: Métraux afisma que es de origen choroti y Karsten toba
(joloki significa la danza toba). Testimonios indigenas le atribu-
ven distinto origen, también se dice que es una danza natural en
todos los indigenas de la region. Tampoco hay coincidencias exac-
tas en la descripeidon. De hecho existia un sentido comuan y por
tal motivo como se ha documentado, a partir de la intensa comu-
nicacion establecida en todo este siglo en tiempos de tala, de
cosecha o de zafra, se compartian las danzas, los ritos v se
intercambiaban nombres, elementos v objetos ceremoniales. 1a

danza nomi alrededor de un arbol era compartida por chulups,

%2 Estela Ocampo: Apolo y La Mdscara. La eslélica occidental frente a 1as practicas artisticas de
olras cufturas. Barcelona, Icaria, 1984, p. 10
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pilagis, tobas y wichis en tiempos del ingenio azucarero. Las des-
cripciones de la danza nasote y nomi son pagecidas y con idéntico
sbjetivo. También es semejante la que hace Karsten sobre esta
danza en los tobas bolivianos.

Algunos atribuyen a la nowi (ronda o rueda) Gnicamente un
sentido tradicional erdtico, y se la distingue de otras danzas. El
baile sapo es una denominacion actual de origen blanco, tal califi-
cativowesponde a los movimientos de la danza que, en muchos
casos, se pretende asimilar al significado de la danza nomi o nasote.
Sin embargo ésta estaba vinculada tradicionalmente a ritos de
transicion y renovacion. Era la gran fiesta de los tobas especial-
mente en la estacion del algarrobo, arbol mitico considerado sa-
grado y fuente principal de alimento, con el objeto de promover
la fertilidad. Coincidian estas fiestas, también, y en el mismo
sentido, con una mayor libertad sexual. Varios autores describen
una danza semejante en distintos pueblos chaquenses, sobre todo
en la época de recoleccion de frutos. Se realizaba también la dan-
za nond en distintas ocasiones de la vida de una comunidad como
la eleccion de un nuevo jefe, o antes de una lucha. No tenia una
sola significacion.

Ortras modalidades actuales son parecidas a las danzas an-
tiguas, ocurren al mismo tiempo que la nowi: para realizar cura-

.clones alrededor de Ja persona enferma efectuada por quienes
tienen ese poder; la danza de pares, hombres o mujeres, el salto,
por cjemplo. Algunos afirman que la danza zomz sc llevaba a cabo
para atraer a los buenos espiritus v alejar a los malos espiritus
que danzan de noche. Karsten hace pesar el argumento de que el
objeto fue primordialmente alejar los espiritus de los muertos

durante la noche: es en esa instancia que pueden actuar los ma-

los espititus provocando la enfermedad v el infortunio. Sin em- .

bargo, para los tobas, no existia la muerte como una dimension
muy diferente de la vida, y menos un sentido del pecado y de un
territorio para expiar las culpas. Métraux opina que los indigenas
no vivian en temor constante de los espititus como algunos au-
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tores afirmaron. Actualmente, las ceremonias en las cuales estan
involucradas las danzas se realizan generalmente de noche, pero
depende del contexto. Miller™ observé la realizacion diurna de
la 120227 en distintos lugares a comienzos de los anos sesenta. En
Bartolomé de las Casas (Formosa) debido a continuas persecu-
ciones de gendarmetia y policia se comenzaron a efectuar de dia,
segun testimonios.

Por cierto, las diferencias entre las imdgenes, representa-
clones e Interpretaciones ponen en evidencia sobre todo la dis-
paridad ideologica de quienes querfan esclarecer ¢l significado
de la danza. Lsta claro que también ocurrieron cambios como
resultado de la colonizacidn, por el desplazamiento y comunica-
cion continua de distintos pueblos indigenas en tiempos de tala,
cosecha o zafra. Vale notar asimismo que, en el desarrollo de los
movimientos indigenas llevados a cabo durante el siglo veinte,
descriptos anteriormente, en todos tuvo la danza un lugar pre-
ponderante.

Métraux™ al referirse a las flestas y ceremonias en América
Latina en las cuales estaban involucradas las danzas sefialaba que,
si bien éstas pueden tener un cardcter profano —tanto como el
canto- frecuentemente tienen una eficacia magico religiosa y son
realizadas para influenciar la naturaleza y lo sagrado. Fin el Cha-
co tienen un definitivo valor ceremonial: se realizan en conexion
con los mas importantes acontecimientos de la vida de una perso-
na o del ciclo anual de una tribu, y han tenido una relevancia inmen-
surable en los movimientos revivalistas de América Latina.

El valor mistico de la danza es ilustrado por la casi mérbida
importancia que asume en los movimientos revivalistas de
América Latina. En el siglo X VI, tanto como en los recientes
antos, los Guarani recurrieron a una frenética danza a los efec-
tos de alcanzar la Tierra-Sin-Mal. Tan grande era el poder

¥ Elmer S. Milfer: 0b. cit., 1995
% Alfred Métraux: Religion and Shamanism. En: Steward, J. H. (ed.) Handbook of Souil American
/nalans vol. 5: 559-899. Washington, D. C. Bureau of American Ethnology, 1949, p. 584
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que clios atribuyeron a la danza que estaban convencidos de
que solamente si podian sostenerla ellos v su espacio cere-

monial volaria hasta ¢l cielo.™

IV la danza, los cuatro vientos y la imagen del
COSIMOS

No Sontos de 1na especic distinta de la especie a la cral perfesece la arena que pisamos

)1 1o que tagan sobre innestras cabezas. Fsiamos corliados en la misnia lela, ) on
Todias paries,
en clalgnior 1ieon de esa tema, la lele inlervione en la danza.

Lrigagine lo expresa asic Lo maleria 1o os inerfe. fxtd vita pes actied.”

Michael! Tlbor”

Lis posible suponer una relacion entre las danzas y la con-
cepcion del tiempo, del espacio y del ciclo cosmogdnico. A estos
ciclos respondian las danzas en estrecha relacion con el ciclo
vital. Tin una revelacion a MQ, de acuerdo a algunos testimo-
nios, le tue mostrada una gran Biblia en cuvos extremos debia
marcar los cuatro vientos que representan las orientaciones es-
paciales v las estaciones del tempo. Ta idea es que en el viento
esta eserira la historia: el pasado, el presente y ¢l futuro. En cier-
tas ocasiones s¢ mencionan algunos parratos de la Biblia como
metifora de suenos v visiones en los que se reciben mensajes.
En aleunos relatos se menciona a los espivitas grenaguiaxaic v
gasoxonaxa, de las nubes (o) v el viento (Zaf), v se relaciona a

MQ con el espiritu santo.

M) decia ‘el que estd hablando es el espiritu santo, entonces
vo le digo a ustedes.” Fil te cuenta primero en el suefio v des-
pucs va ala Biblia. Porque ¢l cuando recibio dice que le mos-
traron una Biblia grandota ‘tenés que marcar Jos cuatro pun-
tos,” v cuando emperd a marcar los cuatro puntos, parece que

no vio a donde se fue esa Biblia, pero él sabia que entrd en su

# Traduccion de la autora.
* Michael Talbot: 1995 Mas alid de fa teora cuantica. Barcelona, Gedisa, 1995, pp. 149-150
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corazon, por eso caando él predica, ¢l no agarra la Biblia,
petro estd contando los textos (A).

Los cuatro vientos son los cuatro puntos cardinales. Son cua-
tro vientos que traen v llevan mensajes v alli estd escrita nues-
tra historia, en los cuatro puntos cardinales. o que esta di-
cho, lo que estd escrito, no se puede cambiar. La historia, el
pasado, ¢l presente v el futuro. De esos canales sabemos ha-
cia donde vamos....(...) Mi abuelo decia: ‘mi amigo pidjaro’ se
quedd en ¢l cuando ¢l se transforma en drbol para recibir los
mensajes del viento (D).

Imbelloni,” intentd reconstruir la ideologia cosmoldgica
de las culturas conocidas como Altas Cultaras, especialmente a
través de sus testimonios americanos. Pese a sus distintas versio-
nes regionales, afirma Cordeu, ** las conclusiones de Imbelloni
revelan la profunda unidad de filiacion en su cosmovision. Aun-
que este tema mereceria un analisis particular que excede a esta
investigacion vale sefialar que, de acuerdo al mencionado autor,
es posible que exista un tipo de intuicion del mundo comin a
todas las civilizaciones protohistéricas.

Scetin Imbelloni,” existirfan cuatro edades conexas con
los cuatro puntos cardinales y su conjunto cronolégico llena el
gran vacio del tiempo transcurrido. La quinta edad es la que ¢l
pueblo estd viviendo actualmente. Cada uno de los tres planos
del universo-espacio, se divide en cuatro sectores unidos por el
mastil del mundo u horedn principal y cada uno de estos altimos
representa un Oriente, cuya valencia es determinada por una es-
tacion del afo, un elemento, un animal cardinal, una virtud, una
actividad, un dios. Imbelloni cita como ejemplo el caso de los

Zufi que sostienen ese valor tetrictico, correspondiendo a cada

37 J. Imbelloni: Religiones de América n® 10. Las Fdades del Mundo, sinopsis critica de ciclografia
americana. Bol. De la Academia Argentina de Letras, t. XI, n° 41, pp. 131-261, Buenos Aires,
1943

¥ Edgardo J. Cordeu: Aproximacion al horizonte mitico de los Tobas. Runa, vol. 12, partes 1y 2,
pp. 67-176. Buenos Aires, 1969-70

* Imbelfoni: Ob. cit., 1943
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uno de los puntos cardinales un elemento: agua, tierra, aire y
fuego, una estacion del 2o y un color: amarillo, azul, rojo y blanco.

Esta concepcion del tiempo v del espacio coinciditia en
parte con algunos de los testimonios tobas. Los colores azul,
blanco, amarillo v rojo, que representan sectores del cielo o dis-
tintos planos de la realidad aparecen en otros mitos descriptos
por Métraux.™ El universo tradicional de los tobas consistia en
cinco estratos esenciales, habitados por tres categorias principa-
les de seres: seres celestiales (Piomern Yec), seves terrenales (¢ Albial‘ed)
y seres acuaticos (Ne'‘efaxaal‘e). Sin embargo existe ambigliedad
con respecto a la naturaleza ¢ identidad de los entes poderosos
(adn dentro de los grupos tobas) a partir de la introduccion de
algunos elementos de la mitologia cristiana. 1in ese mapa la tie-
rra se ubicaria en el centro. La noche es ¢l momento en que los
seres de la otra terra despiertan v rondan el mundo de los huma-
nos, también los espiritus de los muertos, a lo cual se hace refe-
rencia en los testimonios sobre las danzas. El oeste es también
lHamado ciclo (uno de los significados del azul de las cintas), alli
es donde el ciclo v la tierra se encuentran. Las nubes, vientos, sol,
luna y tormentas se ubican en ese cielo. Mas arriba todavia, exis-
te otro cielo donde estarfan ubicados las estrellas y otros seres
celestiales. ™

Las Pléyades eran veneradas muy especialmente pues su
ciclo anual marcaba los ciclos de animales, arboles y plantas de
los cuales obtenfan el alimento, ciclos a los que respondian las
danzas. La concepeion toba del tiempo es ciclica, nacimiento v
muerte, muerte y renacimiento. La creencia en un universo coin-
puesto por una serie de compartimentos superpuestos era soste-
nida por muchos indigenas chaquernios, afirma Métraux.? Los
mitos que se transcriben mas adelante sobre el arbol que conecta

los planos del  universo ponen en evidencia esta cosmovision.

O Alfred Méetraux: Myths of the Toba and Pilaga ndians of the Gran Chaco. Philadelphia, American
folklore Society- New York, Kraus Reprint Co., 1969, p. 25

" Miller: Ob. cit., 1967y 0b. cit., 1977.

“ Métraux: Ob. cit,, 1969, pp. 24-25
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Este autor describe también dos mitos matacos en los que subyace
la idea del mundo dividido en tres estratos comunicados y donde
se desarrollan vidas semejantes. En uno de estos mitos los estra-
tos vatian periddicamente de posicion.

Eiste testimonio de una maestra indigena® refleja esa
conexion o inseparabilidad de los fenémenos del universo donde
cualquier perturbacién en un dmbito repercute en los otros: una
sequia, una enfermedad, produce un desequilibrio generalizado.
En esta cosmovision, las fronteras entre lo individual, lo social
(intersubjetivo) el mundo natural, lo sagrado se tornan borrosas.
El espacio de accion privilegiado del chaman a los efectos de
lograr ¢l equilibrio y Ja armonia necesarios en la vida de la comu-
nidad son los ritos colectivos.

St yo me enfermo, si estoy grave, la situacion familiar se des-
equilibra; pero no solo la situacién familiat, sino la situacion
general de la comunidad. Hay un sentimiento de malestar en
todos los paisanos cuando pasa eso. Una pelea familiar, pro-
duce un desequilibrio en distintos aspectos de la realidad.
Nosotros vivimos esas circunstancias asi. ;

El mundo, entonces, es concebido como algo redondo, en el
que estd metida toda la cultura, la naturaleza, ¢l ser humano.
Como el ser humano pertenece a la naturaleza y estd dentro
de la naturaleza, necesita de ella. Si algo funciona mal todo se
desequilibra. Bl piggonac es el encargado de equilibrar nueva-

mente las cosas.

8 Luis D. Heredia: Apoites para ia comprension dei chamanisima ioba. Antropos 90:467-485,
1995, p. 481
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V  No‘ouet y los dominios del universo

Era el p/‘oxonaq quien se ponia en contacto con los espiri-
tus de los distintos dominios en tiempos de desorden, a los efec-
tos de lograr un equilibrio. liste era uno de los objetivos de las
danzas.

Fin la geogratia cosmica tradicional, cada parte con sus
subdivisiones posce una entidad no humana que la gobierna. Por
ejemplo, hay un duedio del agua que protege a los animales y
especies de plantas que viven alli, asimismo hay duefios de dis-
tintas actividades™ [in el cosmos toba, No‘ones representaba lo
NUSLNoso, segun testimonios. Lo numinoso® es para Rudolf
Otto® un sentimiento originario y especifico del cual la nocion
de lo sagrado no serfa sino el resultado ltimo. No‘ouet se revela-
ba entregando conocimiento (awan) y poder (napinshie). Este poder
se expresaba en la cesion por parte de No'orer de espiritus auxi-
liares (Itaxayaxagna). Actualmente en el contexto del culto, el es-
piritu se revela como dones o tacultades que determinados indivi-
duos reciben.

Miller"” sefialaba que No‘onet, era representado en forma
basicamente humana o semejante a ciertas partes del cuerpo como
el corazon o el ojo, se lo podia hallar en el monte, en los arboles.
Segin este autor hay diferencias regionales entre los tobas res-
pecto a cuales son los seres mas poderosos, en algunos casos
puede ser gasoxonaxa u otros. Iin una conversacion sobre el sig-
nificado de No'vuet, decia (D):

* Pablo G. Wright: Dream, Shamanism and Power among the Toba of Formosa province, Argentina.
In: Langdon, E.J. and G. Baer (ed.) Porials of Power;, Sharmamism in South America. Albuquerque:
University of New Meéxico Press, pp. 149-172, 1992, pp. 154-155

5 Para Otto, la primera caracteristica de lo numinoso consiste en gue es misterioso. El misterio
es al mismo tiempo lremendum y lascians. Lo tremenadum es el elemento inquietante de lo
numinoso.”Lo fascinans es lo que hace que se sienta inclinacion hacia él. De ese modo, es
natural que algunos ritos sean acciones simbaéhicas dirigidas a manejar esa fuerza numinosa.
Pero esos ritos suponen una renuncia a la condicion humana definida; con ellos el hombre
permanece inaprensible para si mismo: ellos lo cuestionan (Cazeneuve, 1972: 35)

'8 Rudolf Otto: Lo Santo. Madrid, Alianza Editorial, 1994. )

7 Miller: Ob. cit, 1977, p. 317
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Casi no pronuncimﬁos ese nombre, porque nos golpearon
mucho por eso, pero No‘onet es un ser-espiritu, como si fuera
el guardian de la naturaleza, se le rendia culto y se le conocia
por los codigos que él daba, se manifestaba a través de los
espititus de los animales o plantas, o a través de los espiritus
del viento, del rayo, de las nubes. Lo que ocurrié es que ¢l
espiritu de No'‘owet se encontré con el Espiritu Santo. Son.
como dos caminos que se unen. No‘uer es igual que Qadta'a
(nuestro padre) por eso MQ) podia hablar con el viento, con
las nubes, son dones que él recibio, como Qasoxonaxa pot ejem-
plo, yo también lo sofi¢ como un dguila (D).

El pueblo toba sin tener en su alcance la Biblia ya conocia el
nombre del hacedor de las cosas, que en términos religiosos

tinalmente es Dios. La imagen ¢s la imagen del cosmos (D).

o

Las diferentes interpretaciones de No'‘oner™ ponen en evi-
dencia como los nombres v sus significados se constitufan en Ur}
campo de disputa ideologica. El tragico destino de este nombre
al cual algunos tobas oscilan en atribuir el significado de lo sagra-
do y lo demoniaco, es un ejemplo.

