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INTRODUCCION

Si hubo un principio jfue? ;la duda? ;la certeza?

El misterio... los hoyes... estos vientos. El devenir.

Quizas sea el misterio el disparador de la produccion-creacion de mitologias,
religiones, cosmogonias... la ciencia.

(Barone, 1991)

Esa capacidad poco comuin... de transformar en terreno de juego el peor de los desiertos.

Michel Leiris'

El interrogante acerca de los multiples modos en que el ser humano es capaz de
vivir y significar su realidad como asimismo generar condiciones para vivir una
existencia mas plena, nos conduce a interrogantes de orden ;epistemologico? ;politico?
(serd la ciencia la unica forma de pensar el mundo? ;La wunica verdad que puede dar
cuenta de la Uinica realidad?

Surge asi el saber como explicaciéon de la realidad, derramandose y cubriendo
todos sus intersticios, una ficcion para saciar la ausencia de significados, el saber como
fuente de poder, como verdad y elitizacion de quienes lo producen, saber positivo que se
institucionaliza como cultura y se hace hegemdnico, produciendo un imaginario social
que retroalimenta ese orden de conocimiento. Si la ciencia es concebida como
construccion totalizadora, si el individuo es sometido a sus normas y a su orden, la
produccién de saberes disidentes sera estigmatizada, rechazada en tanto singular, y
convertida por los custodios de las “definiciones oficiales™ de la realidad en analogia de
la locura o la perversion, o aniquilada por constituir el lado sombrio que amenaza la
realidad lucida. La ciencia es una mas de las formas de pensar el mundo, de organizar
significados para la explicacion del hombre, pero no es la Unica.

Hay mecanismos o férmulas que subyacen a un determinado modo de
produccién de realidades que como agujeros negros van devorando o haciendo
invisibles las diferencias, suprimiendo las emociones, la capacidad de percibir, pensar,
significar, sofiar. ;No es real también aquello que juega un rol importante en la clase de
vida que uno quiere vivir, que uno encuentra aceptable? Lo religioso, aunque esta

categoria remite inevitablemente a la historia de su construccién a partir de la tradicion

! Citado en D.W. Winnicott, Realidad y: Juego, Barcelona, Gedisa, 1986, p. 1
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cristiana occidental, /tiene que ver con esa capacidad del ser humano de decidir lo que

es significativo, de vivirlo como significativo, desde la clase de vida irracional,
subjetiva, idiosincrasica que desea vivir, hacia lo que ha de considerarse como real?
¢No era una trampa la alternativa que oponia de un lado la religion y del otro, la
razén, la ciencia, la critica, como si lo uno no pudiera sino acabar con lo otro? (Derrida,
1997:13). Sera necesario indagar dice Gadamer (1997:283) si otros mundos religiosos y
culturales pueden dar a la universalidad de la ilustracion cientifica y a sus
consecuencias una respuesta que no sea la de la religion de la economia mundial, el
mundo encontraria quizas otra salida.

Cada cultura conforma una realidad que resulta de un armado que se produce
con determinadas jerarquias y ocultamientos, de un imaginario particular, de una
tradicién de conocimiento engarzada incluso con la colonizacidén o resignificacion de
ese conocimiento. Esa especial manera de significar y dar respuestas a una realidad
particular no puede ser en toda su complejidad explicada desde la racionalidad
cientifica.

El violento proceso colonizador en el interior chaquefio, producido
especialmente a fines del siglo XIX y en las primeras décadas de este siglo, obligd a los
pueblos indigenas a modificar su modo de vida. La explotacion del azucar, el tanino y el
algodén fue la razon que articul6 a esta region al escenario economico internacional, a
partir de las demandas de los centros de poder, provocando cambios sociales, ecologicos
y culturales que modificaron irreversiblemente la historia de los antiguos habitantes, si
bien se desarrollaron movimientos de resistencia de caracteristicas peculiares.

El rasgo dominante actual entre los tobas, pilagas. mocovies y matacos del
nordeste argentino, que no puede desvincularse del proceso colonizador si bien no es
suficiente para explicarlo en toda su complejidad, fue y es un importante movimiento
sincrético que podria denominarse neoshamanismo, con expresiones particulares en
distintas zonas, que tiene la caracteristica de haber apropiado y resignificado, a partir de
la propia cosmovision, algunos elementos de la cultura dominante y en particular del
ideario y praxis pentecostal.

Bartolomé (1972) describe una secuencia milenarista que fuera violentamente
reprimida, aunque no todos los autores coinciden en atribuir rasgos milenaristas a
algunos de estos movimientos: luego del alzamiento mocovi de 1905, fue Napalpi en
1924, Zapallar en 1931 y Pampa del Indio en 1933. El contacto con misioneros
pentecostales en la década del cuarenta generé un amplio movimiento que se¢ mantiene

hasta la actualidad “La curacién y la posesion por los espiritus tomaban sentido a la luz
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de la ideologia tradicional... Los estados disociacionales del éxtasis -que comprendian

el hablar en lenguas, el danzar, el caer y el entrar en trance-.asociados con el nuevo
movimiento... eran todos reinterpretaciones de pautas chamanicas tradicionales” (Miller,
1979:116)

La indagacion sobre el origen de elementos que aparecian en algunos cultos
tobas me condujo al conocimiento de un movimiento que se inicié a mediados de la
década del cincuenta, coincidiendo aproximadamente con la organizacién auténoma de
una iglesia toba en la provincia del Chaco: la Iglesia Evangélica Unida. Miller habia
registrado, entonces, testimonios de cultos independientes que no buscaban apoyo de
una Iglesia oficial y destacado entonces la presencia de MQ, un visiohario toba que
sostenia la danza de gozo como un aspecto central del culto (1967:127-128;1979:142-
144)

MQ recibe una revelacién y da origen a un movimiento que luego fue llamado
gozoso, haciendo referencia al éxtasis como un elemento centrai del rito. Sin embargo
este movimiento se supuso, en los estudios, acotado en tiempo y espacio. La danza, el
2070, la expresion de los suefios, el uso de sefiales, son algunos de los reglamentos del
culto sostenido por este visionario toba, cuya existencia transcurri6 en la zona de lo que
fue “el feudo” de una empresa productiva inglesa instalada en Las Palmas, al noroeste
de la provincia del Chaco. La trayectoria de vida en los retazos de memoria de quienes
lo conocieron, el analisis de los ritos, su historia y contexto, me permitié aproximarme
al origen y significado de sus enseflanzas.

MQ sostenia que el mensaje, en términos de conocimientos y poder, venia
directamente a los tobas sin mediacién de los blancos, a quienes acusaba de rechazar el
gozo (éxtasis) y 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 por los misioneros como “paganizadas expresiones de
la fe.” El elemento mas cuestionado y auténticamente indigena fue, sin duda, la danza,
cuyo significado intentaremos esclarecer en este trabajo.

El analisis de la danza y el trance extatico mueven a centrar la atencién en las
condiciones en que se produce la ideacion de la realidad y cémo se da este proceso en
situaciones de opresion. El cuestionamiento historico a las ceremonias indigenas en las
que estos elementos tenian lugar tiene su origen en el dualismo con el que la
civilizacién occidental estigmatizé facetas profundas de la vida social e individual en
sus relaciones con la naturaleza y lo numinoso. Los mitos, el “arte,’; la “religion,”

pueden producirse en un campo de ideacion de la realidad en direccion opuesta al
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camino sefialado por el racionalismo que desde el inicio de la modernidad y de la mano

de la tecnoeconomia impregné todas estas areas de produccion cultural. Hoy se sefialan
a ciertos movimientos que no pueden encuadrarse estrictamente en ninguna de las
categorias sefialadas, como locus privilegiados de produccién y expresion de una
epistemologia alternativa, cuyE) discurso se aproxima a la comunicacién bioldgica y
donde cuerpo e inconsciente no dejan de constituirse en dos dimensiones
fundamentales.

Los estudios mds recientes sobre chamanismo intentan una doble via de
comprension del fenémeno, en tanto expresién de un sistema social, en tanto proceso
cognitivo especifico. El reconocimiento de la existencia de estos procesos lleva a
centrar la atencién en aspectos tales como la intuicién, la magia, el simbolismo, en la
construccion de la realidad, y al mismo tiempo, el reconocimiento de la tension
existente entre la comprension hermenéutica y la comprension histérica. En grupos que
viven en situaciones de opresién —como el caso que se analiza- el almacenamiento del
pasado apela, a veces, a modalidades clandestinas que en ocasiones se expresan no
precisamente en la logica discursiva sino en ceremonias, lugares, elementos simbdlicos,
el cuerpo. Este reconocimiento también obliga a replantear el dilema entre ciencia
versus otros modos de produccién de conocimiento en Antropologia, sus posibilidades,
su complejidad y sus limites, aun éticos. Estos ultimos obligan a no hacer explicito
aquello que las personas (sujetos-objetos) con las que investigamos no desean que
trascienda, porque pueden ser afectadas. En ese sentido de lo que se trata es de lograr un
sutil equilibrio (en la visibilidad) que desnude la injusticia pero que a la vez fortalezca
la reconstruccién historica de la identidad. En esa direccion he intentado escribir este
texto.

Este movimiento no tiene un lider visible en la actualidad, pero atraviesa
transversalmente un sector de distintas iglesias dando lugar a la reactualizacion de
simbolos y précticas culturales especialmente significativas, ain cuando coexisten
patrones distintos. Algunos jévenes que recibieran legados de MQ han intervenido en la
lucha activa por la recuperacién de la tierra. Las ceremonias en las cuales estaban
involucradas las danzas no se suspendieron en el transcurso de este siglo, en tiempos de
tala, de cosecha o de zafra, a pesar de la alteracion del tiempo y del espacio que
significé el modo de produccioén de la empresa. La espiritualidad popular y la lengua,
decia Rosenzvaig (1996:467), se mixturaron como una rebelion en silencio.

Los tobas, quienes se denominan a si mismos gom o nam com (“la gente”) han

sido el grupo dominante entre los Guaycurd, que también incluye a los Pilagas y
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Mocovies y a los hoy extinguidos Abipones, Mbayas y Payaguis. El Mataco-

Mataguayo y Guaycur constituyen los grupos lingiiisticos que en el chaco argentino
han tenido mayor relevancia numérica y politica, desde el contacto con los europeos.
La mayoria de los tobas puede localizarse actualmente en la zona centro-oriental del
Chaco, los matacos 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 denominaciones
atin persisten, integradas por un nimero variable de familias extensas, el consenso que
lograban sus lideres estaba basado primordialmente en la utilizacion del conocimiento'’y
el poder para el bien del grupo (Miller, 1979:25-27,53-54).

En la literatura antropolégica sobre los tobas, existen pocos estudios
etnograficos de casos o movimientos particulares que vinculen el estado de la sociedad
argentina y la perspectiva y reaccion de determinados grupos a la colonizacion.
Asimismo existe un desfasaje entre la importancia que para algunos pueblos tienen los
ritos, el simbolismo y lo que acontece en determinados estados de conciencia y la poca
importancia que los estudios antropolégicos han dedicado a ello, debido al
reduccionismo existente en los modelos de anélisis. En el caso toba especialmente, hay
muy pocos estudios abocados a estos temas.

El culto de MQ, como otros de la regi6n, sigue siendo cuestionado por las
autoridades de las iglesias, por autoridades policiales, por otros habitantes tobas o no
tobas de las localidades. Pero continta como insistente letania aun entre quienes no lo
conocieron o no lo recuerdan y es identificado como tal por algunos lideres tobas, ain
aquéllos que no lo comparten, tal es el caso de un referente toba que manifiesta
inquietud por comprender este “fenémeno sincrético,” que en prifnera instancia
cuestiona por los “elementos culturales propios” que alli se expresan.

Si bien lo religioso no es extrafio a las miltiples telarafias del poder, de los
procesos nacional y regional y de los efectos de esos procesos a nivel local, tampoco se
puede afirmar taxativamente —dada la complejidad de los procesos particulares- que el
resultado de la violencia simbélica no fue otro que la internalizacion de la narrativa de
la civilizacién como propia. El rito es un almacén de memoria, es un espacio estratégico
de reproduccion de cultura pero también el conflicto esta presente y las c_omunidades lo
resuelven de diferente modo, muchas veces resistiendo, resignificando y

reconstruyendo la realidad y la propia identidad.



MQ no era un hombre comun. Era un profeta. Las palabras del profeta en este lugar se han
quedado. La palabra homenaje solo nosotros comprendemos su significado, solamente
nosotros, los que un dia nos habld, comprendemos. Hay palabras sagradas que nosotros
llevamos en nuestro corazén que no podemos hablar, porque no se pueden explicar en
espafiol, no se pueden interpretar con palabras. Son palabras que vienen del cielo y que el
hermano MQ habia dejado. Los suefios que él tenia siempre se cumplian. Las grandes
profecias que él habia dicho se han cumplido. El estuvo luchando por conseguir la tierra.
En estos dias vamos a tener el titulo de propiedad, lo que €l habia anhelado. Este suefio se
esta cumpliendo. Aca quedaron tus lagrimas, aqui quedaron tus palabras escritas en el

viento, para que nosotros podamos vivir en paz, podamos vivir en libertad (D).

Los entrevistados en este trabajo son identificados con letras, de acuerdo a la clasificacién que sigue:
(A) Participante de congregacion local.

(B) Dirigente de congregacion local.

(C) Dirigente de Iglesia toba con status jerarquico en el orden provincial.

(D) Dirigente de congregacion local y al mismo tiempo de organizacién indigena.

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

La mayoria pertenece a la zona de las Palmas, en caso de proceder de otra localidad, ésta es consignada
en el mismo paréntesis en forma abreviada, ejemplo: (A-PRSP) es Participante de congregacion local de
Pcia. Roque Séaenz Pefia.

Asimismo se mantienen las iniciales del nombre del protagonista de esta historia.



Figura 1: Ubicacion de comunidades indigenas en la Provincia del Chaco
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Figura 2: Distribucion de la poblacién indigena en la Provincia del Chaco
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CAPITULO 1
BUSCANDO EL “OBJETO”

El conocimiento poético del mundo precede, como tiene que ser,
al conocimiento razonaBle de los objetos.

El mundo es hermosura antes de ser verdad. El mundo

es admirado, antes de ser examinado.

Bachelard (1992:216)!

A partir del estudio de los movimientos socio-religiosos en algunas etnias del
Chaco, comienzo a interesarme en el papel de los chamanes en la construccién del
conocimiento y el impacto provocado por la colonizacién y la cristianizacién. Sabia,
por conversaciones informales con personas relacionadas con las comunidades tobas
que algunos pi ‘oxonaq participaban en los cultos, o podian tener més influencia que los
mismos dirigentes de los cultos. Que algunos podian considerarse como figuras de doble
faz, articuladoras. Que habia lideres que fueron consolidando poder, pastores que
dirigen asuntos relacionados con la vida congregacional y la busqueda de mejores
condiciones de vida para los indigenas. Que en algunos casos, los lideres religiosos son
cooptados por partidos politicos y la biisqueda de prestigio y rédito personal va abriendo
una brecha con respecto a sus propios grupos. Que otros se asumen como dirigentes
politicos, exclusivamente. La realidad local, en cada caso, era compleja y variable.

Tenia interés en escribir una historia de vida, como via de aproximacién a la
subjetividad y al mismo tiempo a la realidad social. Me sugitieron considerar dos casos
diferentes: un pi‘oxonaq tradicional, un lider religioso de la IEU, por ejemplo. Luego
me cuestionaron anticipar la historia de vida sin haber encontrado el personaje. Deseché
entonces, en primera instancia, esa idea. Pero el panorama era complejo y mis certezas
pocas. Consideré conveniente ponerme en comunicacién con quienes  habian
investigado en el Chaco sobre estos temas y recorrido un camino que yo recién estaba
iniciando. Quizas podria encontrar esos interrogantes que me faltaban o en todo caso,
darme cuenta que algunos ya tenfan respuestas. Tenia interés en conocer qué estaba
ocurriendo actualmente en el ;jcampo? ;religioso? Aunque, exactamente, ninguno de
estos dos términos resulté adecuado para explicarlo.

I Citado en Gonzalez Alcantud y Lisén Tolosana (1999:120).
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En mensaje dirigido a Pablo Wright -sabia que tenia varios escritos sobre la
religiosidad toba actual- comento lo siguiente:
21/10/97
Mi idea es tomar como tema de tesis chamanismo y religién en la etnia toba del Chaco. Te
comenté que en el mes de julio estuvieron Miguel Bartolomé y Alicia Barabas, quienes trataron los
movimientos sociales, en particular los movimientos socio-religiosos y etnopoliticos ‘en Mesoamérica.
Comence a investigar sobre los movimientos mesinicos y milenaristas en el Chaco a partir del minimo
material al que tuve acceso en el breve tiempo que disponiamos: Miller, Bartolomé, Cordeu-Siffredi,
Wynarczyk, etc. hablé con alguna gente... comencé a interesarme. Se que has estado trabajando en estos
temas en los ultimos afios. En general, se sostiene que hubo una resignificacién de los contenidos
religiosos tradicionales a partir de la influencia pentecostal. ;Cuanto habra de mesianismo o milenarismo
en los movimientos actuales? ;Hasta qué punto este nuevo sistema de representacion puede ser connotado
en términos ético-politicos ? ;O quedé acotado a una practica extatica, o de evasién? Tengo la idea de

tomar uno o dos casos representativos de las nuevas identidades en el marco de la relacién interétnica.

Respuesta de Wright (27/10/96):

Habria que tener en cuenta que en realidad trabajos concretos con eso de datos y mas datos hay
pocos entre los grupos chaquefios. Si, hay trabajos comparativos con una perspectiva mas macro, como
los de Miller, Cordeu-Siffredi, Leopoldo Bartolomé y Liliana Fuscaldo. Los mios en esta perspectiva
serian el primer intento mas etnografico de ver casos concretos, con un énfasis en la interpretacién que los
goml’ek mismos dan a su pertenencia a la IEU o0 a la Cuadrangular, por citar las mas conocidas. Aqui me
topé con problemas de indole particular, o sea que hubo mas movimientos menos cono.cidos, como el de
Pedro Martinez, del Pilaga Luciano, de MQ y unos conatos en Misién Laishi a principios de siglo. En fin
lo que quiero decir es que es tiempo hoy de combinar un modelo que vincule el estado de la sociedad
argentina y regional, con la situacién y perspectiva de los distintos grupos tobas donde se sucedieron estos
movimientos. _

(...) Evidentemente, antes de la Unida no habia ninguna entidad que unificara diferentes grupos
indigenas bajo algo unico. Asi se transformé en l1ro. en una institucién pan-toba, y luego en pan-
chaquefia. Ahora en Buenos Aires también hace proselitismo entre blancos y hay miembros no indigenas
en ella. .

(--) Lo que falta para analizar antropolégicamente estos movimientos son modelos que sean
sensibles a la lectura que hacen los actores mismos. Porque decir que los cultos son de “evasién” o
“pentecostalismos indigenas” o similares, ya presuponen que los actores se evaden de la realidad o se

convierten a una forma hibrida de cristianismo: pero... ;sabemos cual es su concepcién de la realidad?
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Eso es lo que no abunda en los analisis de estos problemas, y tampoco un enfoque mas reflexivo sobre los
propios modelos que utilizamos para estudiar estos fenémenos. Si pudiéramos ser flexibles a todo esto,
ahora si, quizas, podriamos detectar como se articulan histéricamente con la sociedad regional y con los
diferentes grupos intra-étnicos.

En muchos casos los shamanes tienen un peso mayor que los pastores, si bien esta divisién
terminolégica tal vez no nos ayude a ver qué es lo que pasa realmente. Pero para dilucidar esto, es
necesario conocer el discurso y la practica contemporénea, donde ambas categorias.a veces son mas
fluidas de lo que pensariamos nosotros. Es como tener que descubrir una trama secreta que publicamente
separa formas de ritualidad y de terapia, y que en otros niveles esta unificada por concepciones de la

persona, de la enfermedad-terapia, de la palabra, del tiempo, del espacio, del ciclo vital.2

Finalmente decido focalizar el trabajo en una zona y me propongo como objetivo
realizar un analisis antropoldgico social de las practicas religiosas en el El Colchon,
Chaco. Me propuse analizar los componentes simbolicos de las ceremonias religiosas; el
papel actual e histérico del pi‘oxonac y del pastor, las relaciones entre ambos; el modo
en que se articula la Iglesia Evangélica Unida con otras Iglesias de la zona; la forma
particular en que esta comunidad se apropia de su historia, de su devenir. Cémo
conviven y se resuelven todos estos elementos en las practicas religiosas actuales, en
esa comunidad.