Fn la literatura anterior a este siglo, abunda en los escritos
el calificativo diably o 1o demoniaco, atribuido al pz‘oxonac o alos
espiritus. Karsten y Métraux, quienes han iavestigado especial-
mente a los tobas occidentales, mantienen diferencias en lo qLic
respecta al significado de nahot o nahut, vocablo que se supone de
origen mataco, el primero lo interpreta como espiritu maligno y
el segundo sencillamente espiritu (abof). Con relacidn al sentido

% Datos de distintas fuentes sobre la utilizacion y significado atribuido al iérmino No'ovet se
hallan en Cordeu (1969-70): en la cronica de Paucke (1944, t. 1:161) dicha denominacion estd
empleada como sinonimo de “diablo”; en Dobrizhoffer (1822, t. I cap. IX, Xy XXI) se describe en
el misno sentido a Keebét. Provenientes lambién de la época anterior a la conquista del Chaco,
el Padre Barcena (reproducido por Lafone Quevedo, 1895:240) atribuye a Novath la acepcion de
“demonio”; el mismo sentido le asigna el Cap. De Fragata D. Fco. Ed. Aguirre en 1792 a la voz
toba Noubet. En contemporaneidad con la conquista y colonizacion del drea Lafone Quevedo
(1895:240) y Carranza (1900:19) hablan respectivamente de Nawélt y de Nohuél- Palavecino
(1936:414) describe a Nowel como una entidad potente que, enire los matacos (afirmacion
cenfirmada por Karsten [1931:39] aunque Cordeu hace una critica, extendiendola también a
Meétraux), se revela a los futuros chamanes revelandoles su vocacion; Fleury (1967:13-44) publica
un mito toba sobre el origen del algodon donde se define a Nohwet como el “Genio del mal.”
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de las danzas, en Karsten y Métraux aparece también esa dife-
rencia con respecto a la positividad o negatividad de los payac

(espiritus), cuyo significado podtia considerarse equivalente al
de No‘ouet. ¥ '

VI Los arboles y los seres del aire

Le pocte du fen, celur de [lean et de b lerre ne lanswetlent pas
la méme inspiralion gue le poéte de ['arr:
Bachelard (1992.216)"

De ahi proviene MQ, de las nubes v el viento. MQQ representa
el relimpago, el rayo, la lluvia, el viento, los sonidos de los
pajaros. Hn el viento, ahi esti anotada toda nuestra historia.
La memoria nuestra estd en el viento. Los cuatro angulos,
puntos cardinales, ahi esta guardado el secreto nuestro. Lista,
digamos, Ia vida de nuestros antepasados. Pero uno tiene quc.
descubrir. Uno tiene que abtir su mente, dejar que la espiri-
tualidad penctre en uno mismo. El viento es el que nos trans-
mite y el que nos guarda todos nuestros secrctos. El viento es
algo que nosotros tenemos, como nuestro papa. Lis un codi-
go, a veces son palabras. Lin el viento hay espiritus del mismo
viento. Antes habia una danza para el viento. MQ viajaba a
través del viento, del ravo, de las nubes, de los pajaros (D).

Lin la actualidad cualquicr persona puede tener revelacio-
nes. Algunos testimonios vinculan a MQ con las nubes y el vien-
to. Con frecuencia, se lo nombra espiritu santo.

No s¢ st era un error o por obligacion del espititu que conte-
nia es que €l vino a decirle a la gente que quien le cree e
mensaje y que fue salvado por la oracion de MQ, en vez de
decir el nombre de Jesucristo que diga el nombre de M().
Decfa “Yo soy la vida, yo soy la muerte. Bl que a mi me sigue
v me da cumplimiento ése tiene vida,” vo no sé si era error o
era el espiritu. v

* Wirght (1992: 172) cita a Tomasini (1974) quien considera la idea de pajak similar a la de
nowet

%0 £n Gonzalez Alcantud y Lison Tolosana (1999:120).
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Los setes del aire y los chamanes ligados a ellos tenian el
poder de desplazarse. Asi, se dice que los chamanes podian via-
jar hasta el piguem (cielo) por medio de /o (nube) y a las mas
hondas profundidades por medio de ne%faxar (agua), que a su
vez también les permite recorrer todo el trayecto hasta el prgmen.”!
En la ontologfa tradicional existen seres del aire poderosos, en-
tre los cuales se puede ubicar a Qasoxonaxa. Fin uno de los testi-
monios se afirmaba que los espiritus “fueron todos a un lugar

que se lama Qasoxonaxa” (A).

Qusexonaxa, que puede tomar 1a forma ael agus, Ja lNluvia, ¢l
granizo, las nubes negras, el trueno, el relimpago, o bien de
objetos gigantescos (como la Cordillera de los Andes), repre-
senta uno de los mis poderosos espiritus companeros que

estan al alcance de los humanos™*?

Métraux™ registré un relato que constituye una version de

este mito.

Il relimpago es una anciana peluda (Kasoronra’). Ella cae al
suclo cada vez que se desata una tormenta. A ella no le gus-
tan los espiritus y trata de golpear el gran algarrobo en el cual
viven los espiritus. Nadie puede verla cuando ella cac del
cielo. Una vez en la tierra ella se oculta en un hoyo. Cuando
un indio, que esta buscando concjos (ocultos) o armadillos,
pasa cerca de su madriguera ella lo llama ‘hijo mio, ven y haz
un fuego para mi.” Muchos indigenas se asustan y disparan y
fa anciana llora. Aquéllos que tiene mds coraje la escuchan y
hacen un gran fuego de madera de sachalimona. Kasoronra’
les dice. ‘Cuando sus campos necesiten agua solo pidan y ten-
dran. Los otros estarin sin ella y se verdn obligados a pedirles
agua a ustedes” El fuego debio producir un espeso humo,
tanto que la anciana pudo ser conducida al ciclo en €l Ella
sabe que el hombre siente pena por ella y ella dice cuando se

51 Elmer S. Miller: 0b. cit., 1977, p. 311
52 Eimer S. Miller: 0b. cit., 1977, p. 313
53 Métraux: 0b. cit.,, 1969, p. 27
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levanta ‘sigi wo’ (estoy viviendo). Ella desapuarece en el aire.
Elhombre espera un rato v luego apaga el fuego. El no debe
contarle esta aventura a nadie. ™

[is un :11'1in"ml con forma de cristiano (criatura humana), pero
con T cabeza chiquita v el cuerpo cubierto de pelo largo,
como el potar (0so hormiguero). Le da por ser médico v suele
presentarse a la persona que €l quiere, pero solamente a una,
Unavez un ‘paisano,” alld muy lejos, por el centro (asi Haman
enel Chacoal interior del territorio), habia salido a mariscar.™
De pronto, oyé unos quejidos en el monte. Se acered a ver lo
que era yose encontrd con el rayo. ‘Mira’ le dijo Kaso-gongd,
‘me he eaido del ciclo durante Ia tormenta v le he pegado a
esc arbol, v zhora no puedo subir. Hazme ¢l scr.\'icio, pues, de
juntar mucha lefia y quémala hasta formar una humareda; yo
volveré al ciclo en medio de ella. Enscguida vuélvete ligero a
tu toldo, porque va a caer un fuerte aguacero, pero en adelan-
te podrds salir con confianza a mariscar, en la scouridad de
que matards muchos ciervos, gamas, guanacos, guasunchos,
avestrucees, toda clase de bichos, en fin, sin crrarles un tiro.
Entonees el paisano amontond cuanta lefia v yuyos verdes
pudo, para hacer mucho humao espeso; el Kaso-gongd se metid
enel ysubié al cielo, y no bien habia entrado el hombre en su
toldo, cuando empez6 a tronar vallover con fuerza, llenando
de agua los campos. Desde aquél dia, en el toldo del paisano
no taltd nunca la miel, ni la carne o el pescado, como lo habia
prometido el rayo en pago del servicio que le prestd, terminé
diciendo Gregorio.

Los Toba compartian con otros grupos chaquenses la
creencia acerca de un gigantesco arbol que conectaba cielo v tie-

rra.”" La creencia en un gran arbol coOsSMIco, cuyas raices se hun-

5 Mi traduccion. En el habla colidiana suele utilizarse el tiempo presente aun cuando se refieren
a 76}6/705 que pueden ser previos en la sucesion de acontecimientos, tal como aparece en este
refato.

25 LMjriscar: Cazar, pescar, y, en general, buscar viveres en los campos o los bosques. Nota de
56 Lghmann-Nizschg gclara que este relato fue extraido de un estudio “Sobre mitologia toba” de
Ennqqe? Lyncl? Arribdlzaga pup//cado en el apéndice “Seccion Museo y Biblioteca” del Boletin
Muricipal, editado por la municipalidad de Resistencia, territorio nacional del Chaco (ario Vill, N°
3, marzo de 1924, pp. I-Vy N° 5, junio de 1924, 994I-1v)

57 Métraux: Ob. cit., 1996, p. 241
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dian en las profundidades hasta alcanzar el reino de los muertos
y cuya copa se confundia con el cielo fue una de las mas difundi-
das en la concepcion cosmoldgica de las distintas parcialidades
Guaycuries. Segun el mito, en la fronda del 4rbol confundida
con el cielo, existia una region paradisiaca a la que los hombres
podian llegar trepando por el tronco vy luego cazar libremente.
Una vez la avaricia de algunos provocd la célera de un anciano
quien se vengo derribando el arbol. Los cazadores sorprendidos
no pudieron descender y se tran$formaron en constelaciones.
Desde entonces, las comunicaciones con el plano celeste, habian
quedado reservadas a los chamanes.” Hay algunas variaciones
en las distintas versiones de este mito, pero en lo central tienen el
mismo sentido. Las observaciones del Padre Guevara™ también

lustran esa idea del arbol cosmico.

No consta de sus tradiciones por donde subfan sus almas al
cielo. Los mocobis fingfan up arbol, que en su idioma
natfiagdiona, de altura tan desmedida que llegaba de la tierra al
ciclo. Por él, de rtama en rama, ganando siempre mayor eleva-
ci6n, subian las almas a pescar en un rio y lagunas muy gran-
des que abundaban de pescado tegaladisimo. Pero un dia que
el alma de una vieja no pudo pescar cosa alguna, y los pesca-
dores le negaron el socorro de una limosna para su manteni-
miento, se irritd tanto contra la nacién mocovi, que transfi-
gurada en capigiara, toma el ejercicio de roer arboles por donde
subfan al cielo, y ho desistio hasta derribarlo, con increible
sentimiento y dafio irreparable de toda la Nacion. Los demis
indios, aunque colocan las almas de sus difuntos entre los
otros, no explican por donde se les franquea el paso a las

eternas moradas...

% Edgardo J. Cordeu hace esta afirmacién en: Aproximacion al horizonte mitico de los Tobas.
Runa, vol. 12, partes 1y 2, pp. 67-176. Buenos Aires, 1969-70, citando a Lehmann Nitsche
(1924), Métraux (1946b y 1967:145-146), Palavecino (1.961).

% Pedro De Angelis: (ed.) Coleccion de obras y documentos relativos a la historia antigua y
moderna de las provincias del Rio de La Plata. Tomo I. Buenos Aires, Plus Ultra, 1969{1836]: pp.
558-560
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Este mito es muy pa- j
recido al de  Qasoxonaxa. Fl s
humo, las nubes y el agua [§
constitufan los medios prin-
cipales para trasladarse de un
nivel a otro. En los testimo-
nios sobre las danzas en los
ticrmpos :11’1tigu()s cra una
constante en las tribus
chaquenses la danza en circu-
lo alrededor de los arboles.
Métraux™ expone un testimo-
nio donde el consejo de an-
clanos (yakatkdeor) compues-

to por los hombres mayores

del grupo, solia reunirse bajo .
un algarrobo para deliberar, y en esas ocasiones la bebida cum-
plia un papel fundamental. Fin el texto de Camafio® también sc
hace alusion a las danzas en torno al arbol y a algunos elementos
que utilizaban, refiriéndose a los Pasaines y Atalalas que mante-

nian estrechos vinculos con los tobas.

Y esto con ser que desde que se juntaron con los Tobas v
Mocovies, ¢ ir malocas contra los espanioles perdieron mu-
cho de su primitiva sencillez, que aun conserva ¢l mujericgo
y lo demids de la chusma... Para sus bailes forman el teatro v
se adornan de la manera siguiente: Salen todos de la coplada
al bosque, y cortan un arbol, que debe ser necesariamente o
quebrado, o blanco, o guavacin, que también Haman palo san-
#o. Llévanlo en procesion a la rancheria; lo paran en ¢l suelo...,
y dan vueltas y brincos alrededor del arbol... Otras veces se
adornan para este baile con unos tencletes curiosamente teji-
dos de variedad de plumas que se atan a la cintura; v con las

5 Métraux: Ob. cit., 1937, p. 391
1 Joaquin Camano: Etnografia rioplatense y chaquena. Revista de /a sociedad de Amigos de /g
Argueologia de Monievideo. Vol. 5: 309-43. Montevideo, 1931 {1778]: pp. 338-340
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mismas s¢ adornan brazos, piernas vy la cabeza con unos
capacetes, asimismo cubiertos de plumas. Traen también en
las manos unas cafas largas con varios mechones de plumas
coloradas, azules, y amarillas, que les suministran loros v va-
riedad de pdjaros, como cardenales, picaflores, etc. [Asf vis-
tosamente vestidos van alrededor de 1a rancheria dando vuel-
tas y cantando todos mozos y muchachas cazaderas...]

“ntre los guara- we
nies y otros pueblos de S
la region, el caracter
sagrado de los drboles ;&
es una constante. §

62

Cadogan® hace rete- X

rencia por ejemplo al 8
ajn’y o laurel como ._
imagen de la columna §
de madera indestructi- §
ble creada para apoyo
de la terra, igual sen-
tido se atribuye al yeary
o cedro. Nande Ru, se- _
£ln un testimonio que <
cita este autor, al asu- %
mir la forma humana, El afgarrobo, drbol sagrado de los tobas

cred la boveda y los

cuatro grandes Ne ‘eng R (padres de la palabra-alma), luego hizo
surgit una columna de madera indestructible: ywyra-ju 'y para apo-
var contra ella la tierra que iba surgiendo de entre los dedos. El
nombre “irbol de las canoas” y el nombre religioso del cedro
Iwyra- Namandii cimstitu_ven indicios de la importancia que los
mbya atribuian en algin femoto periodo de su historia a ese
arbol. El kurupikay es otro de los arboles considerados sagra-

52| eon Cadogan: /wyra Ne ‘ery. Fluye del Arbol fa Palabra. Centro de Estudios Antropoldgicos de
la Universidad Catdlica “Nuestra Seriora de Asuncion.” Paraguay, 1971, pp. 23-28
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dos. Con el nombre Inyra Ne'ery, que Cadogan traduce como
arbol palabra-alma fluir o fluido, se vinculan aquellos arboles
que, como el yoary o cedro, son receptaculos de la llovizna, nebli-
nao rocio primigenio. El chaman mbya por ejemplo se comuni-
ca con los dioses mediante el alma de un parvulo cuyo esqueleto
se deposita en un cofre de madera de ygary, rindiéndole culto, el

alma puede entonces reencarnarse.

Fn cuanto al origen del fluido vital este autor lo relaciona
con los mitos de Jos origenes de algunos pueblos amerindios
tupi-guarani como de otros troncos étnicos o linguisticos. Los
antepasados miticos serfan de origen subterrineo, provendrian
de un curso de agua o de un lago, de aguas surgentes. En los
mitos guayaki, avipones y mbaya el Abuclo surge de aguas subte-
rraneas, asciende a lo que serfa el paraiso, y en algunos casos se.
transforma en las pléyades. Las gotas que destilan los Iyyra Ne ‘ery
serfan gotas de esa agua eterna.

Para los tobas, hay arboles considerados sagrados como el
alearrobo, del cual se obtiene una bebida también considerada
saorada: la algja. Fin la actualidad la mayorfa de los tobas no be-
ben,* manifiestan que no emplean alucindgenos y no puede ase~
guiarse si. uso en el pasado. Sin embargo, la a/g;s, la bebida sa-
grada de Jos tobas tuvo siempre una significacion ceremonial.
Subyace la idea de que los drboles como otras especies y ambitos
del universo estin animados por espiritus. El arbol, refugio de
No‘ouet, tenia un papel fundamental en las ceremonias de inicia-
cién del pi‘oxonaq. El iniciado debia subir a un algarrobo vy allf
permanecet haciendo ayuno hasta recibir del espiritu los cantos
que instrufan sobre los conocimientos, poderes secretos y reve-
lacién del potvenir, esto ocutre en el estado de éxtasis.

W3 £ fas primeras décadas del siglo XX hubo-una sistemdtica campaiia entrelazada con intereses
empresarios a los efectos de evitar que los indigenas bebieran, consta en muchos informes
policiales de la época. La preocupacion era el abandono del trabajo o eventuales levantamientos.
Hay testimonios orales que dan cuenta que, en algunos casos, se daba muerte a Jos indigenas
que eran hallados bebiendo. A partir de la década del cuarenta los misioneros invocaron mativos
religiosos para la denostacion de la bebida
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En este testimonio de (A-Resistencia) se hace un comen-

tario sobre las danzas antiguas y su relacion con los arboles, aun-

que esta persona se posiciona en un lugar de censura en relacién

a la cosmovisién tradicional.

Antes habia una religion pagana. Ellos solamente saltaban y
danzaban, le decian velam, subian a los irboles y saltaban en
los drboles como hacen los magos, eso dicen mi papa vy mi
mamd, pero era antes de los evangelios, eran pi‘oxonag, hom-
bres y mujeres, demoniacos.

¢Qué relacion hay entre velam y el pi‘oxonag?

Bl velam tiene contacto con el pi'oxonag, esa es lalinea de ellos.
El velam es un nombre de la religion, como ahora se ltama
bautista. Los que tecibian los espiritus del velam subfan arri-
ba de los arboles v saltaban.

Laidea del drbol —extendida en distintas culturas- que permi-
te la comunicacion entre los distintos niveles cosmoldgicos, puede
vincularse a lo que Eliade denomina simbolismo del centro. En el
plano macrocésmico, esa comunicacion se representa como un eje:
arbol, pilar, escalera'y en el plano microcésmico en toda morada o
espacio sagrado que hiciera posible la ruptura de nivel, proyectindose
hacia ese centro. El arbol césmico expresaria el caracter sagrado del
mundo, su fecundidad y perennidad. Esta vinculado con las ideas de
fertilidad e iniciacion, con las ideas de realidad absoluta v de inmor-
talidad® a las que estan, en dltima instancia, conectadas las danzas.

En otro ejemplo de la similitud que tiene el simbolismo del
arbol en distintos pueblos de la region Bartolomé® cita el caso de los
Chiripa, quicnes hablan de un “paraiso” denominado Oka Iusi al
que concurten las almas libres de imperfecciones. Los que no alcan-
zan a llegar quedan en el Ne%ig-Giiery, alli viajan los chamanes en
busca del consejo de sus padrinos o de los grandes chamanes muer-

1 Mircea Eliade: Chamanismo y 1as técnicas arcaicas del extasis. México, Fondo de Cultura
Economica, 1960, pp. 212-217 .

& Miguel Alberto Bartolome: Chamanisimo y Religion entre los Ava-Katu-£te e/ Paraguay. Biblioteca
Paraguaya de Anitropologia, Vol. 11. Centro de Estudios Antropoldgicos, Universidad Catolica.
Asuncion, 1991, p. 90-91
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tos. Los dos lugares mencionados son residencias de los muertos,
los cuales se comunican con la tierra por medio del axis-mundi,
representado por la palmera eterna. La Yoy Mara'ey Tierra Sin Males
estd situada sobre esta tierra en direccion este, para Uegar a ella hay
que atravesar el Guasu Rapyta, Gran Mar Originario. En las migra-
clones mesianicas guaranies fueron utilizadas canoas construidas
con la'madera del ygmry o cedro, arbol sagrado. Para llegar hasta ella
no es necesaria la muerte, ya que es factible la inmortalidad.

Il chaman transforma esta conce pPCIon coOsMIca en una expe-
riencii conereta, en un 2uelo en el estricto sentido de la palabra. Pue-
de establecer una comunicacion real entre las zonas césmicas. Fn el
rirual toba, ordenando los simbolos claves, se generan las condicio-
nes orcinarias para esa fusion, entonees es posible secibir esa fuerza
(Vaiaxac) que permite ordenar los desequilibrios o desdrdenes en el
orden natural, humano, espititual, o lograr un objetivo, o sencilla-
mente experimentar la recreacion estética del mundo y la union de
la comunidad. Fin tal sentido la danza representa valores axiomaticos,
ademis de fos propdsitos expresos del ritual.

Los suenos, visiones, alucinaciones, mitos, nostalgias, que
fieren comio tema ceotial el zwedo o la ascension v que pertenecen
« e penerzlidad de los hombres, no quedan resueltos pot una
explicacion psicoldgica, ni historica, afirmaba FEliade® y esto que
no pucde explicarse es lo que revela quizas la verdadera situa-
cion del hombre en el cosmos, situacion que no es Gnicamente
bistorica. Bl aire, precisamente por ser impalpable, invisible ¢
inaferrable por naturaleza, ofrece a quienes deciden usarlo sim-
bolicamente una particular independencia de los limites que otras
realidades de referencia mais concretas e inmediatas, como la tie-
rra v el agua.’’ El aire, a diferencia de los demas elementos, del
agua, la tierra v el tuego, pareciera inasible, esa condicion de
inasibilidad adn conceptual lo hace fascinante y misterioso.

% Eliade: Ob. cit., p. 12

“ Alessandro Lupo: Aire, Viento, Espiritu. Reflexiones a partir del pensamiento Nahua. En J.A.
Gonzalez Alcantud y C. Lisén Tolosana (Eds.) £/ aire. Milos, Ritos y Redlidades, pp. 229-258.
Granada, Diputacion Provincial de Granada-Anthropos Editurial, 1999, p. 258
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Gonzilez y Lison® consideran a Bachelard como el mas fino
analista de los elementos. Bachelard sostenia que los elementos
constituian la forma mas recurrente de figuracion imaginaria de
la materia en el mundo del suefio y del ensuefio. Los vientos
como divinidades, los soplos, el canto empleados para curar, la
palabra, hablan de la positividad aérea que nos devuelve la vida.
Lo divino, lo misterioso, lo inasible viene por el aire.

En la tradicion toba, en el aire se ubicaban Jos seres mis
poderosos. En general, la idea del aire aparece ligada a sus mani-
festaciones dinamicas, viento, remolinos, nubes, soplos, los espi-
ritus son percibidos v expresados a través de los sentidos. En
esta cosmologia el viento no podia ser definible de modo exclu-
sivamente natural pues esta la concepcidon del mundo como
sustancialmente unitario, donde la separacion natural versus so-
brenatural ap'arece como forzada. El viento propaga cosas, con-
tiene memortia, conduce a la idea de inseparabilidad, de continui-

dad del cosmos, a la idea de que un desequilibrio producido en.

un ambito puede impactar en otros. Al aire esta ligado el vuelo
provocado por la ascensién o disolucion de las fronteras de los

estratos cosmologicos.

El éxtasis o vuelo constituye el elemento especifico del
chamanismo escribe Eliade. La incorporacién de los espiritus y
la posesion son fenémenos universalmente extendidos pero no
pertenecen al chamanismo strictu sensu. Sin embargo insiste en la
necesidad de diferenciar la experiencia extatica como fenémeno
originario, el medio histérico-religioso en el cual se ha incorpo-
rado vy la ideologia que en dltimo término la hace valida. Eliade la
considera como constitutiva de la condicion humana y conocida
por la humanidad arcaica en su totalidad, lo que cambiaba con
las diferentes formas de cultura y de religion era la interpretacion
v la valoracién de dicha experiencia extatica.®”

88 José A. Gonzalez Alcantud, y Carmelo Lisén Tolosana: 1999 El aire: entre metéforas, energéticas
y riesgos. En: Gonzélez Alcantud y C. Lison Tolosana £/ afre. Mitos, Ritos y Realidaoes. Granada,
Diputacion Provincial de Granada - Anthropos Editorial, 1999

¢ Eliade: 0b. cit., 1960, pp. 370-372
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Capitulo 3

La magia de la danza
y la construccion de Ia realidad

Los crdlores del pensantiento ) fict sieelen deciy

quee los preblos se acercan a la magia anle la inposibilidad de explicarse clerlos
Jendonenos.

AST planteac.s fas cosas, nadie prede sentisse seducido por 1na discipling cuyo sinico
objeto

es aboriarse lu rie m‘/{(fﬂcl?j)fzzmm de fas causas del rayo.

Alefandro Dolind

[-../ La bipotesis del Espiritn, en nada es mds fanldstica que la de la materia’

C G Jung

Para el cuestionamiento a las ceremonias indigenas se le-
vantaron histéricamente razones economicas, religiosas y cienti-
ficas muchas veces entrelazadas. Se intentaron explicaciones de
todo orden: enfermedad, evasion, expresion del pensamiento
primitivo. En lo profundo, ese cuestionamiento se asienta en el
dualismo con el que la civilizacién occidental estigmatizé estas
areas de la vida social e individual en sus relaciones con la natu-
raleza y lo sagrado, no admitiendo otras concepciones de la per-
sona, del tempo, del ciclo vital, otros modos de conocimiento y
de construccion de la realidad.

En este didlogo que mantuvimos una tarde en la casa de
(B) aparecen algunos argumentos que explican la danz-

- ¢Por qué es importante la danza?

A-Porque se recibia esa fuerza /aiaxar, para que no te pasara
nada, como proteccion. Los reves (se refiere a los espiritus)

' Algjandro Dolina: Cronicas de/ Ange/ Gris. Buenos Aires, Editorial Colitue, 1996, pp. 145-146
2 En Edgar Morin: £ Método. F conocimvento 0é/ conocimiento, Barcelona, Anthropos, 1986,
p.78
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daban esa fuerza, en cualquiera de las danzas, en la de los
velam. Los velam recibian esa fuerza, igual que los evange-
lios reciben ahora. Cuando habia una reunion habia uno como
un guia. Cuando recibia subia y caminaba arriba de los drbo-
les, como un mono. Hay danzas que eran para expulsar a los
espiritus v habia danzas que eran para atraer a los buenos
espiritus.

- ¢Se hacian de noche las danzas?

A-Los bucnos v los malos espiritus danzan de noche. Hs una
danza de guerra espiritual. Generaba fucrza espiritual. il

oponente tiene su danza espiritual, tiene su tgrmm [.a nomi

era p:n‘:lA atraer a los buenos espiritus. Cada espiritu tenfa su
canto. Iil espiritu es ¢l que canta.

- ¢Los espiritus danzan en el momento en que la geate dan-
za?

A- Si, al mismo tiempo. Hay dias v noches que tenés que
danzar para luchar con un espiritu malo. Por eso tiene que
seguir la danza, hasta alejar el espirita malo. Cuando son es-
pititus buenos también se danza horas. La fuerza del espiritu
que tiene hace que el cuerpo se mueva. Es el espiritu ¢l que
provoca et movimiento. Hay diferencias, en la forma de dan-
zar hay diferencias, porque cada uno tiene su espiritn. De
acuerdo a lo que te dan.

B- El gozo (stonaxué)® es algo que a uno te dan. Todo lo que
significa la danza o ¢l gozo es valioso, por eso se decia en

3 Esta expresion se refiere al poder asociado con la danza de gozo (Miller, com. pers.) 11/7/00)
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algin momento movimiento gozoso. Todo lo que proviene

del gozo es visiones (Lloxor) en su momento v también se
g 3

pueden recibir dones.

I La nocion de persona

La relacion entre cuerpos, almas, espiritus para los indige-
nas tradicionalmente ha sido diferente de la nocion de persona
en la cultura occidental, pues esta concepcion estd determinada
por el modo en que se entiende la relacion con la naturaleza, lo
sagrado v el grupo social.

La danza es el modo especial en que el espiritu se mueve,
cuando la persona canta el espiritu canta también y los cantos
son mensajes. El espiritu se expresa a través del cuerpo, en las
manos que se acercan al cuerpo del enfermo, en el movimiento
estético de la danza, en los cantos, en los soplos. Karsten* sefia-
laba que el werpo humano en si mismo es mdgico debido a los
espiritus (payak’) que lo animan, o a la energia vital y psiquica
latente en el organismo que es liberada y actualizada con los
movimientos de la danza. Estos movimientos combinados con
el canto y algunas veces con los tambores, o los fegere actuaban
sobre aquello que los indigenas trataban de influenciar.

Lo cierto es que durante el momento del gozo (ntonaxa), el
alma (/&%) de la persona puede separarse del cuerpo e investigar
hechos que pueden acontecer o averiguar la causa de alguna
enfermedad, al ponerse en comunicacion con el espiritu, tam-
bién “puede volar como una hoja,” el lgui % puede transformarse.

Esto también habla de ese continuo o permeabilidad natural-

* Karsten: 0b. cit, 1915, pp. 33-34

¥ En toba payak significa espriity (Métraux, Ob. cit., 1.996, p. 223), pero la palabra se aplica como
un adjetivo a todo tipo de fendmenos y animales que son extrarios, misteriosos, o desconocidos.
Los torbellinos, escarabajos, y los objetos que un chaman extrae del cuerpo, Son todos payak. En
los tobas del oeste Ja idea de pajak es similar a la de no'wet (Tomasini, 1974 en Pablo G. Wright:
Dream, Shamanism and Power among the Toba of Formosa province, Argentina. In: Langdon, E.J.
and G. Baer (ed.) Porials of Powey; Shamanism in South Amertca. Albuquerque: University of New
Meéxico Press, pp. 149-172, 1992, p. 172)

119



R RO RO OO R ERREEEEERpEAETEEEmmm————emmEAAmmo

espiritual donde estos cambios son posibles. g7 7 tiene el signi-
ficado de smagen y no habria ninguna diferencia con la persona
misma, es una “copia” que se separa del cuerpo durante el suefio
o la vision.” No existe una idea de alma como separada y distinta
del cuerpo.

La danza en el culto puede durar varias horas, uno o mas
individuos pueden ingresar a un estado de trance y caer al suelo,
en ese momento es rodeado por otras personas que acercan las
manos a su cuerpo. No es considerado bueno que una persona
permanezca en estado de inconsciencia, es decir que el alma (/%)
permanezca separada del cuerpo mucho tiempo. Cuando esta
persona se recupera generalmente sigue danzando y da su testi-
monio sobre lo que le ha sido revelado en la vision. Los mwensajes
que se reciben pueden estar dirigidos a la persona en particular
o al grupo, y referidos a temas de subsistencia muy concretos,
por ejemplo qué sembrar, o temas que involucran a la armonia o
tuturo de la comunidad.

I pagal es un término que alude al significado de sombra
asociado a la otra vida. Los fpagal pueden ser los espiritus de los
“muertos. De hecho los espiritus de aquellos lideres que han teni-
do influencia en el pasado siguen actuando en el presente como
guias espirituales brindando conocimiento y poder. Generalmente
se hace referencia a ellos afirmando que siguen vivos y teniendo
influencia en la vida de los tobas. (D) afirma que un Jpagal puede
ser considerado como un angel guardian, aunque algunos sostie-
nen que pueden ser buenos o malos espiritas. Asi, las fronteras
entre la vida y la muerte, pasado y presente parecen diluirse. De
hecho el habla cotidiana pareciera reflejar siempre un mismo tiem-
po presente.
Se pueden provocar efectos en la persona operando con
algo que le pertenece, el contacto con una especie animal deter-

¢ Métraux: Ob. cit., 1937, p. 176 menciona el término /% (manar-/ %) dando esta misma idea de
desdoblamiento o de imagen.
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minada puede provocar cambios morfolégicos o etolégicos’. Un
toba puede llevar varjos nombres knagat referidos a  antiguos
contagios o nawgga® Bl estado de alguien provoca efectos en las
demas. Un remedio que toma un pariente puede hacer efecto en
la persona enferma. Asi, la comunidad parece ser comprendida
como ese continuo existencial intersubjetivo-natural-sagrado.

Estas ideas y testimonios que expresan la existencia de al-
mas o dobles, espiritus y transformaciones, conducen a una no-
cion de persona que se explica a partir del modo en que el grupo
piensa sus relaciones con la naturaleza y con el grupo social y
que difiere de la nocion de individuo en el sentido de Dumont,’
tan cara a occidente. Asi, hablar de disociacion de personalidad
que supone la creencia en un individuo Gnico e indivisible es
exclusivo de algunas ideologias occidentales. La idea de persona
debe entenderse mas bien en el sentido de una actualizacion con-
creta de ciertas concepciones simbolicas del ser humano y de su
lugar en el universo y el rito cumple un papel fundamental en su
construccion. Aparece la idea del cuerpo humano como

microcosmos del universo.'"

Bartolomé' afirmaba que la construccién de la persona es
un proceso que involucra la adquisicion individual de un conjun-
to de representaciones colectivas inconscientes de la sociedad.

Diferencia esta nocién de la de identidad étnica que supone la

configuracion de formas ideoldgicas  de las representaciones

colectivas que surgen de los sistemas interétnicos.

7 Fontan (1999) ha registrado ejemplos de esta posibifidad de cambios en mujeres embarazadas
en trabajos interculturales en salud realizados en el impenetrable chaqueno.

¢ Pablo G. Wright: 1984. Quelques formes du chamanisme Toba. Bullelin de fa Societé Suisse des
Américanistes [Geneva] 48:29-35, 1984, p. 34

9 L ouis Dumont; Ensayos Sobre el Individualismo: Una Perspectiva Antropologica Sobre la Ideologia
Moderna. Madrid: Alianza Editorial, 1987.