I PRIMEROS PASOS

22/01/97

De paso en Pcia. Roque Séenz Pefia, Chaco, por razones de otro orden, decidi
acercarme a un barrio toba al que habia frecuentado en afios anteriores. Alli, esta
ubicado el CIFMA (Centro de Investigacién y Formacién para la Modalidad Aborigen).
Hablé con (B), pastor de ese barrio, y quedamos en encontrarnos al dia siguiente.
Efectivamente, busqué a (B) y nos dirigimos a una pequefia construccién, en cuya
fachada colgaba un letrero con el N° de fichero de la Iglesia. Mientras recorriamos el
trayecto de dos cuadras, se fueron sumando, poco a poco, unas quince personas. En

realidad queria hablar con (B) a solas, pero ya estaba alli y tenia due resolver la

2 Wright (1994) desarrolla algunas de estas ideas en un ensayo sobre las Perspectivas Tedricas en la
Antropologia de los Movimientos Sociorreligiosos en el Chaco Argentino, en A. Barabas (Coord.)
Religiosidady resistencia indigenas hacia el fin del milenio, Quito, Ediciones Abya-Yala
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situacién. Me presenté, dije que era de la Universidad, que estaba investigando sobre la
cultura, la religién de los tobas. Hice preguntas muy generales como “me gustaria
conocer la historia de la Iglesia Evangélica Unida.” No los convenci, porque insistieron
repetidamente-en conocer los motivos de mi visita. Mi presencia alli parecia haber
generado sospechas u otras expectativas: “hay muchas personas que vinieron, se
llevaron la informacién y no volvieron mas... no dejaron una direccién, un teléfono... no
sabemos si dieron nuestros nombres en algun lado...” Sin embargo, luego, hicieron
comentarios sobre las primeras Iglesias que se formaron a partir dé la influencia
protestante; las incursiones de John Lagar, y sus dirigentes; mencionaron a la iglesia
Pentecostal, Evangélica Unida, Vaya a la Biblia y Cuadrangular lideradas por MQ,
Aurelio Lopez, Bernardino Lopez y Florencio Nifiez, respectivamente. Manifestaron
estar preocupados por la falta de unidad entre los pastores actuales. Luego hicieron
referencia a detalles administrativos de la Iglesia que tenian registrédos en un papel,
como numero de habilitacién, etc., sin que, en ningtin momento, yo hiciera alusion a esa
cuestién. Alguien comentdé que estaba haciendo una “inspeccion,” creo que estaban
manejando y exponiendo distintas hipétesis con respecto a mi persona versus mis
motivaciones. Supuse que imaginaban que venia a ofrecer alguna ayuda, por ejemplo,
practlca de cooptacion bastante frecuente. Yo insisti varias veces en que no venia en
representacion de ninguna Iglesia, de ningun partido, ni del gobierno u ONG, que
sencillamente estaba haciendo un trabajo para la Universidad sobre la historia de la
religion de los tobas y que, si no les molestaba, regresaria al dia siguiente para seguir
conversando. Me respondieron que no habia inconvenientes. Varios anotaron mi
teléfono aunque, jamds, nadie me llamé. Sin embargo, debo reconocer que tampoco yo
tenia previsto un objetivo en particular, deseaba acercarme, escuchar sobre todo.
Aunque esta intencién no me hizo sentir mejor. Resulta violento incursionar en la vida
de los otros, asi se siente en estas primeras instancias de conocimiento, cuando todavia
no hay manera de garantizar la confianza y peor ain, cuando ademas no se sabe para
qué.
24/01/97

En mi primera entrevista con (C-PRSP), dirigente importante de una iglesia toba
mayoritaria (una mafiana en su casa) no me fue mucho mejor. (C) comentd cuestiones
muy generales sobre el proceso de conformacién de la Iglesia Evailgélica Unida.
Actualmente habria ciento treinta y cuatro filiales de la IEU. Afirmé “hoy ya no hay

pi‘oxonaq, sino cantores del alba,” quienes cantan a la naturaleza en el alba, a los
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arboles, a las estrellas. Hay curanderos, son los que curan con hierbas, su funcién es
contrarrestar el mal, existe poder para mantener a una pareja unida, por ejemplo. Negé
que los suefios anticipen el futuro, como algunos afirman. Valorizé el rol politico del
pastor. (C) habl6 la mayor parte del tiempo sin que yo hiciera preguntas. Aunque yo me
preguntaba a qué imagen de interlocutor (antropdlogo) estaba hablando. Creo que
también queria hacerme entender que su palabra era la palabra autorlzada para hablar
sobre la cultura toba.
24/01/97

Noche. Me dirigi a Quinta Ocho, barrio toba ubicado en los suburbios de Pcia.
Roque Séenz pefia. Pregunté al pastor si podia asistir a la ceremonia: El edificio es
amplio, pintado y en buenas condiciones. Hay una tarima muy alta. Algunos estan
sentados en sillas. Otros, parados, con instrumentos: guitarras, un tambor y un organo.
Comienza la ceremonia con ejecucién de los instrumentos y canto. Los que estan abajo,
unas veinte personas, también cantan y golpean las palmas de las manos. Los hombres
ubicados en el flanco izquierdo y en el derecho las mujeres, todas con vestidos muy
arreglados y trenzas que nacen en la base del cuello. La secuencia es canto, prédica y
canto (no podia diferenciar mas detalladamente los distintos momentos de la
ceremonia). En las manos sostienen Biblias a las que miran constanterente. Hay un
pastor blanco metodista al que se le cede la palabra en un momento del culto, luego me
entero que pertenece a la Fundacion El Buen Pastor, ubicada en un sitio proximo a la
sede de la IEU. Las voces fueron elevando el tono. Se escuchan expresiones como: “con
la palabra se puede sanar, con las leyes no;” “la vitamina espiritual para vencer a los
adversarios;” se repite muchas veces “vitamina que da fuerzas;” “con el Espiritu Santo
podemos vencer, nos da valor para vencer,” “con Dios hay victoria, hay poder;” “los
hombres pudieron hacer hazafias, lograr victorias contra sus adversarios;” “un hombre
que recibi6 esa vitamina se levanté temprano y comenz6 a barrer.” Al final, se acercan
todos a la tarima, es el tinico momento en que se mueven de sus lugares, aparentemente
es el momento de la sanacién. Termina la ceremonia y quedo hablando informalmente.
No hago preguntas.
26/01/97 _

Noche, en otro de los barrios tobas de Pcia. Roque Séenz Pefia. Se acerca alguien
y me saluda, pregunto si puedo quedarme. (B) dice pertenecer a la IEU. El lugar esta
cercado por un alambrado, hay unas ochenta personas. Los pastores y los que ejecutan

los instrumentos estan ubicados bajo un techo de chapas sostenidos 'por postes de
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madera. Algunos estdn sentados, en pequefios bancos de madera, por separado hombres
y mujeres, otros permanecen parados. Algunas mujeres llevan vinchas blancas y tiras de
tela blanca con aplicaciones de colores rojo, amarillo, azul. Otros, cintas azules y rojas
cruzadas. Pero no es uniforme el modo en que disponen en su cuerpo las cintas o tiras
blancas. La mayoria lleva sobres de tela en la espalda y en su interior la Biblia. Uno de
ellos, totalmente vestido de blanco, sostiene un bastén del que cuelgan cintas de colores
blanco, azul, I‘O_]O

Un grupo de jovenes canta. La misica es toba, se inicia por lo general con un
tono alto y va decreciendo, pero las letras aluden a temas biblicos. Algunos pastores
locales o misioneros visitantes de otras iglesias y otras localidades dicen algunas
palabras en castellano y otras en toba. Mis tarde, acompafian el canto con la danza,
algunos lo hacen en el lugar, otros giran hacia la izquierda dibujando un circulo que
llaman rueda. Quien sostiene el bastén también danza en el lado externo de la rueda.
Comienzan a agitarse hasta que algunos entran en trance. Uno de los que danzan se
acerca a una mujer que también estd danzando, y le succiona el hombro. El pastor
también cura, acercando su mano, sin apoyarla, a la cabeza de las personas que se
acercan.

Un viejita toba (habia varias) de ochenta afios, aproximadamente, que estaba
sentada a mi lado, me comenta que puede danzar toda la noche sin cansarse. En
realidad, me ocupé mdas de registrar algunos detalles de lo que veia, pero hubieron
expresiones como: “cuando estamos juntos hay armonia y el poder llega,” “el espiritu es
como el 4guila, vuela mas alto que los problemas,” “4rbol de vida,” “por tu palabra serds
condenado.” La ceremonia dura tres horas aproximadamente. Me entero que a veces se
trasladan a otros barrios y se retnen con gente de otras congregaciones en las
ceremonias. En Quinta Ocho, también se retinen y hacen las ceremonias al aire libre, en
la cancha, frente a la sede de la IEU. En otros barrios de Pcia. Roque Sienz Pefia, la
ceremonia es semejante, también al aire libre, con la cubierta de apenas un techo de
chapa o de paja sostenido por postes hechos con troncos de drboles.

2/2/97

Noche en Resistencia. Me acerco al barrio toba y camino. Totalmente
cementado, sélo de vez en cuando hay un mintsculo pedazo de tierra donde de vez en
cuando crece un 4rbol, una aberracién urbana. El barrio no es tan grande, pero pequefios
carteles con distintos nombres anunciando Iglesias se suceden. Escucho cantos y veo
mucha gente reunida en un lugar. Me acerco, me dicen que es la Iglesia Amor y Paz.



Quedo parada en el umbral, no me hacen preguntas ni tampoco las hago, pero me dejan
estar. Una persona me comenta que estén celebrando la Santa Cena, esta ceremonia se
realiza una vez al mes. La secuencia es semejante a la que observé en algunos barrios
de Saenz Pefia. Hay pastores y misioneros que vienen de otros lugares, como Pampa del
Indio, General San Martin. Entre cantos, dicen algunas palabras los pastores o
misioneros locales o visitantes y, luego, la danza. También aqui observo las mismas
cintas o tiras blancas o de colores, algunos las usan de color 10jo 0 azul inicamente, y la
Biblia en la espalda dentro de un sobre de tela. Cuando oran y cantan, cuando danzan,
elevan la mano derecha a la altura de 1a cara y la mueven. Por momentos se escuchan
diferentes cantos superpuestos. Sobre todo cuando estin en estado de trance. En ese
momento cantan en toba o emiten sonidos semejantes a quejas y danzan en el lugar.
Algunos, mujeres y hombres, hacen un circulo siguiendo el ritmo y marcandolo con los
pies. Dos mujeres se tocan con las manos. Una sostiene el collar de la otra con la boca.
Hay dos personas que danzan todo el tiempo en el lugar. Uno, lleva sélo aplicaciones
de color rojo, el otro, azules. Otra persona, de Pampa del Indio, mueve los brazos,
levantandolos varias veces, al cantar.

Cuando termina el culto, pregunto por las cintas (Qué significan? Me dice
alguien: “el blanco la paloma,” “el azul es el Espiritu Santo,” “el Espiritu Santo es una
persona que se presenta en el momento del trance, la persona dice cosas,” “el 10jo
derramamiento de sangre,” “es la victoria,” “el que cura,” me dice otra persona que lleva
esos colores. A esta ltima le pregunto cémo aprendi6 a curar “en los suefios,”contesta.
Pregunto si en otras partes realizan de ese modo las ceremonias, me responden que en
distintas iglesias: Cuadrangular, Iglesia de Dios, Unida, en algunos lugares del Chaco
las ceremonias se prolongan toda la noche. Pregunto desde cuando realizan los cultos de
ese modo y no me dan respuestas precisas, solo me dicen, al cabo de un buen rato: “esto
viene de La Palmas.” Sin embargo, observo este tipo de ceremonias en otros lugares.
Tiempo después, comenzaria a comprender por qué motivo no querian mencionar el
nombre de MQ.

I UN MOVIMIENTO
Decido ver nuevamente a (C-PRSP) para hacerle algunas preguntas (la

entrevista, grabada, se transcribe a continuacién). Me llamaba la atencién que siendo

una misma Iglesia, la Evangélica Unida por ejemplo, los cultos fueran ‘diferentes y la
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semejanza, por otra parte, de una modalidad de culto en distintas Iglesias. De las filiales
de la IEU que pude visitar en Sdenz Pefia, que fueron cuatro, tnicamente en la sede no
se danza, ni ocurren las mismas cosas, ni utilizan los mismos elementos que en los otros

cultos. Pero no le pregunto a (C) directamente sobre esto, sino sobre las Iglesias Tobas.

. (C): Habria dos que son las mas grandes. La Evangélica Unida y la Cuadrangular que depende
de ofra institucién nacional y tiene un liderazgo de los blancos, los grupos son filiales. La que tiene mas
filiales entre los grupos aborigenes es la Cuadrangular, que vienen de Canad4, aunque ahora se hizo como
nacional. Tiene un poco menos que la Unida.

Liz : He visto muchas Iglesias con muchas denominaciones.

(C): Si, ahora estan entrando nuevas.

Liz : Amor y Paz, por ejemplo ;qué tipo de Iglesia es?

(C): Es la del reverendo Cabrera.

Liz : La mayoria son de la Evangélica Unida.

(O): En la provincia de Formosa se estan tratando de independizar, formaron una organizacién
propia, solicitaron personeria juridica. Ahora estan tratando de volver otra vez.

Liz: ;Quiénes la lideran?

(C): Uno que fue secretario general, Lopez?, y un pilaga: Marcial Gonzalez.

Liz: Y en el Chaco ;c6mo estan organizados?

(C): Hay cuatro regiones, cuatro zonas ((C) me muestra un mapa).

Liz: ;Las otras son poco numerosas?

(C): Si, el caso de Amor y Paz, estan desde hace dos afios, consigui6 alguna afiliacion a través de
algunos coreanos, en la zona de Resistencia, son protestantes.

Liz: La Iglesia Evangélica Unida jtiene relacion con alguna otra Iglesia en particular?

©): Tiene relacion con la Confederacion de Iglesias Evangélicas Argentinas. Que es una
organizacion muy grande, la integran los luteranos, adventistas, menonitas, metodistas, que son las
iglesias historicas que salieron del catolicismo para formar sus propias iglesias, y después en el siglo
XVIII llego la pentecostal, es decir, un poco mas tarde. La Iglesia Evangélica Unida fue parte de una
mision anglicana3 de El Espinillo, protestantes. Y luego vinieron los menonitas y se establecieron en la
década del cuarenta y luego llegé la Iglesia Bautista en el cuarenta y cinco en la zona de Gral. San Martin.

La pentecostal llegd en el cincuenta y uno a Pampa del Indio y llegé por medio de la relacion que tuvo

3 El informante hace referencia, en realidad, a la misién Emmanuel (brit4nica) que inicié su trabajo en El
Espinillo, en el afio 1934. Hacia 1946 la mayoria de los tobas de El Espinillo habian dejado de participar
en los servicios religiosos de esa misién y si lo hacfan en cultos del lider toba Pedro Martinez, de Pampa
del Indio (Miller, 1979:82-83).
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con el cacique Pedro Martinez. En el cincuenta y ocho empezaron ellos a hacer sus propias conferencias
para ir llegando a una organizacion propia.

Liz: La Evangélica Unida ;tiene alguna relacién maés fuerte con algin grupo protestante,
actualmente? '

(C): Con los grupos pentecostales. Y a nivel de América latina, esta el Consejo Latinoamericano
de Iglesias.

Liz: Yo estuve asistiendo a algunos cultos, no hablé tanto con la gente. Pero hay algunas cosas
que me llamaron la atencidn: la Biblia en la espalda, las cintas que usan, muchos utilizan los mismos
élementos (de donde viene esto?

(C): Yo le sugiero que lea lo que escribié Miller. Miller definié tres lineamientos, movimientos
religiosos tobas, ¢l, alli, menciona el nombre de MQ, abreviado. MQ falleci6 el afio pasado. MQ
comienza a tener importancia cuando surgieron estas dos iglesias tobas: la Iglesié Unida y una iglesia
que se llama independiente. Esta se disolvi6 y volvieron a formar parte de la institucién madre que era
Rayo de Luz, que ahora es Vaya a la Biblia y que tiene sede en Resistencia. La iglesia de MQ no tuvo
nombre porque no tenia el permiso de la Direccion Nacional de Cultos, pero se mantuvo.muy firme.

Liz: ;En qué zona?

(C): Bueno... el movimiento de MQ abarca toda la Provincia. Este grupo mantiene la ensefianza
de MQ.

Liz: Ese grupo ;tiene nombre?

(C): No, no tiene nombre. MQ comenzo en el 58 (los demas testimonios, posteriores a esta
entrevista, fijan el afio 56 como de inicio del movimiento) y hacian el culto siempre al aire libre. Se
identifican con la ropa blanca y ponen como distintivo el color azul. En la Santa Cena utilizan el agua y la
pastilla, como elementos basicos de la fe de MQ. Es un grupo bastante grande, solaménte que como no
consiguieron el fichero, después se afiliaron con nuestra Iglesia, cuando se acepto, para que por lo menos
tengan un lugar donde hacer el culto. La Iglesia decidi6 en una convencién no modificar la modalidad del
culto, pero se les otorgé 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 parecido a la
danza tradicional.

Liz; ;Cémo surge el movimiento de MQ?

(C): es algo parecido a algnien que se proclamé como profeta “yo tengo una revelacién que Dios
me dio y tengo que establecer un movimiento de esta forma. Es algo parecido a esos profetas antiguos que
se presentan en un momento critico. Y hasta ahora sigue vigente y hay muchos elementos culturales. En la
gente que maneja los cultos, caso de (B) él es un curador, un médico tradicional, €] forma parte de este

grupo y utiliza lo que €I sabe, su propia capacidad como médico y atiende mucha gente, cura también a
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los blancos. Esos elementos culturales se ve que ellos lo conservan muy bien. El afio pasado la zona de
Castelli fue una de las zonas que fue bombardeada por esos grupos, tiene como picos.

Liz: MQ jtuvo relacién con alguna iglesia blanca?

(C): No, la Biblia ellos no dan mucho lugar porque ellos hablan de algunos testimonios de
sanacion, pero el contenido biblico no...

Liz: ;A otras iglesias no se afiliaron?

(C): No...

Liz: Yo vi cosas parecidas en distintas Iglesias, pero usted me dice que era un solo movimiento.

(©): Se filtran en otras instituciones como la Pentecostal, pero en el caso de la Pentecostal fueron
rechazados, igual que en Vaya a la Biblia, los rechazan, no quieren saber nada, porque es como que
hacen desorden. La iglesia nuestra, si, tuvo m4s paciencia, digamos. Hubo un arreglo que hicieron los
lideres méaximos de iglesias cuando vino MQ y pidi6 para que se le ampare los cultds de ellos y se le
otorg6 fichero, pero ellos no asisten a las convenciones y eso se nota. Ellos hacen sus propios
frlovirnientos, ellos dirigen.

Liz: Pero... jellos se afiliaron a la IEU?

(©): Ellos se afilian pero no asisten a las conferencias, se mantienen bastante auténomos en ese
aspecto. |

Liz: ;Y los colores que usan en las cintas?

(C): El color rojo, por ejemplo, es una cosa muy mezclada, porque se usa mucho ese color, para
honrar al Gauchito Gil... ese color no pertenece a los tobas. Ese color rojo se ve en la zona de Castelli,
Riacho de Oro, ac4 en esta zona. La gente de MQ se identifica con el color azul.

- Liz: ;Y el color blanco?

(C): Eso es algo biblico, como ropaje de sacerdote en la antiguedad. MQ fue el que inicié eso.
Acé hay ancianitas que usan toda la ropa blanca.

Liz: ;Usted lo llama movimiento, aunque estén incorporados a otras iglesias?

(C): Si, es un movimiento, porque tiene muchos elementos culturales y tienen una mezcla de la
nueva religion que aceptaron y tienen muchas cosas que son muy propias de la cultura.

Liz: Me habian dicho que tinicamente usan cintas las personas que danzan y qlie son las que han
tenido una comunicacién con el Espiritu Santo.

(C): No, no son cosas que trascienden. Dentro de nuestro culto no se escucha hablar. Lo que pasa
€s que no nos acercamos a ellos. Cuando nos acercamos se empiezan a sentar. No queremos estorbarles.
Lo que quisimos es ampararles un poco para que tengan ese espacio. En Las Palmas (...) es casi como la
sede de ellos, donde estaba MQ. Y ac4, en algunos barrios, es donde siempre visitaba MQ.

Liz: La rueda ;es parecida a la danza tradicional?



: 19

(C): Si, ese era el ritmo, por eso también la misica es parecida a las canciones que cantaban
antes..

Liz: ;Cudl es el significado de la rueda?