0 Victor W. Turner: La selva de Jos simbolos. Madrid, Siglo XXI.Turner, 1980.

" Miguel Bartolomé: La construccion de la persona en las etnias mesoamericanas. mstituto
Chiapaneco ae Cultura, pp. 140-163. Anuario 1992, Chiapas, México, 1993, pp. 158-159
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La construccion del cuerpo no esta atravesada unicamen-
te por condicionamientos econdémico-sociales. Otros
condicionamientos, otras legalidades, otras cosmovisiones inci-
den también, ain conflictivamente en esa construccion en la que
el rito cumple un papel fundamental. El cuerpo v la danza refle-
jan esa unidad o hecho total'” que atraviesa otras dimensiones de
la vida, en un proceso donde se tornan borrosas las fronteras
entre lo sagrado y lo profano, entre la separacion y la fusion.

I Gozo, vision, poder

. lo sabrenaturad ) lo nidgico, exn cuanto lenen eféclos objelivos en la sociedad ) las
Dersonds... necesariamente forman parle, en un sentido amplio de la naturaleza. Gonrez
Garcia”

- ¢Cualquier persona puede tener visiones?

B- Hay determinada persona que pueden tener visiones. Qui-
z4s esta sin danzar pero puede tener visiones en el culto. Cada
persona tiene su don.

ID- Hay un entorno, tiene que haber un entorno para que ¢l
gozo (ntonaxac) y la vision (Lloxoc) se manifieste.

()

- ¢Qué es la vision?

- La vision no se puede interpretar, lo interpreta la persona
que le dan. Es como Ia sangre, no se puede explicar por qué
funciona. Hay un espiritu que te da la sabiduria, el conoci-
miento. Cuando le dan el gozo, lo hablan para decir o para
hacer determmadas cosas. El pi‘oxonaq es un visionario, puede
ver cosas y compara. A algunas personas le dan, no a todas.
Se pueden ver cosas que van a acontecer. También le dicen lo
que tiene que hacer o decir. El que tiene una visién, sabe que
alguien estd enfermo por ejemplo, también se pueden recibir

2 Marce/ Mauss: Una calegoria del espiritu humano: la nocién de persona. En Sociologia y
Antropologia. Tecnos. Madrid, pags. 309-333, 1991.

" Pedro Gomez Garcia: 1996 Teorias étnicas y etnologicas sobre la terapéutica popular. En:

Gonzalez Alcanlud, J.A. y S. Rodriguez Becerra (eds.) Creer y curar: La Medlicina Fo,
, . g uiar, pp.
209-250. Granada, Diputacion Provincial de Granada, 1996, p. 245 pu e
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mensajes para el pueblo y para el individuo. Cuando MQ de-
cia que “cada Iglesia tenia su mensaje,” se referia a esta clase
de mensajes.

()

D- Nosotros tenemos un permiso espiritual. Hay cosas que
podemos decir. Hay cosas que no podemos decir en castella-
no. Hay cosas que tampoco podemos decir en nuestro idio-
ma. Porque hay cosas que suceden tal cual como uno las ve.
Para ¢so hay que tener una vision espiritual... Es un codigo, a
veces son palabras. En el viento hay espiritus del mismo viento.
Antes habia una danza para el viento. MQ viajaba a través del

viento, del ravo, de las nubes, de los pajaros.

Cuando se explican verbalmente la danza v el gozo suelen
aparecer diferencias en distintos testimonios. Por lo general se
dice que antes se hacia de una forma que cra “del mundo” o
terrenal, sobre todo cuando se hace referencia a la danza nomn.
De todas maneras lo relacionado con la danza y el éxtasis no se
suele explicitar, precisamente por su histérico cuestionamiento.
Se afirma sin embargo que el gozo tiene un significado tanto en
la vida material como espiritual.

Iin el culto, cualquier persona puede recibir dones o pode-
res en una comunicacion directa con los seres espitituales. El
término pederdentro de la cultura toba ademas de su referencia a
procesos politicos con que suele definirse, o en una relacion tal
que obliga a su redefinicion alude, segin Miller'™ a relaciones
humanas con el universo fenoménico en términos del control
de las faerzas que permiten preservar la salud, la armonia y bien-
estar. La base del poder se conforma como resultado del ordena-
miento de simbolos claves: espititu comparero, objetos de po-
der, niveles cosmicos. 1o que genera poder es la capacidad de
discernir tales simbolos, en términos de las metaforas espaciales
que constituyen el mapa conceptual del cosmos. La palabra cla-
ve de los tobas para designar este concepto es napinshic, que es tradu-
cido como poder secreto o virtud. Otro término utilizado es [aizaxac,

s Mifler: Ob. cit., 1977, pp. 306-308
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que significa fuerza, poder, autotidad o fortaleza. Fl poder es una
fuerza tendiente a provocar o contrartestar alguna especie de desor-
den, a los efectos de restaurar el equilibrio o la armonia.'®

Lavision (Lloxve) esta en directa relacién con el éxtasis (ntonaac).
La danza y su entorno simbélico generan las cor diciones: tiene que
haber un entorno espiritual para que el gozo (niomaxad) y la vision
(Laxog) se manifiesten. Los suefios v visiones operan como dimen-
siones de la existencia ontologicamente comparados con la vida dia-
ria. Las comunicaciones se producen en un entorno cosmoldgico
considerado como «real» Hoy en dia, es frecuente escuchar testi-
monios donde se afirma “esto es real cuando proviene de un sueno
o una visiony porque ambos tienen tal caricter de realidad. La co-
municacion con los espiritus, redunda en poderes (napinshz), actual-
mente también se los denomina dones y conocimiento.

Sobre la danza y las visiones en general se afirma que una
vez que la persona ha perdido el conocimiento puede aprender
secrefor. Eistas experiencias confieren al individuo la posibilidad
de acceder a areas de la realidad en ¢l tiempo o en el espacio
inaccesibles en la experiencia diaria. Tradicionalmente estas fa-
cultades era ejercidas por el pi'oxonag. Lo que se revela debe ser
comunicado en el culto pues puede ser de suma importancia
para la comunidad: acontecimientos futuros, instrucciones para
la vida cotidiana, para la cura de enfermedades, vinculos entre
las personas, situaciones de crisis. La revelacion permite operar
en distintos niveles de la realidad. Aquél que tiene mayor poder
para acceder a otros niveles de la realidad es el encargado de
interpretar las revelaciones, actualmente es la persona que ha reci-
bido ese don. Sin embargo, hay un determinado orden que les
permite decodificar la informacién que se obtiene, es un apren-
dizaje socio-cultural que permite pensarse en dos niveles: el na-
tural y cultural, tanto en el proceso primario como secundario."”

"6 Miller: Ob. cit., 1977, p. 317

" Segtin Fericgla (en E/ sistema dindimico de la cultura y Jos diversos estados de Jamente humana.
Cuadermos de Antropologia 9. Barcelona, Anthropos, 1989, p. 20-23) en esta instancia se produce
una unificacion de los campos mentales ordinarios: afectivo, Iogico-racional, intuitivo; se condensan
diversos potenciales opuestos: emotividadjiogica, sentido lineal / sentido ciclico del tiempo.
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Los mensajes que se reciben en suefios o en visiones pueden
expresarse metaféricamente en los cantos, los colores de las cintas, a
través de la Biblia es decir a través de los simbolos cristianos, aunque
éstos aparecen mixturados con elementos o imagenes miticas tradi-
cionales. Fl nicleo de las experiencias en los cultos esti constituido
por el énfasis dado a los episodios biblicos que explican los mensa-

jes recibidos en suenos y visiones.

La vision (£/oxved) Gnicamente puede ser interpretada por aqué-
lla persona que recibe, tnicamente esa persona puede inter-
pretar lo que estd escrito en el viento. Cientificamente no se
lo puede descubrir porque es algo que a alguno le dan. Esc
conocimiento espiritual uno tiene que sacar en lo fisico. Hay
cosas que suceden tal cual uno las ve... Es como la sangre, no
se puede explicar por qué funciona. Hay un espiritu que te da

la sabiduria, el conocimiento (D).

Para algunos autores las visiones o mensajes de los cuales
han testimoniado muchas culturas procederian del propio in-
consciente, de un fondo de memorias dinimicas comun a un
pucblo, o arquetipos (Iliade) inconscientes que son plasmados
en el arte, la religion, u otras instancias culturales fundamentales.
I.a mediacion de las imagenes seria esencial para establecer con-
tacto con el mundo de la alteridad habitado por los dioses, espi-
ritus o fuerzas de la naturaleza. Tis la zona borrosa en que se
unen el aspecto cultural v el natural del ser humano."™

Durante el éxtasis, en muchas culturas predomina un modo

de conocimiento mitopoyético (peieszs significa poesia y también
creacidn, construccion) exptesable en forma de metiforas. Es el esta-
do de creacion artistica, del juego, de las pricticas religiosas. Bux6'
se refiere a este como la primera forma comun de experiencia y
expresion de la mente en la representacion de la realidad psiqui-

8 Josep M. Fericgla: El sistema dindmico de la cullura y los diversos estados de fa mente humana.
Cuadermos de Antropologia 9. Barcelona, Anthropos, 1989, pp. 10-11 .

19 M Jestis Buxo Rey: La cultura en el émbito de la cognicién. En: Martorell, M.F. (dir) Sobre e/
Concepto de Cultura, pp. 31-60. Barcelona, Editorial Mitre, 1984, pp. 42-45
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ca, natural y cultural, mediante la cual se construyen formas y
estructuras simbolicas que configuran creativamente la realidad.

Elfade habia sefialado que el elemento especifico del
chamanismo lo constituye el éxtasis provocado por la ascension
o por la disolucion de las fronteras de los estratos cosmologicos
durante el cual el alma abandona el cuerpo.® El fuego v el calor
misticos a los que representa también el color rojo, estan siem-
pre relacionados con la llegada a un estado extatico. 1.2 insensibi-
lidad al frio y al calor y la ausencia de cansancio, junto a otras
cualidades como ascension, vuelo, manifiestan, -afirma Eliade-*!
que la persona ha rebasado la condicién humana v que compar-
te ya la condicion de los espiritus. |

A ladanza se atribuye un cardcter magico. La magia se funda
en la eficacia del simbolo que es la de evocar y en cierto modo
contener hologramaticamente lo que simboliza. Por ¢llo la accion
migica se efectiia por mediacion de simbolos. El vaivén analdgico-
poético no solo atraviesa fronteras, también comunica el itaginario
con lo real y lo concreto con lo abstracto estimulando nuevas for-
mas de organizacion del conocimiento y el pensamiento.” La magia
obedece a un sistema de pensamiento que es simbélico-mitoldgico
y puede ser considerada la praxis de este pensamiento.

Turner* atirmaba que aquello que se vuelve sensorialmente
perceptible a través de un simbolo resulta accesible a la accion
intencionada de la sociedad que actia a través de sus especialis-
tas religiosos. Dar nombre a un estado desfavorable, supone ha-
cerlo desaparecer en parte. La mimesis tiene este poder de evo-

%0 Elfade: 0b. cit., 1960, p. 370

! Ibid

# La magia se funda en la exisfencia mitolégica de los dobles y los espiritus y en el caracter
analdgico del paradigina antropasociocdésmico, escribe Morin. La mimesis es utilizada sistemética
y colectivamente en los ritos de caza, de guerra, de fecundidad. Existe Ia magia individualizaca,
que salva o pierde a los individuos y existen las ragias colectivizadas que protegen a las sociedades
y que operan la regeneracion de Ia relacion antropo-socio-cdsmica.

& Morin: Ob. cit, 1994, pp. 155-181

2 VYictor W. Turner: £/ proceso ritwal. Madrid, Tawus, 1988, p. 37
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cacion y puede considerarse como uno de los caracteres de la
danza toba.

Por lo general, las explicaciones de estos hechos se redu-
cen a los ambitos de la creencia, la supersticion, o lo anormal,
fruto de la escision que produjo el dualismo cartesiano entre lo
imaginario v lo material. Sin embargo es indudable que cons-
cientes 0 no, padecemos en nuestros Propios cuerpos los efectos
de nuestras metiforas, los significados del disciplinamiento. 1.os
anilisis de Foucault® lo demuestran.

111 Estados de conciencia, modos de conocimiento,
realidades

Existe faffrma Morin] un fanidstico ‘agujero negro” en ef corazon e nuestio
conocinionto. o de la posesion de nuesiros espirilus. no solo por genios o dioses. sino
lambién

por docliinas o ideologias.
Ldaar Aorinr"

Mas alla de la elucidacién del significado de las categorias
étnicas en o que hace a la explicacion del significado de la magia
de la danza o del trance extatico, se hace imprescindible un pun-
to de vista transcultural. Por ejemplo, la disyuncion natural ver-
sus sobrenatural es valida sélo para quien establece esas fronte-
ras. Lo mismo ocurte con la magia y la técnica, a la magia no le
son ajenos efectos empiricos y en la cultura occidental la técnica
esta sobrecargada de significados magicos.

El éxtasis como objeto de estudio desatia los sistemas ex-
plicativos ¢ interpretativos clisicos pues evoca una dimension
integradora del fenémeno humano y debe abrirse a una
transdisciplinariedad. Los estudios mds recientes sobre
chamanismo, intentan una doble via de comprension, como ex-
presion de un sistema social y en tanto que proceso de conoci-

25 \ichel Foucault: Vigiar y Castigar. Buenos Aires, Siglo XXI, 1987 .
2 Morin: Ob. cit., 1994, p. 244
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miento especifico.”” El éxtasis, con diferentes enfoques
reduccionistas, ha sido asociado frecuentemente a estados pato-
logicos, a remanentes de un estadio primitivo de vida tanto en el
orden ontogenético como filogenético. O se lo explica con rela-
cion al orden social envolvente como mecanismo adaptativo, o
como instrumento de protesta social. Si bien es cierto que las
relaciones internas al culto son influenciadas por las relaciones
sociales mas amplias, también es cierto que el culto ofrece una
via de acceso especifica a la realidad exterior, e influye en el modo
en que es percibida y experimentada dicha realidad.”

Mortin hace referencia a una escala de estados de concien-
cia establecida por Le Shan™ segtin grados decrecientes de uni-
dad o de conectividad. Un ser humano puede atravesar estados
misticos, de transicion, mitico-magicos, fisicos. Desde un estado
en que no existen fronteras espaciales o temporales hasta un es-
tado en que objetos y eventos pueden ser tratados separadamen-
te. Bl movimiento existencial, sin embargo, empuja al conoci-
miento mas alld de la separacion respecto de sus objetos, al mis-
mo tiempo que a una tusion extatica con o real o con su esencia.
Es posible que exista una realidad mas alla de lo cognoscible, v
que el éxtasis sea un modo de relacion con esa realidad, lo que
nos plantea el problema de los limites del conocimiento.

Se puede relacionar la idea de liminalidad de Turner’ con
esa Instancia extatica en el proceso de conocimiento. El indivi-
duo viaja a través de la danza como pasajero de un estado a otro.
Las caracteristicas del sujeto liminal (del latin Zwen: umbral) son
ambiguas: los entes liminales no estan ni en un sitio ni en otro de

¥ Josep. M. Fericgla: £ chamanismo a revisidn. Quito, Ediciones Abya-Yala, 1998, pp. 17-18

® Mdrcio A. Goldman: A construgao rifual da pessoa: a possessdo no candomblé. En: Marcondes
de Moura, C. E. (org.) Candomblé: Desvendando Joentidades (Novas escritos Sobre a religido dos
orxds), pp. 87-119. Sdo Paulo, EMW Editores, 1987, pp. 94-97

2 Le Shan, The Medium, the Mystic and the Physrcist, Nueva York, Ballantine, 1982.

% En las conclusiones del Mélodo HI. £/ Conocimiento del Conocimiento. Libro Primero:
Antropologra del Conocimiento, Madrid, Catedra, 1994]1986], Edgar Morin plantea el problema y
realiza algunas reflexiones sobre las Posibilidades-Limites del conacimiento humano.

" Victor W. Turner: £/ proceso ritual. Madrid, Taurus, 1988, pp. 101-110y 134
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las posiciones asignadas por las convenciones sociales, lo cual se
manifiesta en los simbolos. Durante el periodo liminal se expre-
sa la communitas o comunién, o unién intersubjetiva-natural-sa-
grada que refleja esa fusion que ocurre durante el éxtasis en el
ritual toba. La liminalidad es asociada a menudo con los poderes
rituales, es en esa situacion que se generan mitos, simbolos, sis-
temas filoséficos, obras de arte, sefala este autor. Fstas formas
culturales posibilitan reclasificaciones periddicas de la realidad y
de la relacién del hombre con la sociedad, la naturaleza y la cul-

tura.

La afirmacion de que durante el éxtasis que sobreviene a
la danza toba, en ese estado liminal, se recibe conocimiento y
poder secretos, no es exclusiva de la cultura toba. En muchas so-
ciedades, el lenguaje es algo mds que mera comunicacion, es tam-
bién poder y sabiduria, y esta sabiduria que se imparte en la
liminalidad sagrada, tiene un valor ontolégico.
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Capitulo 4

Movimiento y ritual

ASE cnte fa pregrinta sobre el moliro gite delerming en lus sociedades la necestdad del 1o,

sentimos la inclinacion a pensar gue el bonibre,

NGUSHIAO por LILTISe COmO Ui mMISIerto para s mismo, se dividio entre el deseo de fijar
medianle reglas wia condicion bunanda inmnladle y la lentacion opresta

e permdnecer nids polente gre las reglas, de liaspasar fodos (s finiies.

J Cazenenre

Lar reljgicin es una forma Listal para entenider.
el contenido espirifual lo lene gieardado, desde ahi

s un punlo de partida bacia afiera (D)

I Las ensenanzas de MQ

La celebracidon anual que se realiza desde que MQ recibie-
ra la revelacidn es una celebracién ritual conmemorativa. Actual-
mente en una mMisma ceremonia ocurten varlos ritos que anti-
guamente se producian en diferentes contextos, aan ritos de ini-
ctacion. [in aquellos antiguos ritos ocupaba siempre un lugar
importante la danza. Los ritos conmemorativos generan un vin-
culo entre la vida cotidiana y esa especie de eternidad propia del
mundo mitico de los antepasados y las divinidades, es decir, en el
cterno retorno.” Berger afirmaba que la religidén desempenia un
papel estratégico en la construccion de mundos significativos, al
ubicarlos dentro de un marco de referencia césmico, representa
un papel clave en la construccion de la identidad. ?

Lin esta conmemoracién se relatan las circunstancias en
que MQ tue iniciado como profeta, haciendo referencia a las

" Cazeneuve: Ob. cit.,, 1972, p. 36

2 Es a este tipo de ritos al que se aplica ef caracter sincro-diacronico analizado por Lévi-Strauss,
senalaba Jean Cazeneuve: Sociologia el rito. Buenos Aires, Amorrortu Editores, 1972, pp. 29-
30

? Peter Berger: £/ dosel sagrado. Elementos para una Sociologia de 1a religion. Buenos Aires, Fd.
Amorrortu, 1971
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visiones O suenos, es declr revelaciones vivenciadas entonces vy a una
serte de redlamentos que se instituyen como componentes rituales del
culto: fa danza de gozo, la expresion de los sueios, el uso de as
senales. sa revelacion que recibe MQ) legitima las ensenianzas o regla-
mientos, antdcipa las posibilidades de que cualquier persona pueda
establecer relaciones con lo sagrado sin mediaciones, recibir dones v
conocimiento. Los reglanentos se diferencian de los de las iglesias que
implican una mediacion. Actualmente establecen diferencias entre
lo que denominan codigo institucional y codigo espiritual, que pue-

den implicar ordenes de realidades diferentes.

MQ predicaba a aquellos que querfan, que aceptaban com-
partir con ¢l El no se fijaba si era miembro de esta lelesia o
de otra. Pero las otras Iglesias si, tienen su doctrina, su regla-
mento, su forma de trabajar, sus requisitos. M) decia, este
hermano va a ser pastor porque alguien sofid o porque se le
reveld. Lgual las cintas. Segan lo que le fuera dado. Hasta al-
gunos usaban dentro del culto una bandera en la mano con
un asta cortita v también podian danzar, contar los suenos.
Te doy un ejemplo. La mision... para clegir sus representantes
hacen una especie de asamblea o cleccion democratica. En
cste caso no. Mi abucla es didcona, v eso recibid por revela-
cion y por mas que alguien la quiera desplazar, no puede.
Muchos se van a la Unida porque necesitan el respaldo legal.
Muchas veces uno se siente obligado a cumplir algunos re-
quisitos que no es de su corazon. Muchos lo eritican, pero al
nombrar a MQ) se le esta dando mis oxigeno a lo que él fue (B).

Una de las
iglesias,

. construida
é con barro y
' paja.

En el frente
un cartel con
el numero de
habilitacion.
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Tanto el mito como el rito colocan en el centro de la aten-
cion la cuestion del contrato. No una formulacién abstracta, sino
como una serie de reglas que estdn inscriptas en el orden de las
cosas, una especie de pacto implicito en el orden cosmolégico,
gnoseoldgico v ontoldgico.” El rito seria la instancia de interfase®
entre la legalidad interna y la externa, en esta instancia de con-
memoracion se actualiza la “memoria” de las condiciones origi-
narias de un modo de construccién de la realidad a partir de la
articulacton de simbolos cargados de significacion.

Hay cosas que se pueden revelar y hav cosas que no. No se
puede decir con determinadas palabras para que otro 1o en-
tienda. Existe un codigo espiritual que nosotros entende-
mos. Fn mi caso trabajo dentro de una institucion evangéli-
ca, pero la institucion no nos puede imponer las cuestiones
espirituales sino lo contrario: primero la espiritualidad y des-
pués la institucion. Las autoridades no lo entienden, enton-
ces primero hablo en el dmbito institucional para que ellos
me puedan entender. Esa es la manera que MQQ hacia. El no
tenfa lo que se conoce como un “fichero de culto,” no estaba
reconocido ante el Ministerio de Culto. Si, el #rabajo espiritual
de MQQ ya existia y a0n sigue existiendo, atin mds, con m4s
fuerza, pero no se podia institucionalizar la ensefianza de MQQ
y el sentido espiritual que él llevaba” (D).

- ¢Cuando decis “ensefianza” te referis al culto?

- Si, al tipo de #rabajo que hacia en la Iglesia, 2 su forma, al
danzar, al vestit, al gozo, en el momento del culto evangélico.

+5 Vogel et al: 0b. cit., 1993, pp. 48-49
€ Eduardo Archetti: comunicacién personal (12/98)
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Il Las seiiales: entre el adentro y el afuera

As cores sido Jedlos da luz._ferlos e pairdes.
J W Yon Goethe

lLas cintas de colores son senales de poder, sin embargo
para cada indigena tendrian significados distintos, también sim-
bolizarfan a la persona, tienen que ver con su preservacion espi-
ritual. Cada cual realiza una sintesis individualizada de esos colo-
res o fuerzas vitales, en ese sentido se puede hablar de un
microcosmos. A los colores se atribuven diversos significados,

algunos hacen referencia a su significado biblico. Para muchos
las cintas de colores provienen del suefio o de una vision que
determinan el modo en que las disponen en ¢l cuerpo quienes
danzan.

Hace mucho tiempo, yo recibi una vision que venia del cielo.
Yo vi tres colotes: azul, rojo v amarillo. Luego vi a una perso-
na que me hablé y dijo: “Te doy ¢l poder para curar la eafer-
medad, v quienquicra que venga por avuda debes curarla) El
me dio una cancién para curar, v para que uno pueda dar lo
que recibe, Mi espiritu comparniero no me dio medicina, solo
una cancion. Bl dijo que ¢l poder venia de Dios..." (Relato
registrado en 1960)°

Fas cintas son las senales de MQ. Tl no les dio para que se
pongan, sino que ellos mismos tvieron revelaciones, algu-
nos. Que en los cultos tenian que trabajar con eso, también
con ¢l vestdo azul. Lisa ropa es para la lglesta, ¢s como una
ropa de conrbate. Dice que antes ue usaran eso, mandaron una
tela del cielo, v todos los que sonaron usan esos colores. El
color amarillo representa la fichre, a veces, o la enfermedad.
El blanco representa los cielos, aunque también el amarillo
representa muchas cosas y el azul, también. Bl azul represen-

" J. W. Von Goethe: Zur Farbenlehre-Drdaktischer ted, D.TV. Munique, 1963, p. 5. En Vogel et al:
0b. cit., 1993, p. 97

& Jraduccion de la autora.

* Miller: Ob. cit., 19995, p. 124

ta el reflejo del cielo, el color amarillo representa el reflejo
del sol, pero también representa la enfermedad y uno al orarle
la enfermedad sale porque tiene el respaldo de la cinta. El
rojo significa cuando uno no tiene mas vida, cuando uno esta
perdiendo la vida. La abuela usa un vestido azul y la camisa
blanca y los dias de santa cena ella usa un vestido rosado,
porque le mostraron, ella es didcona de la Iglesia v es para
trabajar con ese vestido (A) traduce (B).

MQ decia que tiene que ver el azul v el blanco con el cielo,
pero también solfa decir que era similar a la bandera argenti-
na. Bl amo6 demasiado a la bandera argentina. Y cuando él
estuvo enfermao, €l llevd la bandera a la casa como sefial. El
color amarillo es cuando uno se enfermo o que le haya pasa-
do algo. El rojo es un poder muy fuerte. Es una defensa. La
cinta es una sefal de poder pata expulsar a los espiritus (B).

Decia MQ, el azul y el blanco es lo que nosotros tenemos que
ser, pero el rojo es el que nos va a defender. Pero depende de
como uses ¢l rojo, para el bien o para el mal. Cada color tiene
su significado y simboliza la persona. Por Ias cintas o las ves-
tiduras van a decir, estos son hijos de M} (B).

LLos colotes azul y blanco son utilizados en los atuendos. En
las danzas figuran accesotios de color rojo como vinchas y cintas,
son mas notorios cuando los utiliza un refetente tradicional o perso-
nas mayores. Aunque algunos testimonios vinculen ese color a la
influencia de otros ritos populares en los cultos indigenas, tales como
los del Gauchito Gil, San La Muerte, Difunta Correa, antiguamente
ese color fue utilizado por la mayoria de los indigenas del Gran
Chaco. Las Vinchas rojas y las plumas rojas, eran utilizadas especial-
mente por los p7'oxonag. Los elementos ceremoniales que se porta-
ban en las danzas tenfan significados de poder.™ Los tatuajes de ese
color obtenidos de determinadas plantas constitufan una protec-
cion, o tenfan un poder o significado erdtico.

"2 A veces se lo relaciona con fa vision: el caso del Cacigue Moreno que se describe en el capitulo
1, por ejemplo.
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Los Lengua, por
ejemplo, consideraban
las vinchas rojas con fle-
cos de plumas como una «

proteccion contra los
malos espiritus, escribia
Métraux. Cuando un ma-
taco trataba con el mun-
do sobrenatural se colo- .
caba una vincha roja y , A
. .. \ ’ Tatuajes mocovi (Baucke, 1935, fig. 10-11)
una camisa tejida de lana
roja. Todo aquél que tomaba patte en un rito, o el que debia
enfrentar un peligro se pintaba ¢l rostro con dibujos negtos o
rojos para asegurarse impunidad. Adornos de plumas en la cabe-
va, brazaletes, cinturones y ajorcas, asimismo palos adornados
con plumas, eran utilizados por algunos indigenas chaquenses
como los vilelas, que danzaban alrededor de un quebracho blan-
co o de un guavacin, en algunas ocasiones festivas. l.a danza
altededor de los arboles era comun en las tribus de esta region.
Lintre los accesorios de la danza figuraban manojos de plumas
rojas, que sostenfan los pilagd v los mbayd al danzar.'' Listos
alimos utilizaban vinchas rojas o ponchos rojos para la caza a
causa de lo cual el animal se vefa imposibilitado de escapar.'”?
Con la mezcla de la planta mrakd y rocon (mapoli) se obte-
nia una pasta roja con la que ¢l enamorado se untaba la caray se
colocaba en direccion al viento para que la mujer fuera alcanza-
da por sus efluvios. 5148 no resultaba se recurria a la flor de Zacz,
Jo mismo se hacia con la flor de £afo (verdolaga) y con las flores de
poiliiii 0 de naranardke. Se las podia conservar en pequedios saquitos
de cuero o frotarse el cuerpo, antes de usarlos se les dirigia una
pequena plegaria. Las mujeres al danzar se untaban la espalda con

" Métraux: Ob. cit., 1996, p. 226-228'y 346
2 Métraux: 0b. cit., 1944, p. 280

¥ Metraux: 0b. cit., 1937, p. 186

" También Aroit: Ob. cit., 1935, p. 254
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un ungtiento obtenido
de la planta welza con
la esperanza de que si
el hombre la tocabale
permaneceria fiel.

il significado
que se le da a la Bi-
blia en la espalda,
portada por quienes
danzan, esta relacio- Ornamentos utilizados por indigenas lengua v
nado con la idea del choroti. La imagen de la derecha es una red de hilos
nacimiento del (:.Spf— rojos v caracoles. (Rosen, 1924, tig. 46)
ritu en ¢l corazdn. Algunos relacionan el color blanco con las
vestimentas biblicas, las vestimentas blancas v las wochilas tam-
bién fucron utilizadas en los cultos del pilaga Luciano en Ja pro-
vincia de Formosa, aunque no hay coincidencia en los testimo-
nios en cuanto a las posibles influencias reciprocas. Ista indu-
mentaria y ¢l modo de llevar Jos elementos provienen de rerela-
czones al propio MQ o a otros miembros de la comunidad.

Yo también anduve en Formosa v antes no se usaba. Aqui des-
pués las mujeres usaban la pollera azul y la camisa blanca v los
hombres pantalon blanco v la Biblia en la espalda. Pero él no
dijo hagan esto, sino que fue a través de los sentimientos (B).
MQ) usaba la cinta v la Biblia aca en la espalda. Dice que ¢él
fue el primero en usar. Tenia unas cintas en las dos manos y
en la cabeza. Ella dice que M) soid que tenia que usar fa
Biblia en la espalda y las cintas. La que usa la Biblia ¢n la
espalda es porque es dancista (A) traduce (B).

LLos colores ilustrarian la capacidad polarizadora de los sim-
bolos, el color es simbolico de igual modo que un holograma o
un jeroglifico, es una fuerza o energia radiante que pueden afec-
tar positiva o negativamente.”> A pesar del reduccionismo de

's Johannes ltten: The Flernenits of Color. N. York, Ed. Van Nostrand Reinhold Company, 1970, p. 12
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Newton, en diversas culturas y sociedades el color tiene conno-
taciones visuales, emocionales v simbdlicas. Los colores estin
ligados asimismo a los procesos vitales cuanto a los procesos
sociales, son portadores de informacion y de valor.'

La exégesis del significado de los colores denota que se
operaba con significados ambiguos hacia adentro v hacia afuera.
Al azul y blanco de los vestidos y las cintas se los vincula con el
cieloy conlos colores de la bandera nacional izada en los dias de
culto y utilizada enlos ritos. No hace mucho tiempo solian llevar
pequenas banderas con un asta cortita en las danzas. El color
azul es relacionado con el espiritu, “es lo que tenemos que ser.”
Un dirigente indigena que no pertenece a este movimiento iden-
tifica a MQ precisamente con este color.

[a utilizacion de banderas nacionales como simbolo de
legalidad ante 1a nacion o supuesto reconocimiento de su men-
saje civilizatorio tue muy frecuente en estas regiones de coloni-
zacion tardia, tanto como lo fue la utilizacién de la Biblia. 1.a
bandera otorgaba un margen de legalidad por la sospecha que
provocaba la resistencia a la obtencidn del fichero de culto. To-
davia sigue sicndo utilizada para dar una seia/ y no ser molesta-
dos. Se reconoce, asimismo, haber utilizado los colores de la ban-
dera paraguaya en la Guerra de la Triple Alianza lo cual pone de
manifiesto que se operaba con ese doble significado de los colo-
res, enraizados en tradiciones culturales y contextos diferentes,
hacia afuera v hacia adentro, constituyéndose en un mecanismo
de defensa y resistencia cuando se les daba significados alternos.

MQ no tenia tichero de culto. Cuando se asentod en este
lugar, paca poder tener un devecho, un respaldo politico, legal
de las autoridades, su espiritu le ordena 1zar la bandera ar-
gentina. Para tener respeto al pais donde vive y a la derra
donde habita. Y como no tenia personeria juridica, nt fiche-
ro, con la bandera estaba dando sedal de que tenia derecho, se

' Vogel et af: 0b. cit., 1993, pp. 96-02

le tendria que respetar. La bandera representa al simbolo pa-
trio. Asi las autoridades deben tener respeto al lugar donde
estaban zrabajande. Sabemos que esas son cosas ferrenales, pero
en lo espiritnal no se necesita. La bandera es para dar a enten-
der que él esta respetando 2 la ley. Para no tener problemas
con la policia. Hay funcionarios que no quicren ue estas
cosas ocurran, que s¢ junten los aborigenes donde sc cante,
se dance. Aqui en ¢l Hospital no permiten que oremos por
ese enfermo. Por mis que hava ley... La policia... si es por
cllos nos meten en cana a todos. Pero saben que estamos
amparados por la ley. Asi es como se les da aviso |se refiere a
la autorizacion que se solicita a ta policia para realizar el cul-
to], por més que haya libertad de cultos. Asi prevenimos que
no nos hagan problemas. También estd el corazon de la perso-
na. La bandera es para demostrar que somos patte y respetamos
las leyes, pero queremos que nos respeten. Te doy un ¢jemplo, si
alguien hace una denuncia lo primero que vaa ver el policia es [a
bandera argentina. Todos estan mentalizados con la bandera.
Siempre fuimos postergados, marginados, y si nos van a buscar
para l0s ¥otos entonees queremos que también nos respeten. St
es por cllos nos meten en cana 2 todos (B).