(C): La rueda era una diversion, para que uno encuentre un novio o novia, todas esas cosas. Y a
veces utilizan las virtudes que tienen las hierbas curativas para atraerle mds a la mujer, por ejemplo. Para
hacer enamorar al hombre o hacer enamorar a la mujer, y se echan en el lugar donde se hace el baile.
Cualquiera que Ilegue ahi al pisar no sale mas, porque es como que la persona se siente drogada, y se
olvida de su pasado. Termina desmoralizandose, digamos. En Castelli, la semana pasada, habian
descubierto cosas que estaban enterradas debajo del horcon. Muchas mujeres salieron y estaban
espantadas y decian “con razén, porque nos atrae todas esas cosas.” Es por €s0 que nosotros a ese grupo
se lo siente muy apartado de nosotros. La mayoria de los que asisten son jovenes.

Liz: Yo he visto gente viejita también.

(C): En Castelli se ve mucho la presencia de los jovenes. En esa zona el afio pasado era muy
fuerte el grupo. Ellos son muy libres, hacen en la casa de los patrones, debajo de los arboles.

Liz: ;Quiénes lideran ese grupo en la Provincia?

(C): Son grupos que andan sueltos, hoy aparecen aca, otro dia alla. No hay un liderazgo tUnico.
No ha notado un poco del exorcismo? No ha notado eso?

Liz: ;Como es?

(C): Dentro de ese grupo practican mucho el exorcismo. Una manera de echarle a los espiritus.

Liz: ;Como hacian antes los pi ‘oxonaq?

(C): Exactamente.

Liz: Yo no lo noté tanto.

(C): En el 95 empezaron a venir de Castelli, del Espinillo, son todos curanderos, y se ponen muy
al frente de la danza y ellos curaban en medio de todo ese movimiento, sacaban cosas, mostraban a la
gente, y es el estilo que utiliza la magia. Es lo que yo llamo como elementos culturales propios. En el 95
era tremendo. Toda la gente a esta hora comenzaba a ir.

Liz: yo he visto sobre todo la imposicién de manos.

Q: Y ésa es, también, la forma de hacer exorcismo.

Regreso al dia siguiente y sigo conversando con (C-PRSP).

(C): En el 58 es cuando se difunde este movimiento, ac4, en el Chaco. Y una de las cosas
notables que cambi6 es por ejemplo en la Santa Cena, el pan cambi6 en pastillas comunes y el simbolo del
vino, utiliza el agua. Entonces son dos elementos que él institucionalizé dentro de su movimiento. Asi que

todas las personas que siguen a él, se diferencias en la memoria de la Cena del Sefior y utilizan esos
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elementos. MQ también utiliz6 la ropa blanca, con algun signo, por ejemplo utilizando la cinta azul, en el
borde de las polleras de las mujeres.

Liz: ;Por qué azul?

(C): No sé, no sé. Pero asi se diferencian ellos. Y este movimiento ahora se nota, porque la
mayoria de la gente que sigue las ensefianzas de MQ, lo conservan muy bien. Hay cosas que son posterior,
muy agregado, pero asi en el fondo ellos siguen siendo fieles a la ensefianza.

Liz: ;Ellos se identifican con MQ?

(C): La generacion de ahora seguramente que ellos tienen otras ideas porque, lo que pasa que este
grupo se identifica en cualquiera de las Iglesias, caso de Amor y Paz, la Iglesia Cuadrangular, la Iglesia
Bautista no, porque ella tiene su propia formalidad, no permite otras cosas.

Liz: ;Qué ensefianzas o qué ideas toman de MQ?

(C): Ellos se basan mucho en el suefio, no tanto en el discurso de la Biblia. Muy pocas veces
utilizan algun texto biblico, cuando utilizan es para dar ejemplos de lo que ellos quieren ensefiar. Se basan
més en los suefios. Los suefios estan muy relacionados a acontecimientos cercanos o de largo alcance. Son
suefios que también ellos saben interpretar, de acuerdo a signos que uno recibe. Por ejemplo, te doy un
caso. Suefian que viene alguien y el siguiente domingo aparece una persona y para ellos es una realidad el
suefio. Suefian de una persona extrafia que no es de la comunidad y de pronto aparece esa persona. Se
guian mucho por eso. .

Liz: ;Me decia que es en la zona de Castelli donde se ve mas?;,Cémo lo llaman ellos?

(C): Si, muchos le dicen movimiento de alabanza. En el caso de Castelli dan mucha publicidad,
cuando empiezan en alguna colonia...

Liz: ;Hay alguien que esté liderando ese movimiento?

(C): No ekiste una persona que lo reemplace a MQ. Hay personas que vienen de otro lugar y se
presentan como alguien y después se van, y eso hace que hasta ahora no encuentren un liderazgo tnico,
porque cada uno hace 1o que puede. En el caso de Castelli, la gente se encuentra cuando viene la cosecha,
entonces se concentran en las orillas del pueblo. Por eso es que este grupo se va y se mete en cualquiera
de las Iglesias.

(C): Seria mejor que recorras la zona y observar (C) menciona varios nombres).

Liz: ;Pueden o no ser pi ‘oxonaq los que lideran?

(C): En Castelli, la mayoria son.

Liz: ;Recuerda a alguien en particular?

(C): Hay muchos. Algunos son jévenes, y quizds seguramente no recuerdan el origen. En Las

Palmas y La Leonesa siguen siendo muy fieles a MQ.
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Liz: Usted me dijo antes que habia muchos jovenes que estaban recibiendo poder. Y ese poder lo
reciben de algun...

(C): De algtin pi oxonagq, dentro de esos grupos. )

Liz: ;De los mismos pastores o hay alguien en particular que sea mas importante?

(C): No hay una jerarquia dentro de los grupos, son todos iguales, pero entre ellos se conocen

Liz: ;Qué cosas en particular son las que identifican a ese movimiento o ideas que él haya dejado?

(C): Simplemente, el movimiento interpreta mas el gozo, el espiritu. Los otros cultos son muy
formales, ellos iﬁician con varios canticos, oraciones, todo con un tono bastante elevado, 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 €] comenzé el movimiento una de las cosas que ¢l hizo
fue quemar la Biblia. E1 decia que eso no afectaba en nada porque era un papel comin. Ellos utilizan la
Biblia pero no muy seguido. Ellos decian: “la seguridad de la persona est4 en Dios, no en cualquier otro
ser humano,” por eso hacian esas alabanzas.

Liz: ;A qué llamaban alabanzas?

(C): Ellos no decian alabanzas, hablaban de gozo, movimiento gozozo. Ahora se dice movimiento
de alabanza. Ahora estd mas cambiado, antes no se hacian muchas rondas como en los bailes
tradicionales tobas, pero la gente lo hacia en una forma espontanea, individual y este dltimo tiempo
comenzaron a aceptar la rueda, como le dicen, desde el 84.

Liz: ;Por qué desde el 84?

(C): Porque desde el 72 hasta el 84 es como que desaparecié el movimiento. Existia el movimiento
pero era bastante minoritario.

Liz: ;En Formosa también existe como movimiento de alabanza?

(C): Si, sobre todo en la zona de Ibarreta, Estanislao del Campo, Riacho de Oro, es la zona donde
estuvo MQ. En el 58 lieg6 hasta Castelli, pas6 por Legua 15, La Matanza, Tres Isletas. Nosotros viviamos
en esa zona. Mi padre fue el que fundé la Iglesia de Dios, y estdbamos en Castelli cuando €I llegé. Pero
paraba en las casas de otras familias. En Legua 15 quienes lo acompafiaban eran (menciona algunos
nombres). Hasta el 64 anduvo por esta zona, después se fue a Las Palmas, a La Colorada.

Liz: Usted me decia que no le dan valor al texto de la Biblia ;Por qué la llevan en la espalda?

(C): Ellos no le dan mucha importancia a la Biblia. Eso de leer, estudiar, escuchar, pero tiene algo
como que es sagrado. Utilizan para identificarse.

Liz: ;Ya lo utilizaban en Formosa de esa manera?

(C): No, eso fue cuando llego al Chaco.

Liz: Usted me decia que ellos daban mucha importancia a los suefios, ;eso tiene que ver con las

creencias tradicionales?
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(C): Més que nada para sefialar que estd en buena senda. Que lo que hace es real, que esta
comprobado en algiin tipo de esas manifestaciones como el suefio. Generalmente los pi‘oxonaq son los
que tienen ese tipo de comunicacién para estar advertido de lo que ocurre. Pero en este tipo de
movimientos todos estan facultados para eso.

Liz: ;Qué es lo que buscan, hacia dénde van, como ven el futuro?

(C): El més alla no es tan preocupante. Lo que buscan y mas insisten es la estabilidad, lo que es
hoy, es a lo que dan més importancia. Lo que prefieren es la paz, la seguridad, la esperanza. Como parte
de nuestra cultura. Porque en nuestra cultura nos preocupamos por lo que hoy tenemos y no nos preocupa
el futuro. Como dice la Biblia, si uno vino desnudo, desnudo uno tiene que volver. Que importancia tiene
si uno junta tantas cosas. Pero eso es generalizado, ocurre en toda la cultura toba.

Liz: ;Cual es su actitud con respecto al blanco, a las politicas...?

(C): Ellos se mueven también en la cuestion politica. Utilizan el movimiento para obtener
mercaderias. Sobre todo en el caso de Castelli. Por ejemplo si van a hacer un culto un fin de semana, van
a sus amigos partidarios y dicen “vamos a hacer un movimiento para este fin de semana...”

Liz: ;Son todos del mismo partido? '

(C): No, siempre hubo diferencias. Hasta el 88 la mayoria de los indigenas tiene esa tendencia mas
por el peronismo porque es como que el peronismo hizo una interpretacion de la gente mas baja y el
radicalismo de gente de clase media. Y luego hubo un cambio. Hoy estuvimos analizando que el sesenta
por ciento de la comunidad indigena tiende hacia los otros partidos. El motivo no se sabe. Pero en Castelli
la gente usa este tipo de movimientos para armar una olla para mantener un grupo una semana, dos
semanas.

Liz: En Resistencia ;cémo se da el movimiento de alabanza?

(C): Hay algunas Iglesias del mismo barrio donde se ve esto. Lo que pasa es que la mayoria de la
gente que esté en esa zona son de aca, del Norte. En cualquier momento se desplazan 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 viatico, o traer a su familia. Lo que pasa es que'son movimientos
bastante aislados, tienen que estar pidiendo permiso a la Comisaria, hacer una nota a la Comisaria,
;mticipan los nombres de cuatro cinco personas que son responsables, tienen todo organizado. Llega ese
dia y a veces vienen de otras partes, y se hacen cargo del movimiento, y cuando termina, termina. No
tienen una estabilidad propia, son gente que va de un lado a otro.

Liz: ;Siempre identificados con MQ, o es usted el que lo recuerda?

(C): Ellos no lo dicen, pero para nosotros es el movimiento de MQ. Muchas de las personas
estuvieron con él. Aqui la Iglesia de (B) es la primera Iglesia que fund6 MQ. Ellos no tienen sello propio,

fichero propio, por eso es que se meten en cualquier Iglesia, si piden credencial se le da. Nuestra Iglesia
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fue la que mas los recibi6. Pero a partir del 92 se comenz6 a cortar por lo sano porque teniamos treinta y
tres Iglesias y ahora son veintidés. Lo que ocurre es que pasaron varios afios y no hicieron templos, nada
de eso.

(C) comenta c6mo en estos ultimos tiempos, por un motivo u otro: religioso, cientifico, etc., hay
mucha gente que convoca a los aborigenes y se lleva informacién, o terminan apropiandose, cambiéndole
el sentido a esa informacion.

Liz: Para-uno que llega de afuera ;qué seria -si uno tiene la posibilidad de reunir alguna
informacién- qué puede servir, que les pueda quedar? -

(C) Si, una de las cosas que yo sugeriria -porque este movimiento de MQ se puede distinguir como
un movimiento sincrético, porque hay muchos elementos de la cultura, es un grupo que desarrollé una
teologia propia, porque no salieron de los seminarios- usted puede ser una persona que puede acercarse y
conversar con ellos, y se puede hacer ese tipo de aclaraciones.

(Me despido de (C) y le dejo unas fotocopias de textos que supuse podian interesarle).

Decido seguir las recomendaciones de (C-PRSP) y me remito al texto de Miller.
En Armonia y Disonancia (1979: 142-144) habla de los efectos de grandes

consecuencias que tuvo la acciéon de MQ:

Intenté6 romper los lazos que los unian a los misioneros y a los blancos, en general,
sosteniendo tener acceso directo al nuevo poder espiritual a través de visiones y
comunicacion con los seres de las nubes y el cielo. Basandose en un sincretismo entre la
mitologia tradicional y temas biblicos, este lider rdpidamente tuvo tras de si una

considerable masa de seguidores y dividié muchas congregaciones locales.

Miller registra un testimonio de (AL).4 Este testimonio pone de manifiesto la
existencia en ese periodo de cultos independientes que no buscaban apoyo de ninguna
Iglesia oficial (1967:127-128;1979:143): '

Después de eso, M. Q. Lleg6 de Formosa, de Bartolomé de las Casas. El salié anunciando
que habia recibido vision de Dios, un suefio. Cuando llegé visité primero Cacique Pedro
Martinez. Después pasaba por Pampa Chica y visité a nuestro hogar. Yo mismo lo recibi.

Después entré en las Iglesias en todas partes. El ensefiaba el suefio y el Espiritu Santo, etc.

4 Miller, en comunicacién personal (21/06/00) sefialé que este testimonio fue grabado en cinta, a fines de
1961, principios de 1962.
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Pero es mﬁy parecido a las ensefianzas de antes. El habl6 en contra de los misioneros y de
todos los blancos. Decia que el mensaje viene directamente a los aborigenes y que no
debemos andar con los blancos. Muchos creyeron y entr6 otra division. Ensefiaba el salto
(baile) también, diciendo que es un gozo del Espiritu Santo, y que el que no tiene. el salto no
recibe todavia el Espiritu Santo. El dijo que no hay que dejar de saltar, y también dijo que
los pastores quieren apagar el gozo y por eso prohiben el salto. La Iglesia de Dios predicé
en contra. Pero Alberto (misionero menonita), no.

Pero por la acusacién de andar con varias mujeres, tres de ellas, dejo de recorrer y se apag6
el asunto (-...) Porque él anunciaba también que la voz de Dios habla por el Viento, y por las
nubes. Curaba en el nombre de Dios. Algunos se sanaron, pero otros no. El remedio de €]
no era bueno, usaba sal y a veces sacé hojas de la Biblia y las hizo quemar, y con el humo
tiene que sanar. Puso a los enfermos adentro de la casa y hizo humo solamente con hojas de

la Biblia.

Miller afirma que el apoyo dado a MQ demuestra claramente la actitud
ambivalente sostenida por la mayorfa de los tobas respecto a los blancos y a los
misioneros blancos, en particular, despertando inmediatamente el rechazo de estos
Gltimos. Sin embargo —sefiala- la influencia de M. Q. fue de largo alcance, y la danza
que ¢l ensefi6 llegé 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),
tradicionalmente tenia efectos curativos. Agrega que -a medida que la influencia de MQ
fue disminuyendo- sus congregaciones o bien quedaron como independientes o bien se
unieron a grupos més arraigados, tales como la Iglesia Evangélica Unida.

Me pongo en comunicacién con Miller, pues hasta ese momento no sabia si

alguien mas habia hecho mencion al movimiento de MQ.

20/5/97

(...) Mi trabajo deTesis versara sobre las manifestaciones religiosas de los tobas de El Colchoén,
Provincia del Chaco, si bien tengo previstas entrevistas con gente de otros lugares, como Saenz Pefia y
Las Palmas, por ejemplo. Por otra parte y paralelamente estoy indagando la historia de MQ. En su texto
Armonia y Disonancia... usted habla de él. Me pareci6é importante comunicarme directamente para saber
si en otros textos usted sigue la historia de MQ, o si tiene conocimiento de que alguien mas lo haya
tratado. (...) Observando los cultos religiosos en distintos lugares de Resistencia y Roque Saenz Pefia, noté

algunas diferencias. Hay una parte de la poblacion de la I E U que no participa de las reuniones oficiales y
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es cuestionada por el tipo de ceremonias que realizan. Por ejemplo, utilizan cintas blancas colgantes con
aplicaciones de colores que llevan sobre Ia ropa, un sobre en la espalda donde guardan la Biblia, a la
danza que realizan la denominan rueda. Cuando intenté averiguar desde cuando utilizan esas cintas y
realizan las ceremonias de ese modo, varios me dijeron que provenian de Las Palmas. Finalmente (C-
PRSP) identific6 a estos grupos como ‘la gente de MQ’ o ‘movimiento gozoso’. Parece ser que MQ no
logr6 legalizar su Iglesia o movimiento, entonces muchos de sus seguidores se incorporaron a la Unida y a
otras Iglesias.

Queria comentarle —ademads- que estuve en el Museo Etnografico de Buenos Aires, hay un texto
suyo que no pude localizar, fue publicado en American Ethnologist: Shamans, Power Symbols, and
Change in Argentine Toba. Hay dos mas que vi citados: 1) The interpretation of signification: A
Semiological Approach to the study of Social Articulation, Working papers "in Culture and
Communication (Philadelphia)... y 2) Pentecostalist Contributions to the Proletarization of the Argentine

toba. In Barstow (...)

Miller promete enviarme los textos solicitados y me pone en comunicacion con
Buckwalter, uno de los dirigentes menonitas que habia trabajado largos afios en el
Chaco con los tobas y habia tenido contactos con MQ. Yo lo recordaba, pues habia

vivido un tiempo en Pcia. R. Sdenz Pefia, mi ciudad natal.

1/7/97

Estimado Sr. Buckwalter: Me tomo el atrevimiento de escribirle a partir de haberme puesto en
comunicaci6n con el Sr. Elmer Miller, quien me facilit6 su e-mail al conocer mi identidad y saber cual era
mi interés. Estoy actualmente realizando una tesis de un Magister en Antropologia Social en la
Universidad Nacional de Misiones. El tema de la tesis se refiere a los movimientos socio-religiosos en la
etnia toba del Chaco. Particularmente, me interesa conocer el proceso de conformacion de la Iglesia
Evangélica Unida (sabia que Ud. tuvo que ver en esto), y quiénes fueron las figuras tobas que mas
incidieron en ese proceso y de que modo, es decir las ideas que estaban puesta.s en juego. Mas
particularmente, estoy siguiendo la historia de MQ de quien no hay demasiado escrito, pero sé que todavia
se habla de la ‘gente de MQ’ cuando se refieren al ‘movimiento de alabanza’, es decir, al modo en que
gran parte de los tobas, sobre todo de la IEU, realizan los cultos. Me interesa conocer la vida de MQ, sus
ideas, que se proponia, como conjugaba la cosmovision toba tradicional con la ideologia religiosa. Cual
era su relacién con Pedro Martinez. En fin, es posible que usted lo recuerde, tengo entendido que lo
conocid y estoy segura de que cualquier dato que usted pueda suministrar puede ser importante. Por otra

parte, hay un texto suyo que me interesa conseguir: Shamanism, Illness, and Power in Toba Church Life.
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I LA CELEBRACION DEL ANIVERSARIO DE MQ

A mediados del afio 1997, visito el barrio toba de Resistencia pues queria
contactar a una persona. Me entero entonces que estaba por realizarse una celebracion
en homenaje a MQ en Las Palmas, no muy convencida de que fuese cierto viajé a Las
Palmas. Me comuniqué con (A), pero cuando pregunté por la celebracion no me
respondié nada en concreto, no dijo demasiado ni tampoco mencioné el recordatorio.
Como parecia que mi presencia le molestaba, no quise insistir. Senti que mis dudas se
habian confirmado, regresé a Resistencia pensando que el viaje habia sido inutil, yo
tenia dudas acerca del movimiento y la celebracion, pues salvo (C-PRSP) nadie mas
nombré a MQ. Pensé que la lectura de textos antropologicos habia impactado en (C-
PRSP). También pensé que el indigena que hablé sobre ese recordatorio, que pertenece
a la Iglesia de Dios y muy vinculado a la politica, lo hizo a partir de mi interés en él.
Recordaba las palabras de un sociélogo amigo: “esa es la estrategia del pobre, Liz,”
aunque mucho antes habia decidido no entrar en transacciones materiales para establecer
otro tipo de vinculos. Pensé que la gente esta cansada de que se la utilice y que no tengo
modo de convencer a nadie de que esta investigacion pueda ser util porque ni yo estaba
segura de que lo pudiera ser realmente. Que ademas cada cual tiene derecho a hacer su
vida sin que nadie la moleste y que a veces lo que se escribe termina provocando el
efecto contrario y deja a la gente mas desarmada que antes. En fin, que no tenia sentido
continuar.