Il control de la vida indigena, durante la colonizacion, se rea-
lizé no solo con relacion al espacio, sino también al cuetpo. El indi-
gena circulando libremente por la geografia chaquena, a pesar deser
un “indio amigo” era una amenaza a la legalidad imperante. L.a pala-
bra escrita representaba entonces la prueba de la nueva legalidad, a
los efectos de evitar persecuciones, desconfianzas, acusaciones de

-agancia, vida viciosa, salvajismo y, sobre todo, posibilidades de so-
brevivir. Se podia probar el status de no-salvajes a través del uso de
ciertos documentos escritos."™ La domesticacion del cuerpo fue pa-
ralela a la domesticacién del espacio, en resonancia con la ideolo-
gfa civilizadora, justificadora de la economizacion de la naturale-
za. La nueva legalidad del cuerpo debia ser probada mediante
tres papeles escritos o simbolos fundamentales: los certificados de
buena conducta en el trabajo, los ficheros de culto y la Biblia. En

18 Yer Pablo G. Wright: Colonizacion del espacio, la palabra y el cuerpo en el Chaco Argentino. V
Congreso Argentino de Antropologia Social. Universiad oe La Plata, 1997, p. 11
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los testimonios expuestos, frecuentemente se denomina frabajo a
las actividades que se realizan en el culto, tanto como se denomi-
na en ocasiones ropa de combate al atuendo, la Biblia fue el papel,
cuando disponer de determinados documentos escritos o sim-
bolos de reconocimiento social-nacional equivalia a sobrevivir.

Sin embargo, la Biblia no sélo tuvo una significacion de
legitimidad. La Biblia, los simbolos cristianos mixturados con
mmagenes miticas tradicionales, permiten expresar (tanto como
el cuerpo, el canto, los colores, las sefiales) los mensajes o revelacio-
nes obtenidos de visiones o suefios, es decir otro orden de legali-
dad. Los textos de la escritura son leidos en los cultos para re-
afirmar dichos mensajes. A veces, se /s dice en ¢l sueno o la vi-
sion en que parte de la Biblia el mensaje es revelado. Tis posible
corroborar la semcejanza entre Jas imagenes que aparceen en los
parratos seleccionados de la Biblia v muchos ¢lementos de la
mitologia tradicional. Hlay una persona facultada para decodificar
esos mensajes en el contexto del culto: el pastor u otra persona
que hava recibido ese don, sin embargo esa decodificacion es un
aprendizaje cultaral v estd atravesada por la historia.

lLa polarizacion de significados operd de igual modo con
las palabras, con los cargos institucionalizados del culto, los re-
glamentos, la bandera. Los significados operaron hacia atuera v
hacia adentro con un sentido diferente dando seriales de diferen-
te orden v con diterentes destinatarios. Fn muchos testimonios
se hace reterencia a ellos dando cuenta de esa distincion o para-

doja entre lo material v lo espiritual.

[II Simbolos y paradojas: sociedad y cosmos

Los tobas en general, en menor grado los orientales, fue-
ron poco afectados por la ideologfa catdlica durante los cuatro
siglos en que franciscanos v jesuitas intentaron convertirlos. Sal-
vo los términos Dios (Qadta ‘) no existen elementos rituales ni
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formas simbolicas que puedan ser atribuidas al adoctrinamiento
catdlico. Asimismo, en algunos testimonios se establece una di-
ferenciacion: Dios de este mundo, Dios del cielo.

Il éntasis en el espiritu santo de la ideologia pentecostal, y
ta curacion por la fe, se ligaron por su semejanza a algunos carac-
teres de la cultura tradicional.” La comunicacion con los espiri-
tus companeros es similar al vinculo con el espiritu santo. En
particular, el elemento trinitario mas ricamente cargado de signi-
ficaciones es el Iispiritu Santo. El Pentecostalismo hace hincapié
en esta entidad a la cual se la identifica algunas veces como llama
o lengua de tuego. En los testimonios el éxtasis (nfonaxac) esti
vinculado al fuego, este es uno de los significados que se le da al
color rojo. Se establece una identificacion muchas veces entre
Hijjo, Jesucristo, Jesus, con el Espiritu Santo. A veces entre éstos
y los mas importantes lideres tradicionales o profe/as vinculados a
su vez con seres o espiritus de la cosmovision tradicional. Cuan-
do se los recbe, también se reciben su poder y conocimiento. En
muchos casos se hace mencion al espiritu santo como una pala-
bra, como fuego, o como wenty del cielo, que se hace presente en el
momento del éxtasis (tonaxac). Asimismo la nocion de dones es
similar a la de tuerza, poder o espititu. La glosolalia tiene similitud
con la comunicacion que los indigenas establecen con los espiri-
tus, el canto es un ejemplo.

Cordeu™

senalaba que la imbricacion de la cosmovision
tradicional con elementos cristianos pentecostales se debe a que
su reinterpretacion permitié no solo conservar aspectos funda-
mentales de la propia cultura sino, también, disminuir las friccio-

nes del contacto.

Con respecto a las metaforas espaciales que constituyen el
cosmos toba, el mas ambiguo es el cielo que algunos colores
representan. Iin el ciclo, asimismo, residian los entes de mayor
poder en la mitologia tradicional, como el sol y la luna. A los

" Miller: 0b. cit., 1975y Ob. cit., 1977
2 Cordeu y Siffredi: Ob. cit., 1971, p. 134-135
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espiritus del mundo, cuya existencia muchos reconocen, oscilan
en atriblir cualidades positivas o negativas. Gran parte de la
negatividad (en el sentido demoniaco) atribuida, tiene que ver
con el sesgo etnocéntrico con que fueron calificados estos seres
por los representantes de la sociedad v cultura dominantes. Sin
embargo en otro testimonio, que menciona Corden,” se identifi-
ca a Nonet, una de las figuras miticas mas importantes, con el
Salvador —en sus términos- semejante a Jesucristo.

Senalaba Colombo™ que si bien el mundo moderno le ce-
dio a lo politico lo que consideraba rea/ como campo de accidn,
quedando reservado lo zmaginario a la literatura, la poesia o las
artes tanto en la tradicion estética como cientifica, sin embargo
continud cubriendo la dominacién politica con  simbolos que
sugieren jerarquia o poder. El simbolismo politico-religioso fue
consustanciado en las estrategias de dominacién, reificando un
imaginario y naturalizando lo social. En los cultos muchas veces
se visualiza esta conjuncion de lo politico-religioso pero con un
caracter simbolico instituyente, otra signiﬁcacién.

Fn el discurso cotidiano suelen diferenciarse o articularse
segan las circunstancias estos dos ordenes: lo material y 1o espiri-
tual, 1o terrenal v lo celestial, dios de este mundo, dios del cielo, dirigentes
materiales ¥ espirituales, codigo espiritual e institucional, reglamentos espi-
rituales o mnstitncionales. Pero también es verdad que el mundo del
afuera esta atravesado por las diferencias, las disyunciones, las
separaciones: se ocupa la escuela del conocimiento, de la salud el
hospital y la iglesia del espiritu, el mercado y el estado regulan la
subsistencia. Cada parte del cuerpo en la sociedad dominante
tiene una institucion que la representa. El discurso colonizador
puso el énfasis en esa disyuncion, que no existe en la concepcidn
de muchos indigenas.

21 tbig: p. 139
22 Eduardo Colombo: £/ imagimario social. Montevideo, Nordan, 1989, pp. 7-8
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IV Culto, iglesia y movimiento sincréticos

Barabas® sefalaba que el sincretismo expresa muchas ve-
ces la reinterpretacion v apropiacion selectiva de aspectos de la
cultura dominante en lugar de la fusion con ella,”* aunque tam-
bién estos procesos operan con relacién al propio grupo o cultu-
ras vecinas.

Cuando se habla de pen-
tecostalismo generalmente se
hace referencia a lo intelectual-
reoldgico-ideologico pero habria §
que establecer las diferencias con
¢l modo en que particularmente
se llevo a cabo esa misionaliza-
cion a partir de las historias in-
dividuales y los contextos parti-}
culares en que se produjo, las di- g
ferencias entre las religiosidades

de o inmediato v lo mediato, la

reduccién de lo sobrenatural al
sentido practico. Tampoco se
puede hablar de la pureza dela®
cultura pre-hispanica, no se trata de culturas muertas que se tras-
miticron cosas pasadas, no se trata del sincretismo entre cultuias
monoliticas. Habria que establecer diferencias entre las expre-
siones oficiales v los grupos religiosos que no mantuvieron o
manticnen conexion con las autoridades, entre las jerarquias ofi-

. . ; - -, s
ciales y las jerarquias por manifestacion espontanea.”

23 flicia M. Barabas: Ulopias indias. Movimientos socioreligrosos €n Meéxico. México, Grifalbo,
1989, p. 44

24 Como ejemplo cita la adopcion de las jerarquias eclesfasticas, militares y civiles de los
colonizadores, por parte de los rebeldes, como apropiaciones simbdlicas del poder de aquélios
(Ibid).

25 | upo: comunicacion personal, 5/4/97



Segiin Lupo™ el elemento que connota los hechos sincréticos
esta en las relaciones de poder entre quienes se disputan la autoridad
para afirmar, a menudo en términos de pureza y verdad, la legitgmi-

~dad de los diferentes modelos tratando de ttelatlos e imponerlos
sobre los restantes. Lupo plantea que la propia percepcion-defini-
cion de los diferentes modelos nacen dentro de la dialéctica existen-
te entre los diferentes grupos que interactian en un mismo contex-
to sociopolitico. Hs en la dimension simbdlica donde mejor consi-
gue expresarse la contraposicion entre el si mismo v el otro, donde ¢l
grupo adquiere su grado mds intenso y sutil de especificidad,” pot
eso es el ambito religioso el que recoge el mas rico v diversificado
abanico de fenémenos sincréticos.

Muchas veces se expropia o apropia lo que la sociedad
envolvente considera fuente de legitimidad o ain de poder: ele-
mentos o reglamentos formales de los cultos, los cargos, la adop-
c1on de algunas figuras religiosas, la bandera nacional, la apropia-
cion de ciertos pasajes de la Biblia, el cardcter profético del lider,
palabras clave de la lengua. La inclusion en el espacio publico a
través de la adopcion de ciertos reglamentos, emblemas, simbo-
los o marcas de afiliacion que otorgan legalidad, luego la adop-
cion de los ficheros de culto, suponen también el rechazo a la
segregacion impuesta por los otros o a la autosegregacion soste-
nida desde una ideologia detensora del lenguaje de la pureza, del
particularismo étnico o religioso.

Ll sincretismo provoca una sensacion de confusion, no a
los que lo adoptan, para ellos es una cuestion de sentido coman.

Algunos cuestionamientos representan una posicion etnocéntrica:

¢l pensamiento que consideran analdgico-magico-primitivo es.

incapaz de alcanzar las abstracciones teologicas correspondien-

tes a un estado evolutivo superior donde suponen que las institu-

% Alessandro Lupo: Sintesis controvertidas. Consideraciones en torno a los limites del concepto
de sincretismo. Revista de Antrapologia Socia/n° 5. Servicio de Publicaciones. UCM, 1996, pp.
20, 31y 32

" Carmelo Lison Tolosana: Aptropologia social y fiermenéuica. Madrid, Fondo de Cultura
econémica, 1983, p. 98
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ciones concentran v demuestran el desarrollo de la razén. En el
caso que analizamos algunos pueden suponer que la adopcién
de elementos del cristianismo y de la cultura dominante, en la
dimension publica, constituye una estrategia de resistencia, y otros
pueden suponerlo o considerarlo una conversion. Aunque en
realidad se producen fenémenos complejos en uno y otro orden.
La estructura interna del culto funciona como lente que ofrece
una via de acceso especifica a la realidad social mas amplia, e
influye en el modo en que es percibida v experimentada dicha
realidad.®® Orlando Sanchez, historiador toba, manifestaba que no
estaba de acuerdo en entender el sincretismo como integracion, dado
que ambos términos no deben considerarse como equivalentes, no
se pueden integrar cosmovisiones diferentes.

Frecuentemente los cultos rednen integrantes de diferen-
tes denominaciones. Algin acontecimiento particular, un cum-
pleafios, puede reunir cientos de indigenas y el culto ocupa un
lugar importante en la celebracion. La articulacion paradojal en-
tre comunidad y estructura serfa otra expresion de esto que lla-
mamos sincretismo, es decir, la co-presencia de potenciales opues-
tos que pueden ser o parecer 0 no antagonicos, segun los casos
particulares. La constitucidén de los cultos, que todavia mantie-
nen bastante autonomia en el imbito local y de la iglesia toba en
particular, supuso entonces la posibilidad no solo de evitar per-
secuciones, sino también de establecer una red de comunicacion
y de preservar espacios rituales de vital importancia.

Aquéllos que han buscado una experiencia directa con lo
sagrado, teniendo como nicos intermediarios a sus propios cuer-
pos han sido histéricamente objeto de exclusion y persecucion.
Asi ha ocurrido con los pueblos indigenas chaquenos y con dis-
tintos movimientos que resultaron a partir de la colonizacion del
territorio. Bin el caso que analizamos el portador de la revelaciin

% Marcio A. Goldman: A construgdo ritual da pessoa: a possessdo no candomblé. En: Marcondes
de Moura, C. E. (org.) Candomblé.: Desvendanoo ldentioades (Novos escritos sobre a religido dos
orixds), pp. 87-119. Sdo Paulo, EMW Editores, 1987, pp. 94-97

2 Comunicacion personal: 19/02/2002
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puede ser cualquier persona y no depende de un “cuerpo”
mstitucionalizado. Si bien se han ligado estos fendmenos a la
enfermedad o a 1';1 sociedad no pueden constituirse en su dltima
causa explicativa. Los cuestionamientos a los fendmenos de trance
extitico y posesion son paralelos a los cuestionamientos al sin-
cretismo porque frecuentemente estan ligados. El sincretismo
ha permitido muchas veces que fendmenos relacionados con la
construccion de la realidad pudieran tener continuidad. Sin em-
bargo, desde la racionalidad de las instituciones dominantes, han
sido siempre duramente criticados. Estas expresiones aun gene-
ran conflictos entre los mismos indigenas, lo cual pone de mani-
fiesto que la colonizacién atn puede operar dentro del propio
grupo, cuando de lo que se trata es de un orden de realidad, el de
la sociedad dominante que quienes lo adoptan, intentan impo-
ner a Otros.

V El pi‘oxonagq, el pastor, el lider politico

Tradicionalmente era el pi‘oxonag el responsable de la vida
de la comunidad, de un modo de comprension del mundo; po-
dia influenciar fendémenos naturales o sociales, presentes o futu-
ros [in los textos mds antiguos aparecen descripciones de ritos
que, aunque asignan a la persona del pi‘oxonag una esencia
demoniaca, reconocen sin embargo su cualidad de visionatios.

Lin escritos antropolégicos posteriores aparecen otras denomi-

nactones. Los pi‘oxonaq fueron atravesando diterentes
adscripciones segin quienes fueran los interlocutores u observa-
dores, como ya se ha sefialado en otro capitulo. Cabe preguntar-
se cuantas construcciones los indigenas debieron adoptar en el
camino para responder y/o resistir a cada una de esas imagenes.
Ocurrio que en muchos casos se desdibujo ese sentido antiguo
de liderazgo. Sin embargo, muchos tobas afirman que los anti-
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guos pi ‘oxonag™ fueron visionarios que siempre guiaron a su co-
munidad.

Cualquier persona, actualmente en este grupo, puede reci-
bir revelaciones, ain destinadas a la comunidad, o dones o pode-
res. La revelacion, implica un contacto con las fuerzas espiritua-
les no intermediado, puede haber también dirigentes elegidos
por revelacion, o por revelaciones ejercer diferentes roles dentro
del culto, como la interpretacion de suefios y visiones. La deno-
minacion profeta, utilizada por los seguidores de MQ, debe ser
comprendida en el marco de las caracteristicas del lider tradicio-
nal y de esa cosmovision, es decir de acuerdo a su concepcion
del ciclo vital, del espacio, del tiempo. Lo que en el orden de la
realidad envolvente se trata separadamente y con sentido lineal, en
el orden que resulta de suefios y visiones no ocurre asi. El modo de
conocimiento chamanico tradicional implicaba también ese don de
profecias. M(QQ, segiin los testimonios, se sigue presentando como
espiirtu santo en suefios y visiones y guiando a la comunidad.