Sin embargo, al dia siguiente, retorné a Las Palmas. Me atendié (B). Me dijo
que él era la persona con la que debia comunicarme si tenia algo que: preguntar. Yo
todavia no tenia certeza de que realmente se realizara esa conmemoracion, sélo le
pregunté si podia estar presente en el culto. Me insistid en que regresara al dia siguiente.
Asi lo hice, le comenté a (B) que queria conocer la historia de MQ sin hacer mencion a
la conmemoracion. No me dijo nada en ese momento. Pregunté nuevamente si podia

estar presente en el culto, me respondié que afirmativamente.

Ya es de noche. Se escucha el silbido de las chicharras, el zumbido de los
mosquitos y el croar de los sapos, el olor a la lefia encendida. Van acercandose por el
camino en pequefios grupos, a la luz de la luna los vestidos blancos resplandecen. El

barrio queda bastante alejado del centro de la ciudad, son pequefias parcelas de tierra de
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una hectarea aproximadamente, con algunos pocos cultivos separados por alambradas.
Pequefios ranchitos dispersos, algunos de material, algunos de barro y paja. El edificio
en el que se va a realizar la reunién es una habitacion grande, con bancos largos de
madera, piso de ladrillo y techo de chapa. Hay s6lo un recipiente de lata con alcohol y
mecha encendida que da algo de iluminacion al lugar. A medida que van entrando, dan
la mano a todos los que ya estan en el interior del sal6n, también a mi me dan la mano.
No sabia lo que iba a ocurrir, habia pedido estar presente en el culto pero nadie me
pregunté por qué. Me parecia que no tenia demasiado sentido explicar algo, yo no me
sentia mal después de todo, me sentia hospedada de alguna manera.

Los hombres y mujeres se ubicaron separadamente a un costado y otro del salén.
En un banco situado contra la pared, al frente, se sentaron los pastores, misioneros
visitantes; los jovenes cancionistas parados con guitarras y tambores enlas manos. Un
anciano toba se ubicé al lado de la puerta, tenfa cintas rojas y azules cruzadas en el
pecho. Habia personas de Resistencia, Las Palmas, Margarita Belén, La Plata y de otros
lugares, todos tobas, salvo un pastor blanco que no hablé y se mantuvo sentado en un
banco a un costado de la sala.

Creo que (B) supuso que yo queria escuchar la historia de MQ durante el culto
porque comenté a todos que esa era mi intencion. Dijo que -a pesar de que ese dia
estaba destinado a celebrar el culto- algunas personas iban a relatar la historia de MQ.
Sin embargo, creo que esperaban que en algiin momento me fuera, para poder continuar
con lo que tenian previsto. (B) insistié en que la ceremonia duraria hasta las 11 de la
noche. Luego mencioné que desde hacia tres dias se venia realizando un homenaje a

MQ, se recordaba el momento en que ¢l recibi6 la revelacién:

Nosotros le queriamos como misionero, a la vez también como profeta, a la vez también como
siervo, como un lider. Los hermanos quieren saber la historia, pero todos sabemos que hoy es dia de culto
y yo le pido perdén a Dios. Todos sabemos que un dia de culto todos venimos a alabar y a glorificar a
Dios por medio del profeta. Lo que él predicaba, lo que €] nos hablaba, lo que él nos decia, quedé grabado
en nuestros corazones. Lo que él decia estd entre nosotros. Este hermano MQ, €l estuvo viviendo en
Bartolomé de las Casas, provincia de Formosa. Pero este hermano era de la zona. En el afio 48, hablaba
de un matrimonio que vinieron del extranjero, un hermano criollo que se llamaba Juan Lagar. Estos
hermanos, que vinieron del extranjero, son los que trajeron el Evangelio. En el afio 47-48, estuvieron
parando en Resistencia. Nuestro misionero siempre nos contaba un poco la historia. Este hermano

extranjero predicaba la palabra de Dios, le ensefiaba a la multitud. Siempre que se juntaban los hermanos
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aborigenes. Para los hermanos criollos, aborigen significa origen de esta tierra. porque nosotros fuimos
los primeros habitantes de este territorio argentino.

Ese hermano, nosotros no le conocimos. Pero él mencionaba que vino del extranjero. Decia: ‘en el
Chaco hay tres razas: est4 el toba, esta el mocovi y esta el wichi’ Ese hermano decia: ‘hay un Dios vivo y
ustedes tienen que alabar y glorificar a Dios para que un dia ustedes van a recibir la promesa de Dios, si la
raza toba, hace un esfuerzo, hace la voluntad, alabar a Dios, a lo mejor uno de la raza toba es el que va a
recibir la promesa de Dios, y si la raza toba no procura, (...) entonces los mocovi son los que van a recibir,
y si los mocovi no procuran a lo mejor los wichi van a recibir.” Y este hermano misionero, decia que
cuando ¢l escuchaba se sentia fortalecido. Porque el pensamiento de él decia, ‘mi pensamiento estaba
mirando all arriba —decia- ;por qué no voy a ser yo?” Ese era el pensamiento de este hermano misionero.

Y entonces, decia que cuando llegaba fin de mes iban a verlo alguno que tenia caballo, algunos
burritos, los hermanos aborigenes, porque daban la Santa Cena los fin de mes estos hermanos extranjeros.
Y dicen que los aborigenes de distintos lugares, San Martin, La palmas, Saenz Pefia, Formosa, antes de fin
de mes, ellos se iban a Resistencia, adonde estaba este matrimonio, los que predicaban la palabra de Dios.
Y dicen, que tenian muchas Biblias ellos y les repartian a los hermanos aborigenes. Y nuestros
antepasados tenian esas Biblias, que esos dos hermanos daban. Entonces, llegd el momntento en que esos
hermanos cumplieron ese ministerio que trajeron y se fueron de vuelta al extranjero. Y ese hermano MQ
estuvo viviendo en Formosa. Y en el afio 56 (menciona una fecha) que es este martes que paso, ha
cumplido 41 afios que este hermano recibi6 la promesa de Dios.

En el afio- 56, dicen que este hermano tenia una pequefia chacra, entonces, dicen, que €l estaba
carpiendo, carpiendo el algodon que tenia. Y dicen que ¢l dej6 de carpir y mird atras y dicen que vio a un
nifio, de este altor, pero bien rubio. Entonces dicen que €l le miré y €] pensamiento de él le tenia a uno de
los nietos de é1. Entonces sigui6 carpiendo. Y cuando volvi6 a carpir y sinti6 ofra vez ese ruido y le miré y
era el nifio otra vez. Y entonces, el nifio salté parece, y dice que cay6 bien aca (sefiala 1a espalda) como si
fuese cuando nosotros le llevamos a un hijo nuestro. Le llevaba acé (...) como caballito. Ese nifio dice que
éayé aca y se prendié bien por el cuello de este hermano. Y dice que miraba y miraba y no le podia ver a
ese nifio. Y dice que él sinti6 que ese nifio penetré, penetré dentro de ¢1. La palabra de Dios nada mas le
salia de la boca. Se revolcaba en la chacra de él. Habia cadillo. Era una casa pequefia. Y ¢l subia arriba, y
dicen que él empezaba a alabar a Dios. Empezaba a gozar, con un pie arriba de la casa hasta que se caia.
De alla arriba caia en el suelo. Y la familia de él dice que le tenia lastima. Pero ni tampoco sabian qué es
lo que tenia.

El Espiritu Santo recibi6 el hermano. Entonces €l, cada minuto, empezaba a gozar. En esta noche,
hermanos, estoy dando la historia, el testimonio de este hermano. (...) Tres meses... nadie sabia qué es lo

que tenia este hermano. Pero él hablaba y escuchaba voces de este espiritu que €l recibi6. Le decia
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bueno... fijate la carta del Apocalipsis 19-3° y dice que corria otra vez y miraba la Biblia, y €] empezaba
otra vez a gozar. Entonces dice que cuando cumpli6 los tres meses (...) algunos hermanos le decian ‘la
Biblia dice que si algun siervo de Dios, si un hermano recibe la promesa de Dios, pues tiene que ir a la
1g1esia.’ Y este hermano decia, ‘si, entiendo, pero lo que yo recibi de Dios, tengo temor, y yo tengo que
obedecer de una misma persona.’ Entonces, cumplio los tres meses, y este hermano MQ no queria ir a la
Iglesia. No es porque no queria sino /por/lo que él ofa. E1 Espiritu mismo dice: es lo mismo que la carta
de San Juan 16-13, dice bien claro: ‘Cuando venga el Espiritu de verdad, él dird .las cosas de verdad,
porque nos hablara por su propia cuenta (...)."

“Yo espero la orden que viene de all4 arriba,” decia. Pero dicen que la multitud de gente -algunos
enfermos que estaban a lo Gltimo- llegaban a la casa de €l y €l estaba gozando, hablaba solo. Pero dicen
que venia un enfermo, y le miraba, y MQ gritaba Ah! Ah! Ahl'y dicen que empezaba a gozar y al rato el
énfermo se sanaba, era el Espiritu Santo. Por medio de ese hermano me ha cambiado mi vida y no me
avergiienzo de decir el testimonio (...).

Entonces, cuando pas6 los tres meses él fue a las pampas y de las pampas se fue a Saenz Pefia, y

de Séenz Pefia para este lado, hasta que alcanzo un lugar llamado La Colorada, a siete kilometros de esta
zona y ahi se instal6 el hermano (...). El mencionaba siempre: ‘acé ustedes tienen que gozar, si alguno
suefia a la noche, acé ustedes tienen que contar el suefio, y la danza que tienen ustedes, tienen que gozar,
cuando sienten, sienten un fuego parece que le arde en el corazén, es porque el Espiritu Santo ustedes
recibieron.’
‘ Hasta que un dia, gente que tenia un campo privado no le queria a los hermanos que estaban en
este lugar, los querian desalojar. Las hermanas ancianas buscaban llena en un monte cerquita, y los hijos
de este terrateniente andaban a caballo, y le corrian a las hermanas ancianas que buscaban llena, le metian
chicote, le hacia dejar la lefia. Pero ellos gozaban més y clamaban a Dios y algunos interpretaban el suefio.
Estaban sofiando que habia un lugar para nosotros. Y si la Biblia dice: el Espiritu de Dios va a llegar, nos
va a dar un lugar, ese lugar se llama (menciona un lugar). El nos decia ‘aca es el lugar del Espiritu Santo
y donde esta el Espiritu Santo, hay libertad.” .

(Contintia un pastor de otra Iglesia) Este sabado era un dia santo para él. MQ no era un hombre
comun. Era un profeta. Las palabras del profeta en este lugar se han quedado. La palabra homenaje sdlo
nosotros comprendemos su significado, solamente nosotros, los que un dia nos hablé, comprendemos la
palabra espiritual. Para nosotros es algo sagrado (...). El pueblo toba es un pueblo elegido por Dios. La
esclavitud esta en las leyes, en el Poder Politico. Dios elige un lider, no elige un comité. Las leyes se han

creado para un sector de la sociedad, para que otros se esclavicen atin mas. {Por qué nosotros no podemos

5 En la Biblia éste es el texto a que se hace mencién: “Otra vez dijeron; Aleluya! y el humo de ella sube
por los siglos de los siglos.”
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escribir nuestras propias leyes?. Para mi es un gran honor y un gran peso nombrar a un profeta de este
lugar. Hay palabras sagradas que nosotros llevamos en nuestro corazén, que no podemos hablar porque no
se puede explicar en palabras. No se puede explicar en espafiol. No se puede interpretar ‘con palabras. Son
palabras santas. Son palabras sagradas. Son palabras que vienen del cielo y que el hermano MQ habia
dejado (...) los suefios que él tenia, siempre se cumplian. Las grandes profecias que ¢l habia dicho se han
cumplido. Hay domingos y sabados para hablar de lo que €l habia sofiado o €] habia profetizado. Sigue
vigente su consejo, porque solamente Dios puede poner y sacar hombres asi como €l. El estuvo luchando
por conquistar la tierra. En estos dias vamos a tener el titulo de propiedad, lo que ¢l habia anhelado. Este
suefio se esta cumpliendo. Pero Dios quiere algo en nosotros para que se cumpla. Aca qued6 tus lagrimas.
Acé qued6 tus palabras escritas en el viento. Aca quedo tu siiplica para que nosotros podamos vivir en
paz, podamos vivir en libertad. El habia dejado el espiritu santo en este lugar. La cosmévision del pueblo
toba se puede conocer en parte, porque para conocer hay que entrar. Es un ida y vuelta no tiene principio

ni fin. Menciona el cap. 84 del salmista David?

Consideré prudente retirarme del lugar antes de que finalice la ceremonia, pero
regresé en los dias subsiguientes.

IV UNA NOCHE, UN CULTO

Un dia sabado, por la noche, presencio nuevamente el culto. La ubicacién de todos
es la misma. Una de las adolescentes, ubicadas al frente y a la izquierda, tiene una
pandereta en la mano. La mayoria de las mujeres visten polleras azules, largas hasta los
pies y camisas blancas. Algunas, mas jovencitas, polleras blancas. Veo muchas mas
cintas de colores: rojo, azul, amarillo y blanco, que en el primer dia. Cintas en la
mufieca, azul y blanca; en el cuello colgadas azul, roja, amarilla y blanca; cruzadas y
entrelazadas amarilla, roja y azul; amarilla y roja cruzadas sobre el pecho; blancas
cruzadas sobre el pecho; algunas cintas cuelgan de la ropa. Pero, en cada caso, usan
distintos colores y ubicados de diferente modo en el cuerpo. Una mujer tiene cintas
cruzadas de color rojo, sobre los hombros, prolongéndose en blanco sobre el pecho. En
general, los més ancianos, cintas azules y rojas. Las mujeres salen a danzar primero. Los
que danzan, llevan Biblias en la espalda. Los hombres se intercalan formando, entre
todos, un circulo. A medida que avanza la danza, los cuerpos se van acercando.
Algunos danzan en el lugar, girando hacia un costado y hacia el otro. Saltan

alternativamente sobre uno y otro pie. Algunas mujeres que danzan en el lugar inclinan
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su pecho hacia abajo y hacia arriba. Al danzar levantan la mano derecha con las palmas
hacia adelante, también al decir una plegaria. Dos jovencitas, con vestidos blancos, no
danzan en circulo. A medida que avanza el tiempo, el clima de la danza se torna mas
intenso, y el involucramiento emocional es mayor. En algiin momento yo saco fotos,
pero nadie parece percibir mis movimientos aunque trato de no perturbar. Algunos
comienzan a temblar y a musitar palabras o sonidos a medida que entran en trance.
Algunas mujeres lloran. “Hay una jovencita que va a ser sanada,” dice el pastor, la joven
es de Buenos Aires y vino especialmente por ese motivo. Se acercan a ella los pastores,
la rodean, y levantan la mano derecha mientras hablan en toba. La joven cae al piso, los
que la rodean se agachan sobre ella apuntando la palma de su mano sobre el cuerpo,
pero no alcanzo a percibir si la apoyan. Los demas parecen concentrados en lo que estan
haciendo. El cuerpo de la joven comienza a moverse en ondulaciones, por momentos
parece elevarse del piso. Luego la ayudan a levantarse y la joven, llorando, se mueve en
el lugar, levantando su mano derecha con la palma de la mano hacia adelante. Se detiene
la musica y todos se van aquietando, lentamente. Los que permanecen en estado de
trance siguen emitiendo sonidos o palabras, aiin cuando alguno de los pastores habla. Al
terminar la ceremonia, levantan la Biblia con la mano y gritan “jviva!” .

Comienzo a visitar regularmente Las Palmas y a conversar con tobas de la
localidad, también observo los cultos. Los “cargos” que se desempefian son los
siguientes: pastor, evangelista, predicador, didcono, el jefe de alabanzas “que guia los
cantos y la danza” (una persona cumplia una funcién semejante en las danzas antiguas)
y la persona que interpreta los suefios, puede ser el mismo pastor. A diferencia de otros
cultos, quien va a ejercer un “cargo” determinado generalmente es designado a partir de
una revelacién. En algunos casos, designa el pastor, por haber recibido una revelacion
previa. Tradicionalmente, es el pio ‘oxonac el hermeneuta de los suefios, el que los
interpreta. En este caso, esa funcion que no se ha alterado esencialmente, la puede

realizar el pastor u otra persona durante €l culto.

Hay una persona que interpreta los suefios. Lo puede hacer el pastor o la persona que

recibio el don. A veces le revelan al pastor que una persona fue destinada para tal cosa (D)

En las otras Iglesias designan los pastores, los cargos ministeriales. La IEU hace eleccién y
ahi empieza la interna para ver quien. Aqui sale la persona que se desenvuelve bien. A

veces ve el pastor, a veces alguien suefia. En las otras Iglesias se eligen cada dos afios B)
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La danza siempre es precedida y simultdnea con el canto y ejecucion de
instrumentos: guitarra, tambor, pandereta, sonido ritmico de palmas. Aunque la musica
esta presente desde el inicio de la ceremonia, entre plegaria y predicacion, pasa un
tiempo hasta que se logra el clima que —seguramente- requiere el inicio de la danza.
Puede comenzar con uno o dos individuos que saltan en el lugar, en este caso
enfrentados, y luego constituirse un pequefio o gran circulo de danzantes, ubicados uno
detras de otro, marcando un ritmo firme con los pies y respirando también en forma
ritmica. En ocasiones, alguna mujer més anciana danza en el centro de la ronda. En otra
oportunidad, en Pcia. Roque Séenz Pefia, he visto danzando por fuera del circulo un
hombre joven, con un bastén en la mano, cubierto de cintas colgantes de colores azul,
blanco, rojo. La danza puede durar horas, las personas no manifiestan sefiales de
cansancio y expresan que no lo sienten. En algunas zonas del interior hay ceremonias
que se extienden durante toda la noche, siendo la danza el elemento central. Son
también intensas en tiempos de cosechas. En esas ocasiones, en el oeste, los cultos son
compartidos por tobas y wichis. Diferentes nombres recibe la danza en los lugares en

que se la practica actualmente: ronda, rueda, marcha.

Aqui la llamamos ronda, la rueda le dicen en Sdenz Pefa, Castelli, Pampa del Indio.
También le dicen marcha, distintas palabras agregaron ya. La marcha es como una rueda,

pero es mas lento. En San Martin hacen asi (A).

En todas partes se hace la rueda, Saenz Pefia, en Bartolomé de las Casas, a veces una rueda
grande, grande. Los cultos se hacen de dia, no de noche, en Formosa, en Bartolomé de las

Casas (D).

Es durante la danza que puede ocurrir una revelacion o una sanacién. Los dones los reciben
en el culto, durante la danza, don de suefio, don de sanidades. Es deber del pastor o
misionero cuidar a la persona. El que esta dirigiendo sabe también que la persona que estd
presente tiene un suefio, es una percepcion, y le dan la palabra a la persona que tuvo un
suefio. Siempre hay un determinado suefio que le adoctrina a la Iglesia, por eso s que no se
basa en el Estatuto, les traen el suefio para todos, para la comunidad. Por eso, cuando entran

a la Iglesia, ya sabe el pastor, cuando lo hace pasar ya tiene que contar (D).
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Actualmente, en la zona de Las Palmas, existen siete iglesias gom (Unida,
Cuadrangular, Mision Fe y Esperanza, Iglesia de Dios, Escudo de la Fe, la de la Isla, la
Iglesia Teresita). Los integrantes de estas iglesias suelen visitarse en los cultos y hay
oportunidades, como los cumpleafios, las cruzadas de la fe, en que se retnen todos
ellos, seiscientas o mas personas. Se afirma que “en todas se practica la danza. En
algunos casos, no coincide el lider espiritual y el pastor puesto como lider de la Iglesia.
Los lideres espirituales en esta zona estan separados, se toleran entre si, ahi estan las
cosas que nosotros los blancos no comprendemos” (E). Se hace referencia a un caso en
que se eligié como lider formal de una de las Iglesias a una persona que sabe moverse
con mayor facilidad y conocimiento para realizar gestiones de todo tipo, 'aunque el lider

espiritual de la Iglesia es otro, lo cual no genera, aparentemente, conflictos.

Estos son los elementos més sobresalientes registrados en este capitulo:

& Los propios dirigentes asignan el nombre de movimiento al liderado por MQ. Este
movimiento se extiende a distintos lugares de la provincia y se observan algunos
elementos en comin en cultos de otros grupos indigenas. En algunos casos —€pocas de
cosecha- son compartidos por tobas y wichis, por ejemplo, en el oeste chz{queﬁo.

*  La conmemoracién anual representa un retorno a las condiciones originarias de
gestacion del movimiento.

* MQ propone un vinculo no intermediado con los espiritus o con lo numinoso y la
defensa de ciertos reglamentos del culto, algunos estrechamente ligados a la danza.

* El movimiento antiguamente llamado gozoso y actualmente de alabanza se
caracteriza fundamentalmente por la danza de gozo, es decir la danza y el éxtasis que
sobreviene a la danza.

* La danza que promueve MQ es sobre todo una danza en circulo, de ahi su nombre:
rueda, marcha, ronda. Segin los testimonios hay alguna relacién entre las danzas
actuales y las antiguas.

= Actualmente no hay un lider visible pero MQ sigue “viviendo” y sigue
presentandose en suefios y visiones. .

* Quienes adhieren a este movimiento integran distintas Iglesias sobre todo la IEU,
“se filtran” aunque no interesa demasiado la filiacion, sino el disponer de un fichero, es
decir la autorizacién legal para realizar los cultos y no tener problemas, pero se

mantiene autonomia con respecto a la estructura formal de la Iglesia. En algunos casos
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esta adhesién sirve a las méximas jerarquias como capital social para lograr algunos
beneficios.
* En algunos cultos participan pi‘oxonaq identificados como tales y pastores, sin

que esto ocasione conflictos. En otros casos es el pastor una figura de doble faz.

Considerados como punto de partida los datos reunidos hasta aqui, procuro
posteriormente reconstruir la historia de MQ, recurriendo también a otras fuentes.
Aunque Jos datos no fueron obtenidos en ese orden, en el capitulo que continuia
intento seguir la trayectoria de vida de MQ -atravesada por diferentes circunstancias
historicas que tuvieron repercusion en los cultos- a partir de relatos y fuentes
documentales, para comenzar a esclarecer la significacion de la danza, de algunos
simbolos o sefiales que tienen relacién con la danza, el significado del éxtasis en el

contexto del culto y en el entrecruzamiento de significados actuales e histéricos.

* %k k
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CAPITULO 2
LA HISTORIA DE MQ: RELATOS DE UNA VIDA

Entender la historia (story) como narracién no necesariamente debe oponerse a la nocion de
historia como conocimiento fidedigno y cientifico del pasado,

aunque permite incorporar un elemento fundante e inexorable de toda descripcion (account):
sus sentidos.

Guber (1994:27)

MQ, gom, nace en la zona de Las Palmas, localidad ubicada en el noreste
chaquefio, sobre el rio Paraguay, alrededor de los afios veinte. Casi cuarenta afios
después recibiria la revelacién que lo iniciara como profeta, a la vez fue cacique de su
comunidad. La trayectoria de vida de MQ incidiria en la vida de los tobas chaqueflos y
de otros grupos hasta la actualidad atn después de su muerte en el afio 1995.

A mediados de la década de 1880, el Chaco era la unica zona del territorio
argentino que se encontraba en manos de los indigenas. La campafia de Benjamin
Victorica contra estos pueblos en 1884, tuvo como resultado la cntrega de tierras en la
zona de cafiadas al este del Chaco y la formacién de grandes propiedades destinadas a
la ganaderta, el obraje y la produccion de azucar.

Ifiigo Carrera (1984:11-12) citando a José Garmendia lo describe de este modo:

José Garmendia sefiala como uno de los resultados de la expedicién que ‘obligard a 15 o
20.000 brazos viriles que estaban inutiles (..) a entregarse a los beneficios de la
civilizacién,” ‘beneficios’ explicados por Benjamin Victorica en los siguientes términos:
‘Pienso que sera provechoso para la civilizacion de estas tribus favorecer su contacto con
las colonias de la costa, donde no tardaran en encontrar trabajo, beneficiando las industrias
que en ella se desarrollan, no dudo que estas tribus proporcionaran brazos baratos a la

industria azucarera y a los obrajes de madera...’

_ En el afio 1870 los ingleses Carlos y Roberto Hardy, pueblan Solalinda. Tiempo
atras un padre jesuita habia establecido una Misién en ese paraje, a unos diez kilémetros
del Parana, ruta del Paraguay. Los ingleses instalaron un ingenio azucarero Yy,

simultaneamerite, explotaron el monte para la fabricacion de tanino. En 1882 habian
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recibido 100.000 hectareas del gobierno argentino. Con el tiempo fueron ampliando su
explotacion al algodon, el oro blanco.

No se puede hablar de la historia de los indigenas de la zona de Las Palmas y de
los que alguna vez arribaron a esas tierras sin mencionar el ingenio azucarero. El
ingenio atraves6 la vida de todos, absolutamente. Con seguridad, en las ensefianzas de
MQ no pudo estar ausente como uno de sus sustratos el impacto causado por el
condicionamiento que impuso el ingenio a la situacién de vida original de la poblacion
toba.

El asentamiento de tobas tacshic,' ya existia antes de que se instalara la empresa

azucarera. El viento, el canto de los pajaros, el croar de los sapos, ranas, o el maullar de
los felinos anunciaban rumbos, presencias y ausencias, asi también lluvias, nieblas o
tormentas. Solamente quien conocia ese ambiente podia develar secretos que le
proporcionaban puntos de referencia para orientarse. La naturaleza intimamente
entrelazada con significaciones espirituales tenia su ciclo al cual el hombre se
acomodaba. La empresa azucarera inici6 su ruptura. La alternativa fue el cafiaveral, los
surcos, el quiebre ecolégico y cultural que modifico sensiblemente la vida de los
indigenas de la region y tuvo resoluciones de diferente orden.
‘ En el Chaco no hubo una politica de exterminio como en el Sur. La madera
proveniente de los bosques del este chaquefio tuvo una gran demanda en tiempos de
expansién de la construccion de edificios, vias férreas y comunicaciones. Requiri6 el
trabajo del indio como obrajero. Luego fue el aziicar y el algodon, vinculados desde un
principio al mercado externo y sujetos a sus fluctuaciones. Los requerimientos del
mercado mundial y nacional determinaron el destino de las tierras que se ocuparon, y el
de sus habitantes (Cfr. Ifiigo Carrera, 1984). '

La introduccién de la maquinaria industrial y el cultivo extensivo de cafia de
ézﬁcar, requirié un creciente nimero de trabajadores para realizar esta tarea intensiva.
Un nuevo método de reclutamiento fue introducido, basado en la familiaridad y en el
relacionamiento de los blancos con las tribus vecinas -afirman Braunstein y Miller
(1999b:15-16)- ejemplificando, a continuacién, uno de los modos en que se produjo ese

proceso:

1 Los tobas tacshic en general se han localizado en la region oriental del Chaco argentino préximos a los
rios Parand y Paraguay.
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An expedition was organized with many gifts to be given away, and the appointed
manager (mayordomo) marched deep into the Chaco to negociate with Indian leaders
about the hiring of ‘their’ people. An Indian foreman place in charge of commanding the
factory workers was slowly displaced by an Indian interpreter who spoke the contact

language and performed go-between functions.
1El FEUDO: “REDUCIR LA NATURALEZA”

La reduccion de la naturaleza significé la reduccion del monte, del tiempo y el
espacio, de los ritos indigenas, de sus cuerpos que debian acomodarse al modo de
produccién de la empresa azucarera: una nueva realidad debia aparecer, producto del
ingenio.

La empresa azucarera establecida por Ricardo y Carlos Hardy en 1884, habia
obtenido extraordinarias concesiones de tierra fiscal, segun las condiciones de la Ley N°
817. Antiguos asentamientos indigenas quedaron incluidos dentro de su dominio. Esta
empresa represento, al mismo tiempo, el inicio de la agricultura y la industria por parte
de los ocupantes externos del territorio. Guido Miranda (1980:286-287) e‘xpone el relato
de Meliton Gonzalez, quien visitara esa zona en 1890 y donde se refleja el
deslumbramiento que provocara el ingenio y sus signos de progreso. Se calcula que
141 colonos extranjeros (franceses, espafioles, ingleses e italianos) estaban radicados en
la vecindad del establecimiento.

(...) el signo mas sorprendente del progreso que constituia el establecimiento industrial Las
Palmas, con Puerto propio sobre el rio Paraguay (..), era la circunstancia de que la
poblacion se alumbraba con luz eléctrica. En una fisura del bosque inmenso, aquéllas
temblorosas lamparillas brillaban como un enjambre de luciérnagas fantasticas, aprisionadas
por compacta noche de cientos de leguas de espesor, dado que no existia iluminacion
similar en todo el Norte de la Repuiblica. Quinientos ochenta indios mansos, que convivian
con un niimero aproximado de ‘cristianos’ y se encargaban casi exclusivamente de la zafra,
mirarian con estupor aquéllas luces misteriosas, sintiéndolas penetrar en sus almas con el

filo implacable de la voluntad de reducir la naturaleza® que tenian los blancos.

2 Subrayado agregado.
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En otofio -época de zafra de la cafia de azicar y luego cosecha de algodon-
bajando en creciente aumentaban los caudales de rios, esteros y lagunas. Tobas,
mocovies, pilagas, chulupies, matacos desembarcaban en el Puerto del Infierno.3
Familias enteras provenientes de Paraguay, Corrientes, Misiones y Formosa migraban a
esta zona de la Provincia del Chaco para la zafra. Desembarcaban e iban subiendo a los
vagones de la empresa, que luego los distribuirian en las distintas chacras: Solalinda,
Lapacho, Laguna Pato, Timbo, Rincén de Luna, Quia, etc. En todas partes se hablaba de
las riquezas del Chaco, del trabajo y de los tesoros escondidos, enterrados durante la
guerra con el Paraguay.

Asi describe Crisanto Dominguez (1956:21) parte del paisaje del que seguramente

fue testigo MQ en sus primeros afios:

Dentro de la alambrada las fabricas de tanino y de azicar destacan colosales chimeneas de
hierro; una, muy alta, para el tanino y cuatro, aparte, para el azticar; pilas de quebracho en
las playas, vagones y mas vagones de cafia para el azicar; alta griia de hierro en el centro
para la cafia, vias y desvios, trenes y vagones, canastas para la cafia, chatas para el tanino y
tapados de hierro para las mercancias que fletan para las sucursales. (...) la Casa Grande.
(...) el almacén de ramos generales (...): ‘borracheria’ del pueblo, la panaderia y, mas alla, el
Hospital. Colorido ambiente de enrejados de hierros forjados, jardines tipo inglés; las
fabricas y palmeras tropicales componen la administracién (17). (...) La policia, juzgado,
gendarmeria, aunque estdn pagados por el Estado, estan sojuzgados por los privilegios del

administrador, virtual gobernador de la colonia...

3 Esta expresion referida al Puerto de Las Palmas, 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 mayoria,
indigenas.
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Las Palmas del Chaco Austral, el imperio azucarero, tuvo caciques asalariados y
jefes de grupos aborigenes que, “en condiciones semifeudales,” se encargaban del
control de 7.000 indigenas a principios de siglo. El ingenio se manejaba con moneda y
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 Territorio en 1924 —época del levantamiento de la reduccion
de Napalpi- y otro Decreto Nacional en 1927” (Nadal, 1987:37-38).

Eran tiempos muy duros, porque el Ingenio era manejado por Juan Carlos Nogué y por Juan
Carlos Nogué hijo, Jacky. Yo fui lustrabotas de Jacky. Después que vine de Las Rosas, vine
acé en el cincuenta y siete. Y conoci muy bien el sistema inglés, el pirata inglés, el déspota,
el tirano, el que te pone el yugo sin que vos sientas, sin que vos veas, pero lo sentis. Eran
épocas duras. Y el aborigen le daban por ejemplo un trabajo y el capataz, €] mayordomo no
iba y le instruia a cada arador, por ejemplo, al que araba, al que limpiaba la cafia con
arado y bueyes o mulas.. Eran épocas durisimas. En ese tiempo, el pais estaba
encaminandose en el agro argentino. Para esa época no hacia mucho tiempo que termino la
segunda guerra mundial y nosotros alimentdbamos al mundo con nuestros granos. Pero lo
que yo queria decirte, es que venia el mayordomo y 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 otra haga esto’ y ahi nomas le dejaba, y sin embargo en las
fichas, en los papeles del Ingenio no figuraba €l como capataz o encargado. Después no sé

si habra figurado. Pero en ese tiempo no (E)

Los indigenas, en particular, fueron ocupados en el corte de la cafia de azucar. Al
cacique Moreno se le habia dado el grado de oficial de Policia, otorgado por el poder
ejecutivo. Bandera Proletaria, en el texto de Garcia Pulido (1977:114), relata que en
cada periodo de cosecha el Cacique los buscaba y traia en vagones, amontonados “peor
que el ganado” y los “vendia” a la poblacion, que percibia un porcentaje de la cafia que
cosechaba, o que recibia como paga campos, ganados y hasta comercios.

El feudo es la calificacién que aparece con frecuencia en los comentarios de la
gente. La Compaiifa tenia su propia moneda, con la cual s6lo se podia comprar en sus
almacenes pues se perseguia a los vendedores ajenos a la empresa. La demanda de

“formacién de un pueblo” con una municipalidad que garantizara algunos derechos fue
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bloqueada porque no convenia a los intereses de la empresa, e ignorada
sistematicamente por las autoridades.

En los afios veinte, la empresa ocupaba 700 obreros y 350 empleados, a los que se
sumaban los trabajadores de chacras diseminados por todo su territorio y los de las
grandes estancias Guaycurd y Las Rosas. En tiempos de cosecha, trabajaban alrededor
de cinco mil hombres entre indigenas y blancos. Existian algunos colonos con tierras
bropias, pero la mayoria plantaba cafia o algodon para la empresa (Garcia Pulido, 1977:
58-59).

La necesidad de disponer de cosecheros en los tiempos en que estos eran
requeridos, obligé a los duefios de la empresa a asentar indigenas en sus tierras en 1.920
(Thigo Carrera, 1984:15). Aunque también proveian brazos para la zafra las
reducciones* de Napalpi y Fray Bartolom¢ de las Casas de la provincia de Formosa,
ademéas de otros sistemas de reclutamiento de indigenas en zonas vecinas. A este
asentamiento se dirigiria MQ treinta afios mas tarde siguiendo a una mujer toba que
habia conocido durante la zafra azucarera. Es alli donde MQ vive el acontecimiento que
cambiaria su vida.

Las principales victimas del Ingenio fueron los indigenas. Los testimonios dan
cuenta no sélo de su ocupacién en las tareas mas duras, sino también de su utilizacion
en los conflictos con los otros trabajadores de la empresa en los afios 20. La imagen de
este hecho, en los testimonios, refleja que los indigenas fueron convencidos de que el
Ingenio pretendia ser ocupado por los paraguayos, y aun de que estos habian entregado
dinero a los duefios de la fébrica para asesinar al Cacique (Cfr. Silva, 1995:39-40).
Asimismo, en todo ese tiempo, fueron objeto de varias maniobras de imposicion del
terror: torturas, muertes, maltratos, utilizacion de sus creencias para mantener el control,

no s6lo de sus cuerpos, también de sus subjetividades.

4 El polémico decreto de Alvear que cre6 la reduccién en el Chaco “(...) tenia entre sus objetivos
‘conservar’ ‘el factor econémico’ 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 le ofrece...” al mismo tiempo que se le colocaba “bajo la direccién inmediata de un personal
competente” para formarlo como trabajador. La reduccion también preparaba al indio para el trabajo en
algunas ramas productivas: la explotacién de la madera, el azicar y luego €} algodon requerian de una
gran concentracién de fuerza de trabajo en determinados momentos de su proceso productivo, cuya
disponibilidad aseguraban las reducciones (Ifiigo Carrera, 1.984:13-14).
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En 1920, se organizaron los zafreros, se crea un sindicato por decirlo asi, en oposicién 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 el idioma y por el territorio
que ellos mezquinaban. Buscaron una forma, buscaron al cacique, dos caciques habia en
1920, Taigoyic y el nombrado Cacique Moreno (lo llamaron asi porque era de tez morena),
que se llamaba Francisco Vera. A €l lo emplearon como policia, ¢l era el lider. Tenia un
rango de Comisario. Tenia un sable. Hay un Presidente de la Nacion que le dio un sable. El
tenia una Comisaria aparte en su casa, en su domicilio. Tenia jueces ahi adentro. Veia el
trabajo del comisario de Las Palmas y hacia lo mismo. En la Biblioteca de la Provincia, los
informes policiacos concuerdan con lo que dicen los ancianos. No le permitian que un
comisario de Las Palmas lleve preso a un toba. Moreno no permitia eso. Moreno lo llevaba

preso. El lo buscaba. Tenia sus policias hasta tenia un Consejo de Ancianos (D). .

En el Ingenio habia mucho peligro. Traian gente de todas partes. El que tenfa para
arreglarse un bendito se salvaba, pero el que no, quedaba a la intemperie. Muchisima gente
moria. Hay dos cementerios grandisimos en la zona que yo me crié. La gendarmeria no
queria verlos tomar vino, los mataba. Cuando los paraguayos coparon la fabrica, los
aborigenes la salvaron. Los aborigenes no se querian con los paraguayos, no se querian con

los pilaga, con los mocovi (A).

En una oportunidad [relata Garcia Pulido (1977: 57-58)] en que se los arm6 con armas
largas, coincidié con la entrada de Tropas de Linea, comandadas por el Capitan Gregorio
Pomar. Para que este militar no viera tanta gente armada y los denunciara, la empresa los
hizo escapar hacia La Leonesa; pero por aquella parte habia barricadas y gente armada de la
federacion Obrera, que creyeron que se trataba de un ataque y recibieron a tiros a los pobres

indios armados por la empresa. ;Cuantos cayeron? Nadie lo supo.

Los testimonios dan cuenta de persecuciones cuando se realizaban los ritos, las

ceremonias, en ese tiempo en la zona de Las Palmas.

En Las Palmas habja persecucion cuando se hacian los ritos, las ceremonias, los cultos
indigenas..Mi mam4 me contaba que estaban todos reunidos para recibir una especie de
bautismo con el nombre. Que ese nombre te servia para tu proteccién, que cada mes se

hacia esa practica. Y de repente alguien hablaba en el aire, y todos sentian como una
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reverencia total. El ejército estaba observando y ellos mismos escucharon. El ejército
queria ir donde estaban ellos y habia como una barrera. Y los atacaban. Ellos se ingeniaban,
cambiaban de lugar, pero siempre venian los uniformados, el ejército, la gendarmeria o la

policia (D).

Aun hoy, siguen siendo cuestionados los cultos. Es cosiumbre dar aviso a la
Policia antes de realizarlos. Este es un testimonio actual pero pone en evidencia que en

el fondo las cosas no hay cambiado demasiado.

Hay funcionarios que no quieren que estas cosas ocurran, que se junten los aborigenes
donde se cante, se dance. Aqui, en el Hospital, no permiten que oremos por ese enfermo.
Por mas que haya ley hay gente que no le gusta. La policia, si es por ellos nos meten en
cana a todos. Pero saben que estamos amparados por la ley. Asi es como se les da aviso, por
més que haya libertad de cultos. Asi prevenimos que nos hagan problemas. También esta el
corazén de la persona. La Bandera es para demostrar que somos parte y respetamos las
Jeyes, pero queremos que nos respeten. Te doy un ejemplo, si alguien hace una denuncia, lo
primero que va a ver el policia es la bandera argentina. Todos estan mentalizados con la
bandera. Siempre fuimos postergados, marginados, y si nos van a buscar para' los votos,
entonces, queremos que también nos respeten. Si es por ellos nos meten en cana a todos

(B).

Los ingleses Hardy y Nogués (emparentados con propietarios de ingenios en
Tucuman), tuvieron fama de ser particularmente crueles con los indigenas. Dominguez
(1948;1956), quien fue también trabajador del ingenio, relata que el inglés tenia la
costumbre de hacer degollar a sus victimas y tirarlas a una laguna, llamada Punta Naré.
Ademas de otras practicas de castigo y muerte como la “descarga eléctrica,” dirigida a
los que cuestionaban las normas de trabajo y el maltrato imperante en el Ingenio. La
situacién de los indigenas, 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) gran parte de los cuales

se ocupaban de otras tareas.

Tan afligente es su situacién econdmica que hasta comen los pescados que el guarapo —

residuo del alcohol- mata en el riacho que circunda esta poblacién de Las Palmas, (...).



Todo esto contribuye poderosamente a que se declaren epidemias, como la viruela hace
poco, que sacrifico a unos quinientos, la de la lepra y otras que los van diezmando

considerablemente (Bandera Proletaria en Garcia Pulido, 1977:114).

Habia una serpiente que los duefios del ingenio guardaban en el sétano y que debian
alimentar. Cuando algunos trabajadores desaparecian era porque habjan sido arrojados al

s6tano. Los que desaparecian eran siempre los més rebeldes (D).