Fl término, tomado de la Biblia, es equivalente a esa cuali-
dad de isionarios que tenian los antiguos lideres. A MQ se lo
reconoce como un lider en ese sentido mas antiguo de hderazgo,
como un profeta, pero también como cacique. Podria denomi-
narse a ese liderazgo como politico y religioso desde el paradig-
ma reduccionista dominante, sin embargo antiguamente se com-
prendian estas dos dimensiones entrelazadas. En el acontecer
historico esas funciones fueron muchas veces disociadas y las
razones no siempre fueron de orden interno, sino exigidas como
resultado de la relacidn con el exogrupo. Hoy puede ocurrir que

% [os olguiaxaic constituyen una clase especial de pfoxonag, quienes demuestran un
conocimiento y poder excepcionales, mediante la asociacion con los espiritus de difuntos (/matac)
(Mifler, 1979:31). Es un ser potente que puede predecir el futuro, transformarse en cualquier
elemento de la naturaleza o de la cultura, por ser un auténtico tesmoforo. Los ‘orquiaxaic se
ocupaban de conducir a su comunidad en épocas de crisis, dado que podia predecir lo que iba a
acontecer, podian hablar con los espiritus y con los vientos (Heredia, 1995:480). Ef Cacique
Moreno de Las Palmas, es un ejemplo, fue distinguido por sus poderes excepcionales como
orgquiaxaic (Pablo G.Wright: Dream, Shamanism and Power among the Toba of Formosa province,
Argentina. In: Langdon, E.J. and G. Baer (ed.) Portals of Power, Shamanism in South Amerca.
Albuquerque: University of New Mexico Press, pp. 149-172, 1992, p. 63).
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en una misma lglesia local alguien, por sus habilidades para la
gestion, por su manejo del idioma castellano ejerza el liderazgo
formal; quien ejerza el liderazgo espiritual por los dones que ha
recibido, vy quien interprete los suefios por ejemplo, actividades
realizadas antiguamente por el pzoxonag. Estos roles hoy pueden
llegar a ser desempefiados por una misma o distintas personas,
sin que esto genere conflictos. Los lideres esprrztuales son valo-
rados en los cultos aun cuando pertenezcan a otras denomina-
ciones. De todos modos en las ensefianzas de” MQ) la organiza-
cion también tenia un papel central.

MQ marcé un camino y este camino ¢s lo que estamos tran-
sitando ahora, de diferente forma, él dejo dones, misiones a
cada uno, a cada uno le dio lo que le pertencece, hay dirigentes
clegidos y hay dirigentes que no son clegidos y nosotros so-
mos lideres naturales en la parte espiritual. No tenemos ne-
cesidad de ser elegidos por asamblea o esas cosas. Fl habia
marcado un camino v después en ¢l camino nos daba un don
cada uno () (D).

Pero MQ no solamente tenia el proposito de que se
evangelicen, sino también Hevaba la organizacion, para des-
pués salir 1 luchar. Iil decia: nosotros no nos vamos a quedar
aca con los brazos cruzados, tenemos que hacer algo para
que nuestros hijos no estén deambulando o se vayan. Cuan-
do MQ hablaba de organizacion se referia a lo material, ya
sea it a gestionar, hablar con los politicos, fas cosas de la tie-
rra. El no solo fue a predicar sino que traté de que en cada
lugar se organicen. Asi en muchos lugares lo recibieron como
un fider no solo dentro del evangelio sino también dentro de
la cosa material... ¢n el 82-83 comenzaron a venir los polit-
cos v algunos rompimos la vinculacion con é porque se co-
menzd a meter demasiado en la politica. Con cualquier poli-
tico. Pero nosotros tenemos que rescatar las ensefanzas de
él. Hay que saber manejarse decia éL Porque no es cuestion
de meterse sin saber, porque uno termina siendo usado (B).
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Entre los grupos se producen vinculos independientemente
de las estructuras de partidos, asociaciones, organizaciones, igle-
sias, en defensa de lo que llaman la “causa indigena.” Considera-
das desde otra cosmovision estas articulaciones setian excluyentes.
Lo que preocupa en lo inmediato es la tierra, y medidas para
aliviar la situacion de pobreza.’. Existen organizaciones que
nuclean a tobas, mocovies y wichis de la provincia del Chaco, en
la que participan jovenes de diferentes iglesias (atn quienes si-
guen ficles a MQQ), v de distintas asociaciones™.

De los ambiguos vinculos con los partidos algunos mani-
fiestan obtener recursos, que siempre son pocos, para realizar
viajes, comunicaciones, lograr informacion. Algunos lideres ela-
boran estrategias en comun, mas alla de los vinculos partidarios,
para lo que ellos llaman la “causa indigena.” Es tan fuerte el
sentimiento religioso como su conciencia de la utilizacién y dis-
criminacion de la que son objeto por parte de algunos partidos

politicos, lglesias, organismos no gubernamentales.

31 En un encuentro realizado en Villamontes, Bolivia, pueblos indigenas chaquenos de Argentina,
Paraguay y Bolivia en enero del 2000 se pusieron de manifiesto muchos de los problemas que
son visibles en el dmbito local: la existencia de entidades técnico-financieras, gubernamentales
que imponen proyectos basados en modelos reduccionistas. Existe desconocimiento de los
factores estructurales que los afectan, sin embargo muchos referentes plantearon construir
alternativas a los megaproyectos, apertura de los mercados, corredores bioceanicos, proyectos
integracionistas que impactan negativamente en las comunidades. La organizacion parece ser
util para interpelar a las autoridades, organismos no gubernamentales, entidades proveedoras de
fondos. Se cuestionaron prdcticas antidemocraticas de algunas ONGs. Los discursos oscilan
entre la participacion en un modelo de desarrollo impuesto o el protagonismo.

* [ as asociaciones comunitarias se constituyeron estimuladas por distintos organismos del estado
provincial, sobre todo desde fines de la década del 80 ({ambién las ONGs) a los efectos de lograr
fa personeria juridica que Jes permitiera acceder a los subsidios o préstamos de los programas
sociales, que en general respondian a las politicas compensatorias que comenzaron a
implementarse desde esa época. 0, en otros casos, acceder a beneficios de Programas externos,
dependientes de organismos o entidades internacionales. En este ultimo caso, siguen teniendo
un rol protagénico las ONGs vinculadas a las Iglesias. EIl impacto de dichos programas,
generalmente orientados, hacia actividades productivas, cuando fueron direccionados y
“manejados” politicamente, fue negativo, no solo por el objetivo clientelista, sino también por la

*no-consideracion del enforno socio-ecoldgico-cultural.
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VI Movimiento y ritual: entre lo inmediato y lo
diferido

Barabas™ afitmaba que las identidades resultantes de los
movimientos sociorreligiosos,™ adquieren diferentes modalida-
des de acuerdo alas tradiciones historicas, culturales e identitarias
comunes. Entre los grupos indigenas los movimientos
sociorreligiosos se constituyen como procesos de resistencia cul-
tural que impulsan la reactualizacion de simbolos v practicas cul-
turales colectivas especialmente significativos. Hstos se expresan
a través de cosmovisiones mitico-religiosas propias y sincréticas.

La idea de utopia,” tiene una larga tradicion en occidente,
retomarla tiene el objetivo de establecer algunas diferencias en-
tre sus posibles interpretaciones y ¢l sentido de algunos movi-
mientos. Barabas utiliza esta expresion al analizarlos, diferencian-
dolos de las utopias abstractas en las cuales abreva el pensamien-
to politico contemporaneo. Mannheim, Bloch, Cioram, han sos-
tenido que en la imaginacion utdpica, en especial cuando se abo-
ca a la concrecion de lo sofiado, se encuentra la clave de la liber-
tad humana, porque a través de ella los hombres generan histori-
camente la voluntad de transformar de manera radical el univer-
so social segin sus propias aspiraciones.

Las utopias en Occidente han sido visiones de un porvenir
planificado, islas o ciudades donde debian reinar la armonia, lo ho-
mogéneo, lo tpico, abstractamente trazado por sectores minorita-
rios de la sociedad, sin mediacion social, con escasa relacion entre

3 Alicia M. Barabas: 1994 (Coord.) Religiosidad y resistencia inaigenas hacea el hin del miento.
Quito, Ediciones Abya-Yala, 1994, p. 265

M Este término acunado por Lanternari en Movinientos religiosos ae hiberiad y salvacion de 1os
pueblos oprimicos. Barcelona, Edit. Seix Barral, 1961, constituye una categoria amphia que -
segun Barabas (0b. cit., 1989, p. 14) permite incluir milenarismos, mesianismos, profetismos,
elc.

3 Fl término utopia fue introducido por Tomas Moro en 1516, y etimologicamente significa “no-
lugar.” No existen, sin embargo, escuelas o corrientes utépicas, ni consenso en fa conceplualizacion
del término por parte de los estudiosos del tema, sefialaba Esteban Krotz: Utgpra, Sociologia-
conceptos, num. 17, Edit. EDICOL, México, 1980, p. 10. En Barabas: 0b. cit., 1989
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teoria y praxis. ** Marx —dice Bloch®'- logré romper con la utopia
abstracta porque en su pensamiento la construccién de la realidad
por las bases de la sociedad tenia lugar en conexion dialécwca con las
situaciones historicas, asi se configura como utopia conereta.

Las utopias comienzan siendo expresiones de descos de
grupos, que en su desarrollo muchas veces universalizan. Fl ca-
ricter religioso de algunos movimientos no supone la cérencia
de conciencia politica. El mito y la religion son en las sociedades
tradicionales el lenguaje de toda ideologia. La desvalorizacion o
descalificaciéon de lo que Barabas® denomina utopias
milenaristas™ indigenas, realizada por la ciencia de corte positi-
vista, 0 pot un marxismo academicista divorciado de las espe-
ranzas populares, resulta tanto de la incomprension de las expec-
tattvas politicas de las etnias colonizadas, segun esta autora, cComo
del prejuicio acerca del papel preponderante de la religion en Ia
gestacion de movimientos sociales. '

‘Algunos dirigentes tobas, como el caso de Orlando
Sanchez, no comparten la idea de un futuro que pueda llegar sin
participacién de los hombres, porque el presente tiene una im-
portancia fundamental. Algunos prefieren utilizar el término re-
sisteniciay cCompromiso politics, siendo uno de los objetivos centra-
les la recuperacion del propio territorio. El mensaje de los ancia-
nos y de los lideres del pasado fue la defensa del territotio. Se
reclama al estado tanto éste como otros derechos inalienahles
que constituyen una histérica deuda hacia los indigenas, también
plantean la importancia del manejo politico indigena del territo-

% £. M. Cioram: Fronteras de la Utopia, en Yuelta, N° 55, junio de 1981, Meéxico, p. 10. (Reproducido
d_e Historre et utopie, Edit. Gallimard, Paris, 1960) en Barabas: Ob. cit., 1989, p. 63

57 Ernst Bloch: £1 principro esperanza. Ed. Aguilar. Madiid, 3 vols, 1980, p. 150. En Barabas, Ob.
cit, pp. 81-82 '

* Barabas: 0b. cit., 1989, p. 86

% El imienarismo hace referencia a una edad futura, profana y sagrada, terrestre y celeste donde
las injusticias seran reparadas y abolidas la enfermedad y la muerte. Estaria en su naturaleza ser,
al mismo tiempo, refigioso y socio-politico y enlazar las esperanzas y aspiraciones terrenales con
los medios a través de los cuales se espera tener acceso al nuevo mundo en un termino s o
menos definido. £n: Maria |, Pereira De Queiroz: Historiay ENologia ae 10S MOVIENOS e i
Meéxico, Siglo XXI, 1969, pp. 20-21
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tio y las dificultades que pro-
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condicion para seguit sobrevi-
viendo fue muchas veces la negacion publica de la identidad, es de-
cir Ya zmisibilidad. 1.os simbolos, el fichero de culto, la Biblia, el certi-
ficado de trabajo, las palabras utilizadas, emblemas como la bande-
ra, también representaron salvoconductos visibles para la
sobrevivencia, sefiales hacia fuera:

“ellos estan mentalizados con la ban- e R

dera” (se refieren a la policia 0 o aoums wema
gendarmeria) Aunque hacia adento
los signiticados de dichas senales pu-
dieran ser diferentes. Miller™ atirma-
ba que los individuos pertenecientes a
distintos sistemas sociales no se comu-
nican mas eficazmente mediante aqué-
llos simbolos que estan claramente de-
finidos para ellos, sino mas bien me-

diante aquéllos que contienen las ma-
yores zonas de ambigiiedad, O aqué— Mucstra del aviso o solicitud de
llos cuya ambigiiedad resulta quizas del Permiso que se sucle presentar a

. . las autoridades policiales cuando
fracaso de los sistemas para articularse

se realizan ceremonias.
con nitidez.

A pesar de las leyes, todavia sigue vigente la censura, o
autocensura, o defensa, que obliga a este juego de visibilidad —

® Elmer S. Miller: Sirbolismo, conceptos de poder y cambio cultural de los tobas del Chaco
argentino. £n Hermitle, E. y L. Bartolomé (comp.) Procesos de arliculacion social pp. 305-338.
Buenos Aires, Amorrortu Editores, 1977, pp. 334-335
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invisibilidad.* No tiene otra explicacion el hecho de que se ten-
ga que dar aviso a la Policia para realizar Jos cultos, o que todavia
se levante la bandera como sea/ para no ser molestados, perse-
guidos o cuestionados. Lstin bajo sospecha, es el mensaje
subliminal. En una oportunidad, con relacion a estas cuestiones,
decia (D) que los derechos indigenas estan garantizados en las
constituciones nacional v provincial, pero a pesar de que se les
reconoce pre-existencia étnica, la propiedad de las tierras, el de-
recho a la organizacion propia, a la educacion bilingtie, en los
hechos esto no siempre se respeta.®

Sin embargo, la invisibilidad mencionada no pretende ser
un estado definitivo, asi lo sefiala un dirigente indigena:

... La Argentina no conoce la cantidad de indigenas que habita-
mos en este suelo o territorio; esto nos remite a una situacion de
privacién de la identidad que ha llevado, v lo sigue haciendo, a
que muchos indigenas nieguen su pertenencia étnica como for-
ma de supervivencia (..) los pueblos originatios, con nuestra
conviccion milenaria, hemos comenzado a limpiat la conciencia

* A pesar de estar garantizada legalmente la libertad de cultos, en los hechos existen mecanismos
que la ponen en duda. Ef articulo 16 de la Constitucion de la Provincia del Chaco plantea que
“toda persona tiene derecho de profesar su religion y ejercer su cufto libre y publicamente segun
los dictados de su conciencia y sin mas /imitaciones que las impuestas por la moral y el orden
publico. La provincia no protege religidn ni culto alguno ni contribuye a su sostenimiento. Nadie
esta obligado a declarar su religion.” Y el articulo 17 de la misma Constitucion expresa lo siguiente
con respecto al derecho de reunion: “Todos los habitantes de la Provincia gozan del derecho de
reunirse pacificamente sin permiso previo, sclo cuando las reuniones se realicen en lugares
publicos deberd preavisarse a la autoridad.”

“ En diario Norte (19/04/00, pdg. 12), se publican algunas expresiones de un documento elaborado
por la Mesa Coordinadora Provincial de las entidades aborigenes, litulado “Basta de violar nuestros
derechos. Basla de violar la Constitucion” donde se denuncia que se sigue danando el habitat
natural de las comunidades y fuentes de recursos, “principalmente en ef departamento Giemes,
en el norte provincial, que a sabiendas de los organismos de control que, en lugar de cuidarnos
de los depredadores, nos persiguen, nos maltratan y nos detienen por pescar, cazar, y aprovechar
la lena para consumo.” En el mismo documento se denuncia al Instituto de Colonizacion del
Chaco, por estar vendiendo en forma directa tierras fiscales a personas o hijos de productores y
empresarios que ya son propietarios de otras tierras. Asimismo especifican que no se cumple la
cldusula transitoria quinta de la Constitucién del Chaco de traspaso a las comunidades de las
tierras ocupadas y reservadas, reclaman que “no sigan haciendo oidos sordos a estos reclamos,
planteados en distintas oportunidades como al problema de la tierra, educacion bilingiie
intercultural, salud, derecho a la propiedad intelectual y elaboracion de proyectos de desarrolio
sustentable.”
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de nuestros corazones de la oscuridad, Ia mentira, ¢l engafoy la
falsedad, para volver a la armonia con la madre naturaleza... [Se
propone « la sociedad organizada) acompaiiar, respetar v com-
partit, la generacion v ¢jecucion de un provecto politico propio,
comao asi también, arribar a un futuro mejor para lograr ¢l poder
originario... Los indigenas, los sin tierra, los obreros, no tenemos
nada que festejar [con selacion a la celebracion del 12 de octu-
bre] sino mucho que luchar contra la peor de las crisis politicas v

mentar a otro scr que vendrd después de nosotros. Entre
nosotros y ¢l hacedor de las cosas no tiene principio ni fin, es
ida v vuelta. En el iempo que sea cumplido recbiremos 1a tie-
rra sin mal construida por nosotros mismos aqui como seres vi-
vientes, por lo tanto mientras que transitamos en esta vida,
debemos hacer las cosas buenas para construir el tiempo que
serd nuestro. St queremos recibir la tierra sin mal eternamen-
te debemos hoy procurar de hacer las cosas buenas para el

sociales. mafiana (D).