...y alli estan, reunidos, mudos, tiritando con las carnes resquebrajadas por el hielo invernal,
chupando cafia de azicar para alimentarse, sangrando las bocas ya por la dureza de la
corteza de la cafia o por la tuberculosis, fiel compafiera de los desheredados. Bajo chozas
hechas de chala y cafias duermen sobre el humedo fango de la tierra; se cobijan con chalas!
acosados por mosquitos, polvorines, jejenes, hormigas... duermen el suefio eterno en los
surcos de los cafiaverales, algodonales y obrajes donde los diezman el paludismo febril, el
tifus delirante, la disenteria atormentadora y la mortal viruela (...) Terminadas las faenas de
épocas, los reclutan nuevamente y los arrojan a la marafia. Para que no estorben, para que
nadie los vea en sus miserias. Pagan inconfesables crimenes de blancos (...) ya (iesﬁlan las
tropas hacia sus tolderias, ya se consume la matanza del escarmiento... (Dominguez,
1956:21)

El trabajo del ingenio era cortar cafia para azucar. Desde las seis de la maiiana tenia que
estar en el trabajo, porque ese era un compromiso sin fin, salvo cuando nos daban
vacaciones, entonces teniamos dia libre. Lluvia, helada, tenia que estar ahi, desde las seis
hasta 1a entrada del sol, sabado, domingo, todos los dias. Por eso muchos de los hermanos
que venian de afuera decian que éramos esclavos. (...) Habia un calor tremendo. El corte de
cafia era hasta el mes de diciembre. Empieza en junio, mayo, la echalada se le llama. Pero
cuando va tardando el corte, ya se le quema. El hombre queda desfigurado, todo negro y

sucio (P. R. en Kurtz, 1998:10).

Yo trabajé en el aserradero. En el depésito era un trabajo muy duro, muy duro. Siempre se
mantuvo asi. En ocho horas hombreaban 3000, 4000 bolsas de 50 kilos. Los que sobreviven

ahora estin todos reventados (D).

44
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Alrededor de 1950, comenzaron a aparecer los sintomas de la crisis del Ingenio.
Se cierran: la desmotadora de algodén, la curtiembre, la fabrica de aceite, los talleres, la
carpinteria, el ferrocarril. En 1969, el gobierno de Ongania lo estatiza cuando iba a la
quiebra poniendo al estado al salvataje de los malos negocios de una empresa privada.
La administracién a cargo del Ministerio de Accién Social de la Nacion profundiza su
deterioro hasta 1989 en que, como efecto de la Ley de Reforma del estado, se decide su
privatizacion. Los trabajadores del azicar ya no seran nutiles. Las protestas son
multiples: cortes de ruta, movilizaciones con banderas argentinas y pancartas: “somos
argentinos,” “defendemos la frontera,” etc. (ver Fernandez Moujan, 1987-88). En 1993
se produce el remate definitivo. Desde entonces los indigenas del Departamento
Bermejo vienen exigiendo la propiedad de sus tierras incluidas en los dominios de la
empresa. Se reclaman 30.900 hectareas para el “pueblo toba.” En este Departamento hay
actualmente asentamientos en las chacras Yatay, Pind6, Laguna Pato, Rincon del Zorro,
Maipu, La Isla, Bo. Belgrano, Va. Margarita. A mediados de los afios setenta, por

gestiones de MQ, se habia logrado obtener en comodato 1000 hectéareas.’
I OTRAS REDUCCIONES Y REACCIONES: EL MOVIMIENTO DE NAPALPI

A mediados de los afios 20, la poblacion del Lote 38 (conocido posteriormente
como Napalpi: “cementerio”) fue protagonista de un movimiento en el que participaron
también trabajadores tobas de Las Palmas que habian vivido la experiencia de las
luchas en el Ingenio. Varios chamanes se habfan unido y acordado expulsar a los
g:olonjalistas de la region, utilizando sus poderes. Los indigenas se movilizaron durante
varios meses impulsados por la situacion de explotacion que estaban padeciendo: la
carga impuesta por la administracién de Napalpi al algodén entregado por los indigenas
y la matanza de estos ultimos por la Policia (Miller, 1967:93). Esta situacion se agravo
con la prohibicion de salir de la zona chaquena, formulada por el gobierno territorial a
los efectos de impedir que las mejores condiciones de trabajo y de salario los atrajeran a
los ingenios de Salta en tiempos de zafra. A cinco meses de publicado el decreto

sancionado por Alvear en 1924 “que intentaba poner fin a los reclamos indios sobre el

5 En ellas, actualmente, los indigenas producen para el autoconsumo, crian ganado menor, aves de corral,
realizan algunos cultivos comerciales como el algodon (este {iltimo, en los afios 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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Teuco-Bermejito,” la poblacién de Colonia Chaco sufrié una violenta represion.® Este
hecho significo el término de sucesivas campafias militares a cargo del ejéreito (Cfr.
Ifiigo Carrera, 1984).

Bajo el liderazgo del Jefe toba Machado, del Mocovi Pedro Maidana y del
“Dios” Dionisio Gomez, los indigenas abandonaron sus tareas y se congregaron en
Pampa Aguari. Los testimonios atribuyen el liderazgo a Gomez, quien sostenia que
habia recibido un mensaje sobrenatural en el que se le indicaba que un chaman que
habia sido asesinado por la Policia retornaria de la muerte y asociaria su poder al suyo,
esto permitiria volver a la vida a los que hubiesen sido muertos en batalla. Tanto
Machado como Gomez fueron considerados ‘oiquiaxaic, personas con poderes
excepcionales para comunicarse con los espiritus de los muertos poderosos. Miller
registré el testimonio de dos informantes que sefialan el importante papel de la danza en
este proceso. Ambos afirman que se danzaba “todas las noches.” Uno de ellos menciond
la “danza de la cadena” de los mocovies, nueva para €l (1967:93-96)

En el diario de sesiones de la Camara de Diputados (1.924:324) también se hace
referencia a la danza. Todos danzaban en momentos de suffir la represién policial. Los
testimonios estiman que las victimas fueron mas de doscientas, entre muertos y heridos
(p. 422).

Cuando lleg6 la policia, bien armada, para reducir a los indios, éstos pidiendo el consejo de
un santén que llaman Gomez, se pusieron a danzar, creyendo que asi no les ocurriria
absolutamente nada. Mientras los indios, creyendo en las afirmaciones del santén, danzaban

con las esperanzas de que las armas de las hordas policiales no les harian nada (...).

Los tobas tacshic vivian en la zona de Las Palmas antes de la instalacion del
Ingenio. El asentamiento més antiguo era el de La Isla. La caza y la pesca eran los
medios de subsistencia, también tenian algunos sembrados cuyos frutos luego se
intercambiaban. Poco se cuenta de la infancia de MQ: tenia un tio que se llamaba Juan
Diego, “tenia ese conocimiento, sembraba mandioca, maiz, zapallo, él era un médico,
un qui ‘oxonac.” Que vivié con su abuela hasta los doce afios “cortaba cafia, acarreaba

cafia, hombreaba, aunque el tiempo esté lluvioso igual tenia que trabajar, acarrear,

6 En Miller (1967:92-98;1979:99-110); Bartolomé (1972); Cordeu y Siffredi (1971), se relata
pormenorizadamente este movimiento y otros de menor importancia ocurridos en las primeras décadas de
este siglo, como el alzamiento mocovi de 1905, el de Zapallar en 1933 y el de Pampa del Indio.



47

llevaba los hijos con ella, hacia frio, y ellos suftian en la lluvia... MQ de vez en cuando
iba a la Escuela, porque trabajaba para mantenerle a la abuela y a los doce dejo la
Escuela, solamente aprendi6 a leer” (A). '

A esa edad, MQ tuvo un suefio:

Mi papa me cont6 que MQ a los doce afios estaba durmiendo y llegé el sefior Jesis, y le
miraba y la llamaba a la abuela. Cuando venia mas cerquita le decia que se tenia que
preparar y al otro dia, cuando despertd, le cont6 a la abuela, y la abuela le dijo que era
peligroso el suefio porque no se sabia las cosas de Dios y nadie podia ver las cosas que hay
en el cielo. Y le dijo la abuela que él iba a tener poca vida, porque le vio a Jesucristo, y

nunca nadie podia verlo, ni sofiarlo (A) traduce (B).

Los testimonios que dan cuenta de este periodo, mencionan a los caciques
Yectajaic y Taigoyi', (Mayordomo y Moreno) como los lideres “espirituales y
materiales,” que intentaron “defender a la tribu” en los conflictos con el Ingenio. Mas
alla de los testimonios que aparecen en los textos, donde la figura de Moreno es
cuestionada por defender los intereses de la empresa, los testimonios sostienen: “fueron

utilizados.”

Mi abuela vivié hasta los ciento cuatro afios y sabia contar que muchos médicos, cuando
hubo esa matanza de aborigenes, el unico que sabia era el médico y ése era el que le
defendia a la tribu. Porque sin eso, esto se iba a terminar. Pero mediante 1os grandes
médicos se traté de defender a la tribu en el siglo pasado, creo que fue la Vuelta de
Obligado. También en la gran huelga que hubo, pero ahi se utilizé a los aborigenes. Habia
dos caciques que eran Taigoyi' 'y Yectajaic, Mayordomo y Moreno. Se sabia que ellos
tenian poderes. Al sindicato no le gustaba el trabajo que hacia el patrén, entonces trataron
de hacer esa huelga, y mandaron a los aborigenes a matar a los criollos. Pero los aborigenes
no tenian mala relacién con los criollos, fueron utilizados. La mayoria de los criollos eran

capataces. Mi abuela estaba juntada con ese Mayordomo, murié a los ciento cuatro afios

(B).

Miller (1979:112-113) afirma que Taigoyi" (Cacique Mayordomo), durante las dos
primeras décadas del siglo y Moreno, posteriormente, —actuaron mas bien como

mediadores ante los poderes administrativos, sin dirigir “movimientos reivindicativos.”
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Su liderazgo fue mas especificamente politico, involucrando empleos y asuntos legales,
no obstante eran chamanes (pi ‘oxonaq) que poseian poderes sobrenaturales. Taigoyi’
tenia la reputacion de repeler los proyectiles, lo que le sirvié en la huelga del Ingenio
Las Palmas (1919-1920), protegiendo a los tobas de las balas de los obreros huelguistas.
El Cacique Moreno curaba y predecia acontecimientos futuros “mirando fijamente un
pafiuelo rojo que sostenia sobre su cabeza.” Moreno, ademas, habia devuelto la vida al
Cacique Machado (uno de los lideres del movimiento en Napalpi), quien habia sido
atropellado por un tren, luego de lo cual obtuvo el poder de comunicarse con los
espiritus de los muertos (102).

De Taigoyik se afirma que intenté organizar un levantamiento geﬁeral contra los
blancos, que tuvo conferencias secretas con el jefe chiriguano Mandepora y con el jefe
chané Vocapoy, ante el rumor de una guerra que amenazaba estallar entre Argentina y
Bolivia en 1909 (Nordenskiold, 1912:116-117 en Cordeu y Siffredi, 1971:37). Moreno,
célebre chaman, por otra parte, fue iniciador de una gran cantidad de jefes-chamanes
locales, en algunos casos asimilados luego a los cultos sincréticos (Cordeu y Siffredi,
1971:38-39).

111 “El PAPEL ES LA SALVACION”: LA BIBLIA Y EL FICHERO DE CULTO

El Cacique Moreno, antes de morir en el afio 1945, mucho antes de que los tobas
de Las Palmas se vincularan con los misioneros religiosos extranjeros, habia anticipado,

en un suefio, que vendria un papel de muy lejos que seria la salvacion. .

Moreno, era ademas un lider material y espiritual. Decia ‘yo me voy porque me cambian de
lugar, pero detrds de mi hay un papel que viene de muy lejos, parece ser que no tiene
importancia, pero tiene.’ Porque la Biblia vino después al pueblo toba. Pero ya fue
predestinado para eso. En 1920 existia el cacique, la Biblia no llegé a las comunidades. El
cacique tenfa la parte espiritual. El hacia lo que hoy se llama culto. El ensefiaba. Cuando ¢l
muere en 1940, antes de morir dice: ‘A mi me trasladan y para ustedes va a venir una
salvacion en un papel que viene volando, que para muchos es insignificante, cuando yo me
vaya, ahi va a estar ¢l camino de ustedes.” Muere el cacique, y 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, afio cuarenta y cinco

en adelante. Todo el mundo decia ‘llegé nuestro Padre,” porque al cacique le llamaban
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Padre. Dice que él levant6 una Biblia tal cual como €l lo sefial6 antes de morir. Y parecia
que era un papel que venia volando. Esa es nuestra salvacién. no la persona. sino el papel

(D).

En 1941, los tobas de Las Palmas conocen el Evangelio a través de John Lagar,
misionero norteamericano pentecostal, radicado en Resistencia. Indigenas del interior
del Chaco y de la provincia de Formosa viajaban a Resistencia para escuchar a Lagar, la
mayoria lo hacia lo hacia durante dias, a pie, también iba MQ.

Segun testimonio de (A-Resistencia) en los cultos de Lagar no se danzaba, se
hacian canticos, se predicaba el Evangelio en castellano y se entregaban Biblias para que
las vendieran en sus lugares de origen, “la plata la traian a Juan Lagar,” también se
entregaba una caja “para juntar monedas, plata, porque segin Lagar esa ofrenda habia
que hacerla a Dios,” “Lagar predicaba que el que tocaba la caja iba a morir.” No
promovia la designacién de cargos como pastor, etc. € insistia en que se siguiera
llamando cacique a quien predicara el Evangelio. Ante la pregunta de si cuestionaban a
la cultura indigena, la respuesta fue “;Como va a criticar si vive de é1!” (del indigena).

Lagar, luego, es reemplazado por Clifford Long, norteamericano, y Bogado, un
argentino. Este sigue trabajando con los criollos en la mision “Rayos de Luz.” Al sector

indigena lo llamé “Vaya a la Biblia.”

Lagar vino en el afio 1940. De todo el Chaco y Formosa venia la gente. Llegd y explico la
palabra (...). Estd muy bien. Y cuando se iba, la gente le entregaba lo que Dios le decia en la
caja. (...) El explicé que era para ofrenda, pero como la gente recién conocia lo que es ¢l
Evangelio; nadie se dio cuenta qué estaba por hacer con la plata. Y cuando se fue, €l llevd
todo. (...) Pero lastima es que cuando se fue, al poquito tiempo vino un aviso que Juan

Lagar falleci6 y fallecié la sefiora. Esa es la historia de ellos (P. T. en Kurtz, 1998:8).

... Clifford escuché lo que dijo Lopez, que los aborigenes son muy peligrosos. Lopez era
aborigen, por eso ¢l entendia todo lo que son. Porque hay aborigenes que tienen ese
espiritu, de poder, por ejemplo que te hace enfermar al instante. Entonces Clifford le dijo:
‘Bueno, Bernardino, yo tengo miedo, porque me van a matar.” Y Bernardino tomo la obra.
Y salié cierto lo que él dijo. Bernardino falleci6 por la enfermedad que le hicieron los

aborigenes (P.T. en Kurtz, 1.998:9).



9

50

En los primeros afios de la década del 40, son bautizados cerca de diez mil
indigenas, incluidos tobas de Las Palmas, este dato que aparece en un informe de John

Lagar sobre los bautismos en gran escala que estaban ocurriendo en el Chaco,
mencionado por Miller (1971:150).

... They came from far and near: Mocovi, Tacshic, Pijlaxa, Dapiguem L'ec, L afiaxashic,

Shiinpi, and others [relato de un informante en Miller, 1971 :151]

‘ El modo en que entraron en contacto los indigenas con los misioneros
. pentecostales’ no fue un procedimiento sistemético ni controlado. Se realiz6 en los
centros urbanos poniendo un fuerte énfasis en la predicacion del Evangelio y en las
“manifestaciories visibles del Espiritu Santo.” Los pentecostales no convivieron con los
indigenas, ni aprendieron su idioma ni su cultura, por esa razén el modo en que fue
vivenciado e interpretado este proceso fue de diverso orden y de imprevisibles
consecuencias.

El Pentecostalismo -afirma Miller (1999a:7)- particularménte la pre-
institucionalizada expresion por ellos adoptada- constituyé la expresion menos
a secularizada de la doctrina cristiana con la que los tobas se encontraron. El rapido

desarrollo del movimiento de culto puede ser explicado “por la compatibilidad con la
ideologia chamanica tradicional, involucrando directamente encuentros con fuerzas
espirituales a efectos de lograr la salud fisica y emocional, coincidiendo con un
momento de crisis en la historia toba en que un nuevo tipo de liderazgo con una
ideologia revitalizadora era demandado.” ‘

Miller (1971:150 y 1.979, 133) describe cuatro modos en que los cultos fueron
iniciados en los asentamientos locales. El primer ejemplo citado, es el del contacto con

misioneros extranjeros en las ciudades mas grandes, para regresar luego a sus

comunidades y evangelizar con la autorizacién del misionero; las congregaciones
organizadas por el cacique Pedro Martinez de Pampa del Indio; otras fueron promovidas

por jefes-chamanes locales quienes determinaron la eleccién de la denominacién y por

7 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.

v
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Gltimo, las que fueron formadas y conducidas por misioneros extranjeros, ej. El
Espinillo y Nam Cum. '

En Las Palmas, un buen ejemplo del primer caso y quizas a la vez del tercero —
que da cuenta de la facilidad con que se producian cambios de denominacion a partir de
decisiones de lideres locales y segiin las circunstancias- aparece descripto en el impreso
La historia de las Iglesias indigenas de Las Palmas (Kurtz, 1998). Es la apertura de una
Iglesia en 1.945 que dependia de la Mision Id de John Lagar, esta Iglesia se integro
luego con la Bautista en los afios cincuenta, quedé como independiente en los sesenta,
posteriormente se afilié en forma sucesiva a la Iglesia Cristiana Pentecostal, la Iglesia El
Hermoso, la Iglesia de Dios Pentecostal y finalmente, desde 1.982, a la Iglesia Fe y
Esperanza.

Pedro Martinez, un toba de Pampa del Indio, en los primeros afios de la década
del cincuenta levanto iglesias en Formosa y Chaco, también en Las Palmas. Martinez
conoci6 a la Iglesia de Dios Pentecostal en Buenos Aires, alli habia establecido lazos
con Marcos Mazucco, durante el gobierno de Juan Domingo Perén. Como era requerido
a todos los grupos religiosos no catdlicos, la Iglesia de Dios Pentecostal habia adquirido
un permiso legal —fichero- a los efectos de poder conducir asambleas publicas. Este
documento legal 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 influencia, alli donde su poder no podria ser contrarrestado por jefes-
chamanes locales (Miller:1971:151). '

El caso de Miraflores es un ejemplo con el que ilustra Miller (1971: 152) el
cuarto modo en que las congregaciones fueron formadas. Los menonitas, que habian
iniciado un programa en este 4rea replantearon su accionar, a partir de las
manifestaciones de la poblacion nativa. Los resultados de la investigacion llevada a
cabo por William D. Reyburn, condujeron a suspender el programa inicial, modificar su
modo de acercamiento y estimular la iniciativa de conformar una organizacion

independiente con un fichero propio liderada por tobas: la Iglesia Evangélica Unida.
Asi lo expresan Loewen et al (1965: 251), y luego, un dirigente toba:
Again the Mennonite missionaries, whose early mission work was rejected by the toba

community because their rigid pietistic practices were too foreign to Toba needs and

experience, have made some interesting adaptations in their missionary approach. They
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have accepted the Toba expression of Christianity as equally valid with their own and are
trying to serve as loyal friends to the Toba church, which today has a completely
independent organizational structure called the Iglesia Evangélica Unida (United

Evangelical Church).

Hubieron varias instituciones que tuvieron relaciones con las comunidades, como el caso de
los menonitas. A ellos les llevé como tres afios fundar la escuela para la agricultura,
panaderia, almacén, porque tenian interés en ayudar a la comunidad, pero ... se dieron
cuenta que no podian hacer nada, porque el propésito de ellos era establecer una mision
menonita, pero en ese tiempo ya habia un incipiente movimiento de Iglesias aborigenes y
ellos se dieron cuenta que eso era dificil cambiar, entonces empezaron a trabajar con la
traduccion y lo que la gente sabia era que la mision de ellos era ayudar a los indigenas a

traducir la Biblia, para que sea leida en el idioma toba (C-PRSP).
IV LA UNIDA: IGLESIA TOBA

En Qad aqtaxanaxanec (Nuestro Mensajero) el Equipo Menonita hace una
reconstrucciéon de la historia de la Iglesia Evangélica Unida. En 1.958 se realizan
reuniones en La Matanza y Legua 15 (Tres Isletas), luego de las cuales queda
conformada la primera iglesia indigena independiente en el Chaco. Fue firmado el
significativo formulario de solicitud de fichero de culto por Aurelio Lopez, en
representaciéon de todos. Este famoso papel, les permitia obtener nada menos que la
autorizacion legal para realizar sus ceremonias. Los menonitas Buckwalter y Litwiller se
ocuparon de realizar los tramites y se obtuvo finalmente el fichero en el Departamento
de Cultos No Catolicos del Ministerio de Relaciones Exteriores y Cultos (Buckwalter,
1983).