Marcha de indigenas a la capital del Chaco el 12 de Octubre del 2002
(Foto de Diario Norte)

Ein el siguiente testimonio de un indigena* aparece clara-
mente una idea de un futuro vinculado ala memoria histérica y a
la construccion en el tiempo presente. ‘

En la Biblia hubo hombres profetas elegido por Dios. En el
caso de Moisés, en el caso de Enoc, que no conocié la muer-
te. En el mundo indigena existieron y existen sacerdotes pre-
destinados en el campo de la espiritualidad y obedecen a las
deidades. Estos santos profetas que caminaron con su pue-
blo, v que ain se encuentran en medio de la comunidad, se
puede conocer su presencia en los relimpagos, en los true-
nos, en los vientos... Y sus palabras nunca se borraran porque
esta escrito en el corazon de cada indigena que se mueve
sobre el suelo sagrado. De la tierra venimos y hacia ella vol-
vemos. Nuestra vida es ofrendada a Ia madre tierra para ali-

4 [a Yoz de/ Chaco el 11 de actubre def 2000, p. 16
 Esle testimonio es una mas de las diferentes percepciones que existen, que dependen de la
situacion y perspectiva de los diferentes grupos indigenas.
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CONMEMORACION E INICIACION

FEsta ceremonia de iniciacion®  de un misionero fue realizada un dia
de conmemoracion. Las palabras fucron pronunciadas en idioma toba, las
aclaraciones que apatecen entre corchetes y términos utilizados son propios
de la persona (1) que realizd la traduccion. Lin la ceremonia se dramatiza un
sueno de (B) durante el cual sc encuentra con M. La persona (X) represen-
ta las acciones v palabras de MQ en el mencionado sueno:

Los primeros que creyeron ¢ mensaje de MQ fueron las mu-
jeres, Bl mostrd a los ancianos ¢l espiritu santo v venian enfermos de todo
tipo y ¢l los curaba... El puso a los enfermos en fila, se sacod Ja camisa y le

prendio fuego a la punta v dio vucltas alvededor de los enfermos..

Luego
danzaban. Decia: “ustedes ya recibieron, va se sanaron, guardenlo bien, por-
que A mi me van a perseguir, pero después de mi vaa haber otra gente”

Antes que Hlegara MQ fa gente se dedicaba a jugar a las barajas, quicre
jugar truco. Llead n dia MQ) y mostrd el Lspiritu Santo, Bn un momento ¢l
trueno le dijo a MG tends que conseguir tierra, Hsas tierras que consigas, vas
a plantar alli -t iglesia v repetiras todo o que estds haciendo ahora. MQ
estuvo veinte atos luchando por consegulr esas terras, El contaba que habia
soriado que tenia una bandera envucdto v fue a donde estaban esas ticrras y
se saco L banderay le dijeron: aca planta tu bandera. Ton el suehio le dijeron
que esta tierra estd protegida, Se cumplids of sueno un dia.

Fil decia que v apareeer una senal. Sostengan las seiales, ¢l gozo, ¢l
canto, ¢l suciio, sostengan Ta danza porque va a llegar el momento en que
gqadta’a me vaa trasladar, Aquél que guarda mis palabras se verd aqudl dia.
Aquél que no guarda mis palabras le van a enganar.

A ¢l le dicron un trabajo pero Cste no cs an trabajo en si. Cuando
MO mostré el espiritu santo mostra algo como esto (I bandera), v dijor “si
ustedes ven esta senal, jurar hasta perder fa vida”

[Lo comparan a MQ con Moisés que sacd al pueblo de Tsrael para
levatlos a la tierra prometida] Decia MO: vo nunea quise imitar lo que de-
clan los protetas que fucron antes... Ustedes mediten las palabras que yo

estoy diciendo, no se equivoquen, nadie puede ser enganado porque ha guar-

15 [ 0s reglamentos se inscriben en el espirity y adhieren al cuerpo a modo de armadura. Turner
(Ob. cit, 1967, p. 107) habia llamado la atencion sabre el tema del cuerpo humano como
microcosmos del universo, registrado sobre todo en los procesos iniciaticos. La condicion propia
del iniciado es la ambigiiedad y la paradoja. EI conocimienlo se produce a traves de padrones
simbélicos y de los cuerpos de las personas que pueden transformarse asi en textos, en
significantes que permiten acceder a un estado de liminaridad, en esa dainza entre el adentroy el
afuera, entre el individuo y los otros.
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dado las palabras de MQ... El que no guardalas palabras, la Sagrada Escritu-
ra dice: El Scfior no va a venir a ensefiar de nuevo, va a venir a buscar a aquél
que esta preparado... Cada uno tiene que valotizar lo que le dieron [cada uno
de los cargos son dones que le dan, el misionero tiene mas dones que el
pastor]... Se refiere a Los Hechos Cap. 11 versiculo 18 La venida del Espiritu
Santo.

..y vuestros hijos y vuestras hijas profetizarin;

vuestros jovenes veran visiones,

v vuestros ancianos $ofaran suenos...

Y daré prodigios atriba en el cielo,

Y sedales nbaio en la tierra,

Sangre y fuego y vapor de humo... 40

Cuenta de un suedo. En ese suefio nos decia la llegada de nuestro
anciano M(Q como un profeta. No hay diferencias entre lo que MQ deciay lo
que (B). Ustedes verin la ordenacion de nuestro misionero. Bl va a llevar al
puchlo a la tierra prometida [es el lugar en el que estin, porque esto no s
fisico, es espiritual].

Abora el trabajo de él es cumplir exactamente las palabras de MQ.
Este es un simbolo [le colocan la bandera en el cuerpo de (B)] Ahora (B)
hace un juramento. Jurar hasta perder la vida. Porque MQ jurd cuando ¢l
recibié ¢l Espiritu Santo, juré hasta perder la vida. Hay dias que no le creian
a ¢él. Hay dias que lo maltratan. Lo amenazan de muerte encafionando su
cabeza con un arma. Hasta un cuchillo le ponfan para degollarlo. MQ nunca
se dejo vencer... A MQQ nunca le escucharon decir que él iba a dejar de hacer
lo que él hacia, a pesar de las amenazas que recibia.

(B) sofio que le entregaban una bandera®. Soid como cuando hay
un acto. En el suedio él juré delante de Dios. La bandera simboliza que lo que
estamos haciendo es serio, igual que el espiritu santo... El espiritu santo te va
a conducir a las cosas que nunca viste en tu vida. Estas palabras tienen que
acordarse “jurar hasta perder la vida.” (B) estd sabiendo que la palabra es
muy pesada.

Todas estas palabras las decia MQ. El que obedezca va 2 llevar la
investidura del misionero... Porque este trabajo continta y continta. Aquél
dia le van a escuchar a (B) pero en ese momento le estardn escuchando a
MQ. (B) ,tenés la gran responsabilidad de conducir a los hijos hasta la puer-

ta. Tu obta se va a terminar cuando nuestros hijos lleguen a la puerta. Ese es

4 | os Hechos, Cap. Il, versiculos 17-19 .
7Se trata de la bandera nacional argentina.
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nuestro trabajo. Solamente te digo que sostengas mis palabras, que nuestros
hijos cuiden bien el gozo, 2 danza, el suefio, valorizar todas las sefales igual
que se lleva ahora la bandera” [(X) hace como si fuera M(QQ, siguiendo el
suefio de (B)].

Estas palabras nunca tenés que olvidar. Este pueblo tenés que alen-
tar, este pueblo tenés que llevar hasta la puerta. El que obedece llegard y el
que no obedece se quedara... Estas son las palabras de MQ v continta otro
que lleva las mismas palabras.

“Ii] que guarda las palabras, ése va allegar a la puerta”.

158

Epilogo

El sentido de Ia memoria

“La soledad gue restlia de la inexisiencia de un suelo coniin de simbolos,

evoca la mids radical de lodas las modalidades de estar solo. Los seres bumanos no
podyan nnnca conformarse con ella. Como los dioses

quersin fambien crear un lengitase, poblando of mundo con el significado. Querrin
darle wn sentido. Asi producirdin los simbolos. Por iilfermedio de ellos podrin
comunicarse ) alabar a las divinidades.

Dejardn de estar s6/os.”

Arno Vogelf

9

H anmor es la forma del comienzo
lercamente escondida delrds de los findales
R Juarroz Poesia Vertical

La memoria no sélo esta relacionada con lo que ya fue,
sino también con el futuro. A la memoria se accede a través de
suefios o vislones que se conectan a la vida cotidiana. En las
ceremonias los sueflos o visiones se expresan a través de las pa-
labras, o de las imagenes de la Biblia, pueden ser senales, o pue-
den no estar expresados en codigos. La utilizacion de las escritu-
ras por analfabetos, estuvo vinculada en un principio al logro de
la legalidad que permitiera sobrevivir. Pero también estas y otros
elementos de los ritos fueron significados en el orden de la
cosmovision indigena, expresan la memoria.

La forma como el conocimiento es preservado en la me-
moria social puede ser diferente a como es conservado en un
texto. [Los pueblos pueden desarrollar un modo singular de pre-
servacion de la memoria como estrategia de resistencia. Pueden
ser “mapas’ cuya informacién o sentido sea inaccesible a otras
miradas. Las escrituras de la memoria pueden no ser un codigo
lineal, ordenado o visible. Pueden ser tatuajes, colores, movimien-

"Vogel et al: 0b. cit.. pp. 170-171 (mi traduccion)
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tos, espacios, que pueden estar dispersos, desordenados, o invisi-
bles. Los mapas de la memotia incorporan las cosas que repre-
sentan como un microcosmos. También pueden ser cosas o se-
fiales que valen por otras cosas sin la mediacién del lenguaje.

Para culturas como las nuestras pareciera que unicamente
las letras (que duran para siempre) pueden preservar del olvido
las “fragiles” memorias de la gente. Parece dificil imaginar que
otras culturas puedan, también, considerar el conocimiento arti-
culado como memoria viva en ritos o narraciones.

Con la conmemoracién se logra la unificacion del grupo
social, aunque estan presentes los espiritus de los antepasados
como aseguro del futuro. También se condensa el drama social,
es decir ¢l cruce o enfrentamiento de cosmovisiones, y s¢ re-
construye o examina la estrategia con que historicamente se in-
tentd dar respuestas a ese drama social, los paradigmas que ac-
tuaron de matriz de conocimiento, los simbolos que fundamen-
tan los valores de la sociedad, para reotientarlos si la situacion
social, el entorno ecoldgico o individual 1o requieren.? En torno
a esas relaciones se organizan los valores carismaticos.

tin ¢l ritual, el tiempo parece contraerse en torno a un
espacio, 0 un gesto vivo, que puede condensar en si la historia.
El ritual representa un espacio privilegiado donde las ensefian-
zas tienen sentido. Posibilita vislumbrar un camino, y a veces
allanar los intereses individuales, las diferencias ideologicas o de
otro orden en aras de un sentido comun. Existe en ese espacio
una finalidad inmanente: 1a de intervenir, con todos los miem-
bros de la comunidad, en la que se incluyen los antepasados, a
través de las revelaciones y poderes recibidos, en la recreacion
del mundo. En esa instancia pasado y futuro se condensan en un
mismo tiempo presente.

2 Josep M. Fericgla; El sistema dinamico de la cultura y los diversos estados de la mente humana.
Cuademos de Antropologia 9. Barcelona, Anthropos, 1989, pp. 30-31 y Entopsiquiatria y
Entedgenos. /f Congreso Internacional para el £studio de fos Estados Modificados de Conciencia,
Lieida, Espana, 1994, pp. 13-14
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] .a memoria seguramente esta relacionada con la vida, v la
vida con el amor detras de los finales. El pensar, la palabra,
cuando se pierde de vistalo esencial pueden ser una ausencia, un
olvido que crece y a veces la soledad. I.a memoria es, sin embar-
o, una forma de comienzo detras de los finales, como el retot-
no de los que ya no estan. Para algunas culturas la memoria pue-
de estar relacionada con este regreso, con una idea de la muerte
que no es la desaparicion definitiva sino otra dimensi(’)n. de la
vida, con la que es posible comunicarse para obtener sabiduria,
es asi que los lideres antiguos siguen guiando a la comunidad.

Hace poco tlempo lei en un texto de Sonia Maluff® una
reflexion que ahora considero apropiada para este epilogo. De-
cia: para compartir la experiencia humana se cuentan historias, la
necesidad de contar historias tiene que ver con la buisqueda del
sentido que s6lo es posible en el encuentro con el otro. Sélo en
¢l encuentro con el otro nos reconocemos, Nos reCONSrUMmos y
logramos hacer sentido. Pero ni la experiencia ni el §enFic1() se
podran reducir jamas a estos relatos, al texto en su significado
mas amplio.

De esta saga de tobas (go#) chaquefios, como de otros
pueblos indigenas de la region, emergen resplandores quc- nos
anuncian que Jos fraudes de las historias oficiales no resisten
indefinidamente frente al poder muy superior de las otras histo-
rias que contintan vivas en los wapas de la memoria social que se
construyen o reconstruyen indefinidamente.

Creo que el caso toba, cuyo territotio en el Chaco fue unos
de los altimos de América Latina en ser colonizado, es un caso
paradigmatico, pues posibilita una vision en profundidad d<? los
conflictos y consecuencias del choque con intereses coloniales
que implican, a su vez, otras visiones del mundo. El significado

3 Sonia Weidner MALUF: Antropologia, Narrativas e a Busca de Sentido. In: Horizontes
Antropoldgicos, ano 5 vol. 12: Cultura Oral & Narrativas. Porto Alegre: F”P_GAS/UFRGS, 1999.'
Antropologia, Narrativas e a Busca de Sentido. In: Horizontes Antropoldgicos, ano § vol. 12:
Cuttura Oral e Narrativas. Porto Alegre: PPGAS/UFRGS, 1999
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de las ceremonias indigenas, v su historico cuestionamiento,

mueven a centrar la atencién en las condiciones € que se pro-
duce la ideacién de la realidad, y cémo se da este proceso en
situaciones de opresion, de las que resultan fendmenos como el
seneretismo. Fxisten expresiones, movimientos, que no se han se-
parado nunca del todo cosmoldgico en que el hombre, la natura-
leza y los dioses forman una unidad.

Lo religioso, en el Chaco, no ha sido extrafio a las malti-
ples telarafias del poder, a los procesos nacional y regional, y a
sus efectos en el ambito local. Pero no puede afirmarse -genera-
lizando- que el resultado de la violencia fisica y simbolica fue la
internalizacion de la narrativa de la civilizacion como propia.

Si bien escribi este texto a lo largo de los afios mil nove-
cientos noventa y sicte al dos mil, las palabras del epilogo se
inscriben en un momento especial de la historia argentina. El
proceso economico de las ultimas décadas, la corrupcion politi-
ca, la ausencia de respuestas que prioricen los reclamos de la
deuda interna, han conducido al pueblo argentino a una situa-
cion limite. Pero es particularmente critica la situacion de los
pueblos indigenas. Lin los dltimos afids se han producido

“movilizaciones significativas en la region, no soélo por la situa-
cion de pobreza. Hay asentamientos que han sido victimas de
represion, se han avasallado algunos espacios considerados sa-
grados como los cementerios indigenas, se sigue reclamando el
territorio, el respeto a las decisiones, a las diferencias culturales,
pero solo parcialmente esto se ha logrado. Estas y otras cuestio-
nes, algunas de las cuales han sido abordadas en este texto, po-
nen en evidencia el autoritarismo y/o el etnocentrismo que to-
davia subyace en las percepciones dominantes fundamentando
actitudes o politicas.

Mientras tanto, hasta que sea posible el reconocimiento de
todos los derechos, se reitera la exigencia “que el dfa 12 de octu-
bre sea considerado dia de duelo, reflexién y reparacion histdrica
de los pueblos indigenas.”
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Donde se ha vivido toda suerte de represiones, aislamien-
tos y persecuciones, la metafora, el rito, el mito, un espacio de
silencio en medio del ruido para que el interior hable y reina el
alma sus pedazos, sigue siendo uno de los caminos privilegiados
de comunicacion, de construccion de la memoria: el sentido de
la lucha o resistencia. Porque el hombre, en definitiva, no se
resigna a la condicién humana y elige vivirse en busqueda, en
expansion vital, reivindicando siempre la pasiony el deseo enel
intento -nunca acabado- de develar su propio misterio.k
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En este libro, Graciela Elizabeth Bergalio
expone, desde una perspectiva
antropoldgico-social, las caracteristicas de
un Movimiento toba originado a mediados
del siglo pasado, en el este de la regidon
chaguena. Algunos de sus integrantes
estuvieron vinculados al ingenio azucarero
de Las Pamas. Si bien el texto se desarrolia a
partir de una historia de vida es un caso
paradigmatico, pues posibilita una vision en
profundidad de los conflictos vy
consecuencias del choque con intereses
coloniales gque implicaban, ademds, ofra
vision del mundo. .

El significado de las ceremonias
indigenas y su histdrico cuestionamiento,
mueven a centrar la atencion en las
condiciones en gue se produce la ideacion
de la redlidad, y como se da este proceso
en situaciones de opresidn. "La espiritualidad
popular y la lengua -decia Rosenzvaig-, se
mixturaron como una rebelidn en silencio”.
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