A fines de los afios cincuenta, Aurelio Lépez, misionero indigena de la Iglesia
Evangélica Unida, en su transito por Las Palmas, logré el cambio de afiliacion de dos
Iglesias ya establecidas —en Villa Margarita y Laguna Pato- a la Unida “que estaba en
proceso de conseguir su propio fichero” (Kurtz, 1998:5).

Miller hace referencia a la Iglesia Evangélica Unida como la expresion de un
intento de lograr el liderazgo toba con un permiso legal (obtenido en 1.961), a partir de
la reunién de organizaciones independientes y de otras que habian perdido afiliacion.

Tales congregaciones independientes habian sido, tempranamente, el resultado de las
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actividades de MQ. Miller (1967,1971) menciona a un “visionario” Toba, que dividio
muchas congregaciones, las cuales intentaron cortar los vinculos con misioneros y
pastores blancos e influencié algunas independientes, a partir de una fuerte mixtura

entre la mitologia tradicional y temas biblicos.

The independent congregations are primarily the result of the activites of M. Q. a
visionary Toba who attempted to sever the close ties of the cultos with missionaries and
Argentine pastors. Relying on a mixture of traditional mythology and biblical themes, this
leader succeeded in dividing many congregations. Initially, he had a much larger
following. As his influence waned, independent congregations joined established

denominations, such as La Iglesia Evangélica Unida (Miller: 1971: 153).

Del estudio del movimiento religioso se desprende una fuerte tendencia hacia la
fragmentacién en el nivel local y la proliferacion de organizaciones religiosas. La
afiliacién iba dirigida a la posesion de un documento legal y no necesariamente
implicaba una fuerte conexion organica con las mas grandes denominaciones (Miller,
1967: 125-127). En 1966, veinte comunidades contenian sesenta iglesias con ocho
denominaciones, de las cuales veintiocho pertenecian a la IEU, y cinco eran
independientes. Sin embargo, el mimero total de participantes en un momento dado no
era necesariamente un indicador de la influencia efectiva de lo que Miller denominé

movimiento de culto.

V PEDRO MARTINEZ, LUCIANO, MQ: DANZA EN EL CULTO Y MOVIMIENTO
GOZOSO

Si bien los tobas entraron en contacto con los misioneros pentecostales en la
década del cuarenta, desarrollaron, a su vez, formas particulares de religiosidad. Sus
expresiones mas extendidas fueron, en los comienzos de este periodo, los cultos de
Pedro Martinez, un toba de Pampa del Indio y el movimiento del pilaga Luciano, en
Formosa. En ambos casos, se observan estructuras de la cosmovision ancestral
imbricadas en el discurso y la praxis ritual (Wright, 1988: 73; Pages Larraya, 1982,
Idoyaga Molina, 1994, Vuoto, 1986).

Otro caso fue el movimiento gozoso de MQ. Cada uno de estos movimientos

tuvo caracteristicas particulares y desarrollos diferentes.
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La danza, en algunos lugares, fue un elemento importante en el inicio del
movimiento de culto. Hay un testimonio Unico registrado por Miller en 1961/62
{(mencionado en 1967: 127-128 y 1979:143) donde destaca la presencia de cultos
independientes que no requerian apoyo de ninguna Iglesia oficial y donde aparece una
primera y Unica alusién a MQ y el registro de un testimonio indigena (AL).

Loewen et al (1965:270-273) sefialan que los informantes més antiguos afirmaban
fehacientemente que los chamanes habian sido los responsables de introducir y sostener
la danza en los servicios de culto, indicando a dos personas procedentes “del norte.” El
primer hombre fue Luciano, quien inicié un movimiento cuya caracteristica mas
importante fue la Corona. El pilaga Luciano, de Pozo Molino, posteriormente realizo
visitas a la Iglesia Evangélica Unida en el drea de Formosa. Luciano y la mayoria de sus
seguidores eran analfabetos, sin embargo utilizaban Biblias.

Testimonios registrados por Vuoto (1986: 19 y 35) indican que en los cultos de
Luciano grandes grupos se reunian, cantaban y danzaban durante horas, haciendo
“mucho ruido.” Estas reuniones eran reprimidas por la Policia. No se detalla el modo en
que se realizaban las danzas. El movimiento de Luciano tuvo importancia entre los
indigenas tobas, pilagas y matacos en la década de 1950 sin embargo su repercusion
llega hasta el presente® en la provincia de Formosa.

b A Pedro Martinez, toba de Pampa del Indio, se lo considera en Misién Tacaaglé
(Formosa) posterior a Luciano (Vuoto, 1986:19 y 41). Martinez habria ensefiado un
“baile” distinto a los “bailes” antiguos.

Después de Luciano vino Pedro Martinez... y cuando bailaban asi, ponian la mano los
hombres, daban vueltas y el pie también... se colgaban la pierna y bailaban y daban

vueltas... Pedro Martinez ensefi6 ese baile (...).

Hemos visto los espiritus que €l tenfa... son muy gozosos... agarraba asi a la sefiora y
bailaba con el pie y la mano, ojos cerrados y todas vueltas, asi he visto yo de Pedro

Martinez.

Un indigena (A) domiciliado en Resistencia que habia vivido en el lapso de los
afios 50-57 en Pampa del Indio fue testigo de los culfos (ya se denominaban asi) de

Pedro Martinez, antes de la llegada de MQ. No existian denominaciones como pastor,

8 En Idoyaga Molina (1994) y Vuoto y Wright (1991) se hace un analisis detallado de este movimiento.
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evangelista, etc., lo llamaban Cacigue sencillamente, o maestro, “...tenia tres personas
que lo acompafiaban, dos eran policias [indigenas] pero eran “como custodios.” Se hacia
el salto, no la ronda, saltaba el hombre o la mujer que habia sido “salvo.” No llevaban
ningun atuendo en particular, ni Biblias en la espalda, tampoco utilizaban cintas.

El segundo hombre al que se hace referencia en Loewen et al (1965: 273-274) fue
un “predicador” quien se llamaba a si mismo “profeta,” no se menciona el nombre, pero

en un testimonio se registran detalles que permiten su identificacion:

He actually referred to himself as a prophet. (...) He claimed that his authority for dancing
came to him during a time of serious illness. A female approached him one night on his sick
bed -he suspected that it might have been the Virgin Mary- and told him that he would get
well and that he should teach all the people to dance for power. Francisco said that the
prophet had both good and bad points. ‘Maybe it was because a woman appeared to him
that he always liked to dance with females.” And then he mentioned the names of several
concubines this man has left in Toba territory during his evangelistic tours. When
reproached by others Indians, he is supposed to have said, ‘Where the nanny goat leads, the

billy goat follows.”

Si bien en Loewen et al no se hace referencia a MQ, esa ultima expresion entre
comillas es atribuida por Miller (1967: 202) a MQ y coincide con otros testimonios. En
otras de las versiones se afirma que no fue durante un encuentro con la. Virgen Maria,
sino con un espiritu, donde le fue revelado que si queria el poder de Dios debia danzar.
Se agrega el siguiente testimonio registrado por Loewen et al (1965:274) que da cuenta
de 1o controvertida que resultaba la figura de este profeta, aun para los mismos tobas.
Sobre todo para quienes habian tenido un contacto mas estrecho y aceptado la prédica

de algunos misioneros blancos.

The missionaries added that during the height of this prophet’s influence audible preaching
by others was imposible. He would often dance and chant loudly right in front of the pulpit,
drowning out all the preacher was trying to say. Francisco claimed that he inspired some
very extreme behavior like jumping off trees, burning money in bills, and undressing while
dancing. Frequently the prophet and his dancing disciples would point to the Bible, to their
feet; or to the palms of their hands. This Francisco felt, was all fetish. Pointing to the hands

and feet was to represent the wounds of the crucified.
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MQ recibe la revelacion en Bartolomé de las Casas, provincia de Formosa. En la
colonia, donde actualmente existe un asentamiento indigena, muy cerca de la localidad
del mismo nombre. Hoy se pueden observar los edificios derruidos de la antigua
administracion de la reduccién y alineadas frente a ella, las casas altas y amplias
construidas para los indigenas durante el gobierno de Perén, a fines de los afios
cuarenta.

En Bartolomé de las Casas me puse en comunicacion con pastores tobas de las
Iglesias de los Santos Apdstoles de los Ultimos Dias, Cuadrangular y Unida. De esta
Gltima denominacion visité dos, una de ellas en Laguna Aceval, ubicada en el monte a
unos pocos kilémetros de la Colonia. En este ultimo caso, si bien mencionaban
pertenecer a la Unida se preocuparon por expresar que el fichero estaba en tramite. En la
iglesia Cuadranglar se estaba celebrando un cumpleafios, por este motivo estaban
reunidos aproximadamente cien indigenas de distintas denominaciones.

Los indigenas hicieron comentarios sobre persecuciones de la gendarmeria, en los
afios cuarenta y cincuenta no sélo a las celebraciones indigenas sino también a los cultos

evangglicos.

Antes estaban los catélicos, a los evangelios no los quieren, hacer los cultos era prohibido,
nos tiroteaban, los gendarmes nos perseguian, nos arrastraban como animales, los blancos
decian que estaba danzando el demonio, que lo que esta temblando es el demonio, no es de

Dios.

En cierta oportunidad, Pedro Martinez intercedié por su gente ante la gendarmeria
y los administradores de la Colonia para que autoricen los cultos: “Martinez tenia el
poder que le dio el Presidente Perén.” Actualmente los cultos en Bartolomé de las Casas
se realizan de dia, hébito que data de los afios cincuenta, con el objeto de no levantar
sospechas con reuniones nocturnas y evitar persecuciones. Hicieron comentarios sobre
el baile de Martinez que también consistia en el salzo.

En el culto de la Unida, la ultima Iglesia visitada, pude observar el salto
individual en el lugar alternativamente sobre un pie y el otro, a veces describiendo un
ocho o dando una media vuelta con la mano derecha siempre levantada moviéndola de
derecha a izquierda y viceversa. La Biblia era portada en el interior de un bolso o yica

colgada al costado; quienes llevaban vestidos blancos ubicaban esas Biblias dentro de
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una mochila Algunos llevaban cintas rojas, un pi ‘oxonac danzaba llevando un baston en
la mano, con cintas rojas colgantes. Finalizado el culto compartieron un almuerzo,
mientras algunos tocaban chamamés con la guitarra y cantaban.

A comienzos de los afios cincuenta, en Bartolomé de las Casas se habia levantado
una Corona de Luciano. MQ llegd a conocer a Luciano, presencié su culto pero “no
entr6 a la Corona.” En el culto de Luciano se bailaba en el lugar, no se utilizaban cintas

y la Biblia se llevaba colgada a un costado.

Hubo una Corona en Aceval, sin techo, juntaban tierra y todos subian arriba. A veces
cantaban y hacian griterfa. Con Luciano no hacian ronda, hacian el bailz 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 57 aproximadamente, MQ se dirige a Salta, cuando todavia vivia en
Formosa, donde participa de la zafra junto a otros indigenas. Los Chulupi entonces
hacian rondas aunque “no conocian todavia el Evangelio.”

En los afios siguientes, que corresponden al periodo chaquefio de MQ, regresa en
tres o cuatro- oportunidades a Formosa. En el segundo viaje introduce —segun
testimonios- la rueda (danza en circulo) y las sefiales en su paso por Ibarreta, Estanislao
del Campo, Riacho de Oro, estos elementos son adoptados en la Unida. Segun los
testimonios MQ introduce la ronda en los cultos.

En Nourturing Doubt (1995) Miller describe escenas de danza y trance en los
cultos que pudo observar durante su recorrido, en el afio 1959 por Legua 15 (Chaco) (44
y 64); Bartolomé de las Casas (Formosa); en un asentamiento pilagd, donde se menciona
la danza nomi (48-49); en Legua 17 (52 y 74); Miraflores (81); Pozo El Toro (88).

MQ rechazé los vinculos con los misioneros blancos, proclamando que ¢l recibia
“e] mensaje” sin intermediarios. Anunciaba que la voz de Dios hablaba a través del
viento, de las nubes. Miller afirma que en breve periodo logré una gran cantidad de
seguidores lo cual indicaria la ambivalente actitud de los tobas hacia los blancos, sean
ellos misioneros o politicos. Al mismo tiempo, generé una fuerte oposicion de los
misioneros blancos y su influencia sobre la danza fue sustancial. Sin embargo, escribe
Miller (1967:202), pudo haber sido una importante figura en el movimiento que se
iniciaba al alterar los ingredientes de los nuevos status de liderazgo a partir de la ruptura

de la asociacién con dichos misioneros.
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Los testimonios de Miller, al destacar la presencia significativa-de MQ, permiten
esclarecer su proyeccion en los cultos actuales, cuya importancia es mayor de lo que
podia suponerse tres décadas atras. Los testimonios de tobas, por ejemplo (C-PRSP) y
otros, consignados en este trabajo, coinciden en que el movimiento de MQ quedo
reducido, en los afios setenta, a Las Palmas.

Esos afios fueron precisamente unos de los mas violentos de la historia
argentina, habiendo tenido expresiones particulares —esa violencia- en el Chaco. Fue un
tiempo en que el derecho a la diferencia se pagaba con la muerte, sin intermediarios.
Luego, los testimonios coinciden en sefialar que en los afios 82-83(fijados como el
término de la dictadura militar en la Argentina) el movimiento tuvo una expansion
inusitada. En los ochenta se producen, ademds, hechos importantes para la historia
indigena de la region: se constituye el Consejo de Parcialidades Indigenas (CP]),? la
alianza estratégica de los tres pueblos indigenas de la regién permite llevar adelante la
lucha por la sancion de la Ley del Aborigen'®, lograda en 1987. La lucha por la
recuperacién de la tierra tiene su punto culminante en 1990. El proceso de reclamos y
movilizaciones es ininterrumpido desde entonces.

En una comunicacién personal, Albert S. Bucwalter (27/8/97) relata de este modo

sus encuentros con MQ y apreciaciones:

Nuestra forma de relacionarnos con las iglesias locales de la IEU, y de cualquier otra
denominacion que nos invitara, fue de pasar fines de semana en distintas zonas del chaco,
asistiendo, en caracter de visitas, a los cultos que los indigenas mismos convocaban.
Nosotros, los misioneros menonitas, participAbamos en estos cultos, siempre a invitacion de
los lideres- establecidos y reconocidos por ellos, limitdndonos totalmere a la predicacién o
a la ensefianza de la Biblia. Esta colaboracion es lo que ellos mismos nos solicitaban.

La primera vez que me encontré con MQ, fue cuando llegue en Jeep a una de las
comunidades de Pampa del Indio. No sabia que él estaba presente, ni que existia tal
persona, pero al verlo, me di cuenta enseguida que MQ era un personaje bastante singular.

(...) MQ empez6 a anunciar en voz fuerte (en referencia a si mismo), ‘Lleg6 Jesucristo,” con

9 Integrado por lideres de los pueblos mocovies, tobas, pilagdes, y wichi de Chaco y Formosa. Tuvo su
sede en la localidad de Castelli y su cabeza visible fue Orlando Sanchez (lider de la Iglesia Evangélica
Unida).

10 Varias ONGs (JUM, INCUPO, INDES, Asociacion Promotores Chaco, ENDEPA, Equipo Menonita,
otras) y la Direccién Provincial del Aborigen. apoyaron esta lucha, como asimismo la lucha por la
recuperacion de la tierra.



el acompaﬁamiento de silbidos y siseos y silabas extrafias, repetidas en forma rapidisima,
tales como ‘tut, tut, tut, tut...” mientras cerraba los ojos e inclinaba la cabeza a un lado con
una mano sobre el oido, come si estuviera escuchando algun mensaje secreto llegado desde
el cielo. (...) Observé antes de retirarme del lugar que se habia congregado muchisima gente
indigena, reunida en forma bastante informal, con la intencién de que fueran sanados los
enfermos. (...) La fecha de ese encuentro no me es clara, pero creo que fue durante los afios
de la ultima mitad de la década de los 50, después de la visita de Reyburn, pero cuando atin
no estaba bien organizada la entidad IEU. (...) En los meses que se sucedieron a aquel
encuentro, MQ en forma sistematica, empezo a visitar a todas las iglesias a donde se le
invitara en toda la zona céntrica de la provincia del Chaco. El resultado fue que hubo mucha
confusién y discordia en toda la zona, debido a que el imponente liderazgo de MQ fue tan
abrumador y arrollador, que los lideres ya establecidos por los propios indigenas, se vieron
relegados a un segundo plano, si mostraban la menor resistencia a lo que estaba
sucediendo...

Durante las reuniones, en lugar del periodo dedicado a la predicacion del mensaje de la
Biblia, que ya era parte integral del culto cristiano entre los indigenas, MQ habia impuesto
el rito de la danza, no una danza simple, sino con un esfuerzo tal que ¢l danzante muchas
veces caia al fin en un trance. Sin duda esa practica estaba relacionada con las costumbres
del pasado en las que el individuo buscaba obtener alguna vision esotérica, que le trajera
mensajes de otros seres que tuvieran mas autoridad que los mensajes de meros seres
humanos.

Nos contaron los indigenas que MQ decia que la gente debiera dirigir sus plegarias a él, y
solo después a Dios. El rito de curacion consistia en ubicar al enfermo en el humo
producido al quemar paginas de la Biblia. Al celebrar la Santa Cena, reemplazé los
elementos del pan y del vino por el uso de pastillas de menta y del agua. Decia que recibia
mensajes de las aves y de fenomenos de la naturaleza, idea que cabia bien dentro de sus
creencias tradicionales. Otros decian que le tenian mucha confianza por los milagros que
crefan que €l realizaba. Més adelante quedaron desilusionados y decepcionados cuando
descubrieron una falta en su vida moral, al juntarse con una mujer del Chaco, a pesar de ya
tener esposa en la provincia de Formosa, y cosas por el estilo. El efecto de esa incursion de
MQ duré unos cuantos afios, pero con una gradual disminucién de la danza, aunque nunca
ha desaparecido del todo. Entre los indigenas chaquefios han existido siempre dos
tendencias algo antagénicas, pero nunca bien definidas o facilmente idzntificables. Por un

lado, mostraban gran interés en la lectura y el estudio de la Biblia, pero por el otro, no
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descartaban’ las grandes demostraciones de emocion con danzas y otras manifestaciones.
(...) Que sepamos nosotros, nunca solicito afiliacion con la IEU, tramite que hubiera
consistido simplemente en dirigirse a los lideres principales de esa entidad. (...) MQ fallecid
hace pocos afios, pero no sé muy bien el efecto de su desaparicién sobre el movimiento que

lideré hasta su muerte.
1- TESTIMONIO DE MQ.

Transcribo, a continuacién, parte de un culto que fuera grabado por el hijo de MQ
hace algunos afios, donde se relatan algunos episodios (la traduccion la realiza (D) con

sus comentarios entre corchetes):

[Habla otra persona en el culto] Hoy ha nacido en la ciudad de David un Salvador que es
Cristo, el Sefior. Palabra David significa ‘hijo amado.” Ponen el nombre de David porque
David vencié al gigante. Cuando él gané la batalla, é1 danz6 con céanticos de alabanza. Y el
pueblo lo corond a él, a David. No puede haber victoria en la vida si no hay batalla. Lo que
debe hacer el ser humano es abrir su corazén para que sea manifestado la danza y el cantico
espiritual. Uno tiene que aferrarse a la escritura para que estas cosas sean manifestadas. Me

siento privilegiado porque MQ en este momento me esta escuchando.

[MQ cuenta como recibi6 el Espiritu Santo] La gente se extrafiaba, pero de pronto al
escucharme a mi lloraba la gente y luego comentan lo que me habia ocurrido y traian a sus
enfermos para que yo les pusiese las manos y se sanaran. En mi casa estoy gritando, estoy
danzando, de acuerdo a mi forma. No me importaba si yo me caia o que cosa me ocurria ese
momento, Amén [Amén quiere decir: ;me entienden?]. Los que me veian se preguntaban
qué es lo.que yo hacia en el medio del pastizal, a veces, o en mi casa. Este es mi
testimonio, hermanos, yo sufri mucho. Mucho he sufrido. Me dijeron que lea Apocalipsis
Cap. 3, en esos momentos llegaba a mi casa y comenzaba a danzar. (...) Me lleg6 una
cancion para que yo cante y comienza asi... No solamente hay esa cancion sino hay muchas
canciones que me dieron [canta una cancién emitiendo sonidos]. (...) Estas son las cosas
que hablo (...) yo tenia que cumplir un mandato (...) el que estaba hablando yo no lo veia.
(...) Antes de emprender el viaje le avisamos a Pedro Martinez. Yo no avisaba que en mi
casa la gente que iba se sanaba. La gente entre si se hablaron, se consultaron con Pedro

Martinez. -Pedro Martinez ordena que MQ vaya a la Iglesia. [Pedro Martinez tenia
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personales que trabajaban para él] Le digo a los enviados de Pedro Martinez que no tengo
intencién de no ir a la Iglesia, pero que venga €él a verme porque lo que yo recibi lo
mezquino mucho. Después que lleguen los tres meses, yo puedo ir donde esta él. Después
me trajeron un caballo, para montarlo y me llevaba mi hermano [€] no habia comido nada y
se sentia muy débil]. Estaba lejos de mi casa [MQ no se contuvo de lo emocionante de su
testimonio, luego fue a donde estaban los hombres que tenian una especie de armadura, en
Pampa, (...) los ancianos, armados con el coral, y asi como cualquier otro hombre que tiene
todas las cualidades espirituales, ya sabian que llegaba MQ, cuando llega a un lugar, la

gente llora hasta recibir el don del Espiritu Santo].
2- OTROS TESTIMONIOS TOBAS

MQ recibe la revelacion (1956)

MQ se dirige a Bartolomé de las Casas, provincia de Formosa, donde permanece
un tiempo. Alli recibe la revelacion. MQ dice comunicarse y recibir mensajes
directamente de los seres espirituales. Ellos le dicen lo que tiene que hacer, que después
de ¢l habria muchas iglesias y que cada cual tendria su mensaje. Hace poco tiempo, un
lider importante toba de la Iglesia Evangélica Unida, en Castelli, valord la trayectoria
de MQ y, coincidiendo con sus palabras, sefial6 que “cada lider tiene un mensaje.” Esta

modalidad de cultos fue denominada, en los primeros tiempos, movimiento gozoso.

Alli, en Formosa, recibi6 la promesa. El estaba carpiendo y vio una criatura y la criatura le
penetré adentro y empez6 a gozar. Y estuvo tres meses gozando, orando, llorando... porque
cuando recibis la promesa, no podes agarrar otra cosa. Vos querés trabajar o querés comer y

parece que se le viene ya (A).

Pero fue [se menciona una fecha] en el 56 que recibid €l alla la promesa. Y él no salia mas,
porque a €l le dijeron que se quede en la casa. El tenfa un hermano. La revelacion le decia
que tenia que quedar alli tres meses, y luego le iban a decir donde él iba a ir. Algunos de

Bartolomé de las Casas no le crefan (A).

Dice que sofié que se tenia que preparar porque venia algo para ¢l y dice que en el cielo

hacia como un estruendo, y dice que venia un avién y le decian que se tenia que preparar,
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hasta que se puso en el suelo y era la Biblia y le dijeron que tenia que tocar las cuatro
esquinas, que son los cuatro vientos. Los cuatro vientos son cuatro angeles que sostienen la
tierra y que a veces le dicen este, oeste, norte y sur. Dice que MQ sofi6 que él era la sefial

de latierray que él no iba a alcanzar toda su vejez, porque a la mitad termind la vida (A).

A MQ le dieron, y es el inico en ese tipo de trabajo de toda la poblacion indigena toba de
la Provincia. MQ recibia la ensefianza directamente de los seres espirituales. En los

términos tobas, de la naturaleza, el relampago, el viento, el monte (D).

MQ contaba que primero ¢l tenia su mision, la Iglesia Unida, pero es iglesia argentina.
Entonces €l contaba que en la revelacion le decian que después que salga ¢l, iba a haber
muchas iglesias. Y después a un hermano le decia que iba a ser lider de otra iglesia que es la
iglesia Unida. Y después otro hermano sali6 y bueno ‘este hermano va a hacer otro efecto’ y
después sali6 otro hermano, que completé los cuatro. Cada Iglesia tenia su efecto, su

mensaje. Pero lo que MQ hacia més era el gozo espiritual (A).
El viaje de MQ por el Chaco y el inicio de un culto independiente

MQ recorre el Chaco visitando algunos pueblos o parajes del Chaco: Pampa del
Indio, donde se pone en contacto con Pedro Martinez, Campo Medina, Pampa grande,
Castelli, Pampa Argentina, Legua 15, Legua 17, Lalelay, La Matanza. En los afios 62-
63, tegresa a La Colorada. En estos pueblos o parajes se continuaban realizando los
cultos, a cargo de dirigentes locales, quienes posteriormente siguieron vinculados con
MQ a partir de viajes de uno y otros.
MQ permanece en La Colorada hasta 1975, en que se logran unas tierras que antes
pertenecian al Ingenio Las Palmas, con caracter provisorio, merced a arduos
gestionamientos de MQ. Estas tierras representan el comienzo del cumplimiento de un

suefio que algunos tobas tuvieron en La Colorada en el afio 65.

Hoy (...) se va a festejar la promesa de Dios donde ¢l también recibi6 (...), la sefiora de él'y
el hermano de ¢l, que esta aca. (...) la gente empezaba a ir a la Iglesia y casi no comian. Y
estaban a las seis de la tarde en la Iglesia hasta la 1 6 2 de la noche. Entonces iban un
sabado y al otro dia temprano ellos iban otra vez. Estaban todos en la Iglesia afio 65. Pero

habia ese gozo que cuando gozaban la gente practicamente no paraban hasta que no paraba
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la accién del espiritu que ellos tenian. A veces, la gente gozaba hasta dos o tres horas. A
veces desde las ocho de 1a mafiana hasta las 12 y media, una, y recién cuando terminaba la
accién del espiritu que tenian. Entonces recién MQ predicaba y les decia a todos los
ancianos y ancianas y también a los jovenes si sofiaron algo a la noche, la revelacién que le
dicen. Y él les impulsaba para que no oculten el suefio. Entonces algunos mencionaban el
suefio: “bueno, yo anoche estuve sofiando, asi y asi, que habia un lugar, que habia una
tierra,” decian que ibamos a tener un lugar, que mientras estemos gozando Dias nos va a
preparar el lugar para nosotros, y los ancianos y las ancianas gozaban y lloraban. Tuvo una
revelacion de que ¢l iba a tener una entrevista con un funcionario de gobierno. MQ mismo

decia que iban a tener un lugar (A)y (B).

Ella dice que est4 contenta porque no conocia este lugar, pero conoci6 en un suefio y MQ
le decia que tenia que seguir que ella iba a llegar a este lugar y trajo una bandera a este
lugar y dice que habia un corral y dice que el corral estd aca, que es la Iglesia ahora. Ella

esta ahora aqui donde ella sofi6 (A) traduccion de (A).

Mucha gente viajaba a Las Palmas desde General San Martin, Pampa del Indio,
Pcia. Roque Séenz Pefia, Castelli. También lo hacian para la celebracion de la
revelacién de MQ, y generalmente para “la fiesta o el bautismo de fin de afio.”

En el afio 70 venia mucha gente de Séenz Pefia, de Castelli, Pampa del Indio, San Martin, al
principio viejos después jovenes, del 80-81-82 venian jovenes. Venian a la fiesta de fin de

afio, por el bautismo a fin de afio (B).

(...) Un afio, €l se fue con toda la familia a Saenz Pefia, para celebrar el aniversario, afio
93-92. El decia: eso jamas puede olvidarse porque esa es la fecha en que yo recibi el

Espiritu Santo y me transformaron (A).

MQ comienza a ser conocido y se extiende su fama. Los relatos dan cuenta de
episodios como sanaciones, el control de las tormentas, y el consenso que iba

generando entre las personas que lo conocieron y siguieron.

Porque yo cuando recibi el Espiritu Santo no tenia suefio, no tenia hambre, no podia comer,

solamente agua bebia y esa enfermedad que tenia, desapareci6. Pero dentro del Hospital me



revel6 el Espiritu Santo. Yo tenia doce afios. No podia soportar el lloro. Por la revelacion
que tuve. A mi en el Hospital me llevaron a una sola pieza, donde ponen a las personas que
ya terminan, yo estaba enfermo de pulmonia. Pero el sefior tuvo misericordia de mi, porque
sabia que el hermano MQ me bautizé desde chiquitito. Que €l recibi6 la promesa del
Espiritu Santo. Entonces esa noche a las dos de la mafiana tuve un suefio. Todas las nubes,
el cielo, parecia que se abarcé adentro del Hospital y vi la estrella de la mafiana que salia y
que brillaba y que cuando ya estaba alto en el cielo, senti una voz en el ciélo que decia:
‘(A), ;me conoces?’, si, le dije, te conozco, ‘bueno, escucha ahora esta voz que viene del
Norte’ que estaba adentro de una nube. Y habia una voz que parecia trompeta y era la voz
de MQ. Aca en la Biblia encontré esa parte. Dice, cuando la persona esta a punto del

sufrimiento, se escucha una voz de trompeta que viene del Norte (A — PRSP).

Dice que ella no conocia a Dios, y cuando le hablé MQ ellos creyeron y todos los ancianos

creyeron, los que aiin no conocfan, ellos fueron sanados por MQ (A) traduccién de (A)

Yo creo que MQ era un fenémeno. El curaba. Yo me acuerdo que en Campo Medina vino
una tormenta, un nubarrdén y se lleno el culto. Venia mucha gente para verle a él nomas. Y
él sali6 y dijo: ‘no va a haber ese viento’ y asi como dijo, desapareci6. Cuando él vivia, los
ancianos, las ancianas no conocian el Hospital. Mi mama tenia un problema, $us hijos
llegaban a los ocho afios y morian, y fue a donde estaba MQ, y asi tuvo dos hijos que

crecieron bien, yo y mi hermano (B).

MQ era partero. Pero todos los hombres tenian que aprender a ser parteros. A mi me
ensefiaron antes que yo me case. Yo no entendia por que tenia que aprender. Estaba la
comadrona y estaba el hombre. Habia personas que sabian mas de eso pero todos los

hombres tenian que aprender. Porque eran tiempos de guerra (D).

Yo lo conozco a MQ del sesenta y pico en la Colorada. Su presencia imponia respeto,
imponia seriedad, imponia acatacion (...) MQ era un lider indiscutido en la comunidad. El
desapareci6 fisicamente. Pero no pasa un culto, y yo voy a menudo, que a él se le nombre y
no pasa un culto donde aparentemente estd frio esa reunién religiosa y de ahi nace una
sanacion en ese lugar, cualquiera de los hermanos que estamos presentes ahi le toma el
espiritu y a través de esa persona hay una sanacion, una revelacién, o hay un evento

importante y ese es el legado de MQ (E).
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(...) Algunos decian MQ se volvi6 leco. Otros no decian nada, pero vos le miids y tiene esa
potestad. Entonces €l era asi. Vos le mirabas y tenias ese pudor una distancia de tres, cinco
metros. Y mas si te hablaba, te llamaba la atenci6n. La gente comenzo a ir a su casa, él no

le llamaba a la gente (A)
La quema de las Biblias

La curacién con sal y la quema de las Biblias no se realia actualmente. La sal,
obtenida de la planta foue, era tradicionalmente utilizada para realizar curaciones

(Miller, 1971: 154). Los siguientes testimonios explican estos hechos:

Es una ordenanza. El juntd todas las Biblias en el tiempo de la Colorada,” ac4 en el
departamento Qui’a, porque dice que ya 1o servia mas. No es que ya no servia mas, sino
que es una orden. Es una promesa que €l recibi6. Asi como cuando estaba en Formosa y el
nifio le salté en la espalda y dice que sinti6 cuando €l se prendié y después cuando se dio
vuelta no estaba y era el nifio Dios, es cuando €l recibi6 la promesa y zmpez06 a predicar, y

cuando terminé el recorrido levanto la iglesia (A).

Lo que ¢l hace para los que estudian la Biblia esta fuera de lugar, no estd dentro del
contexto biblico. Pero eso es de acuerdo a la interpretacion que uno hace. Yo qué estudio la
Biblia, comparo y es exactamente. Le decian a €I que tienen que quemar la Biblia y el humo
de la Biblia aspirar. Y eso describe en el Apocalipsis. En el Apocalipsis Juan el Tedlogo en

visiones proféticas quema la Biblia y el humo de la Biblia traga. Eso es igual (D).
La celebracion del Aniversario
El aniversario de la revelacion fue celebrado todos los afios, aun en vida de MQ.
“El [se menciona una fecha] recibio el poder. Un afio ¢l se fue con toda la familia a Saenz

Pefia para celebrar el aniversario, afio 93-92. Si, é] decia: ‘eso jamas puede olvidarse porque

esa es la fecha en que yo recibi el Espiritu Santo y me transformaron’ (A).



La santa cena

MQ utilizaba agua y pastillas en la Santa Cena. En una revelacion las
palomas se transforman en pastillas, sin embargo el profeta sefialé que rio
eran naturales, habian sido fabricadas por cientificos por lo tanto cuando

no se pudiera comprar debia servirse el pan.

El usaba la pastilla por una revelacion al padre de (A) que era didcouo. A €l le revelaron
que ¢l tenia que servir la cena. Luego suefia que dentro de los vasitos habia pastillas. Y de
esos vasitos, salian palomas, bandadas de palomas y cuando volvia al vasito entraba y 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 natural. Acordate que
esto se compra, va a llegar un momento en que no vas a poder comprar y entonces se da el
pan. Y la cena se da agua porque le fue revelado a el mismo. Antes ¢l tomaba el vino
cuando estaba en la Unida pero Juego le fue ordenado en un suefio, y el no podia hacer otra

cosa. Adernéas como somos pobres no tenemos para comprar vino (B).
El bautismo
El bautismo del Espiritu Santo significa recibir el espiritu de MQ.’

... era el cumpleafios de un hermano, (B), y todos fuimos a compartir ¢l cumpleaios de €l.
Mi papa se habia levantado y dice ‘;sabe qué estaba sofiando yo?’ de un anciano que trajo
un obsequio para los jovenes, tenia atado en un pafiuelo, y le dijo que iba a estar presente.
Esa noche tenia que terminar a las diez el culto. (...) Comenz6 una oracion, que se hizo cada
vez mas fuerte y algunos comenzaron a hablar en lenguas y otros comenzaron a llorar. En
vez de que termine a la diez de la noche, salieron a las cuatro de la madrugada de la Iglesia.
Y nos acostamos un ratito, y luego nos levantamos y de ahi también empezo6 el éonsejo del
bautismo del Espiritu Santo y ahi comenz6 la trayectoria de los jovenes también. Y todos
los jévenes que nunca escucharon el consejo del misionero MQ, podian decir como €] era,
sin embargo nadie vio como era la trayectoria de MQ y se ponian a predicar como era la
vida de MQ. Y estuvieron como dos meses todos juntos y luego se fueron a su propia casa

Y todos tenian mas palabras como para predicar, o para cantar, desde ese momento. (...)



Todos sentimos la misma voz y el mismo llamamiento. Todos fuimos bautizades por MQ

(B).
La lucha por la tierra

En el 85 MQ inicia de nuevo el apoyo de recuperacién de las tierras porque necesitabamos
una fuerza espiritual, porque enfrentar contra un poderoso del estado y hablar de igual a
igual era para nosotros cosa imposible. Habia un consejo de ancianos guiado por él. Era un
apoyo espiritual como hay otros en la provincia del Chaco. MQ mantenia todo en forma

secreta para nosotros. Nosotros dibamos la cara por €l (D).

MQ en un suefio, cuando comenzamos la lucha de las tierras, en el 90-91, se bajo las nubes,
parece que lo tiran como un vapor que corre a grandes velocidades. MQ aparece en medio
de las nubes y con un rayo, un pajaro grande y se baja a la tierra y me da una palabra que lo
tengo hasta ahora, una palabra que para mi por eso representa el rayo, para mi representa la

nube. MQ representa para mi el dguila (D).

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

las cuestiones legales (D).

Anuncios y recomendaciones de MQ

El decia que iba a venir mucha gente, de acé o de otro pais, 0 del interior, hasta va a ir casa
por casa como los mormones ‘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 cosas que hoy esta aconteciendo:
“Yo no tengo ningiin fichero de culto, pero cuando se vaya MQ de aqui va a venir mucha
gente donde estan ustedes, el que guarda mis consejos, mis palabras, no se va a equivocar.
Y el que no obedece se va a perder. Lo que te dieron en una oportunidad no p'ierdan por

més que vengan los que vengan, misioneros, evangelistas, pastores’ (B).
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MQ seguira, él esta con nosotros, s comunica con nosotros, COMo una persona mas. Yo no
lo estoy sabiendo, estoy en algun lugar y me doy cuenta que tal cosa ya me dijeron y éste es
el momento, y 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 MQ, ¢l me marcaba los pasos. Otras poblaciones
indigenas hacen lo mismo. Hay otra gente similar a €l en todo el planeta, hay “sacerdotes

indigenas igual que MQ. En el planeta todos somos iguales, la misma lucha (D).

VI SINTESIS Y ACLARACIONES

Los efectos de la situacion colonial y del contacto de los misioneros pentecostales
con las poblaciones indigenas han tenido desarrollos de diferente orden dependiendo de
situaciones histéricas particulares. Marroquin (1994:217-150) habia "analizado los
procesos de cambio étnico y cultural que tuvieron lugar en México a partir del
protestantismo fundamentalista, los cuales tendian a ser desintegradores de las
sociedades tradicionales. Sin embargo, en el caso del Chaco, fue reformulado por los
indigenas en el contexto de la cultura tradicional y se han configurado asi procesos de
resistencia cultural frente a la sociedad nacional (Barabas, 1994:14). Tales procesos no
se pueden generalizar y estdn atravesados por multiples contradicciones a nivel local.
Quizas el analisis del caso MQ permita visualizar mas en detalle la complejidad de ese
proceso. '

. Todos los testimonios coinciden en sefialar a MQ como un profeta quien luego
de una revelacién inicia un movimiento que se conoce en los primeros tiempos como
movimiento gozoso. El escenario local retrospectivo de este movimiento estuvo
caracterizado por las condiciones de vida que tempranamente involucré a los tobas,
junto a otros indigenas de la region, extensa € intensivamente como brazeros para la
explotacion de la cafia de azdcar en el ingenio azucarero que requeria un creciente nivel
de produccion.

Las condiciones de trabajo y de castigo a los rebeldes impiementados por
la empresa azucarera fueron particularmente duras para los indigenas. Atn hoy, cuesta

relatar el violento sistema instrumentado por los duefios del ingenio (celebrado hace
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poco tiempo como Patrimonio Cultural del Chaco) que disponia del territorio y de las
vidas, de moneda y policia propias, y normas de trabajo extremadamente infrahumanas.
El trato hacia los indigenas ponia de manifiesto el conocimiento de algunos aspectos de
la cultura con el que los administradores del ingenio supieron, tempranamente, operar.
La intermediacion de las jerarquias indigenas en la organizacién del trabajo es un
ejemplo, o la utilizacién de determinadas figuras de la mitologia para atemorizar a los
indigenas rebeldes (caso de la serpiente que se ocultaba en el sétano del Ingenio),
tesponsable de algunas desapariciones. Situaciones parecidas fueron analizadas en los
ingenios del noroeste argentino por Isla y Taylor (1995), Gaston Gordillo (1997) y otros.

Es esta colonia un desierto para los trabajadores (...) donde ha llegado el progreso en forma
de cortantes cuchillas como el de las aserrineras y de mordientes trapiches de las moledoras
de cafias de azicar. Dos trituradores, de aserrin y de cafia. También nos trituran los

miisculos y los huesos para enriquecer a otros (...) (Dominguez, 1956:119).

En el caso de los indigenas de Las Palmas, los lideres politicos y/o religiosos
fueron tempranamente cooptados o engafiados, para servir a la empresa de
intermediarios o mediadores (capataces o policias) en relacién & la poblacién indigena.
De ese modo se lograba el control de la poblacion nativa. Esa es la diferencia con
respecto a otros centros de produccion en el Chaco, donde no existi6 un vinculo
intermediado con estas caracteristicas entre administradores y trabajadores. Si bien
algunos documentos dan cuenta del modo en que estos dirigentes servian a los intereses
de la empresa, e incluso del enfrentamiento con otros obreros del ingenio, la percepcion
Que tiene la poblacion de dichos dirigentes es que “fueron utilizados,” o incluso de
“defender a la poblacién” de los administradores y de los otros obreros del Ingenio en la
huelga y levantamiento de los trabajadores contra los duefios de la empresa en los afios
20, los indigenas habian sido engafiados y victimados. No existieron enfrentamientos
directos de los indigenas contra los propietarios del Ingenio en los primeros tiempos,
aunque existieron vinculos —como se hizo constar- con quienes participaron en el
movimiento de Napalpi. La circulacién de indigenas y criollos como hacheros, o en
tiempos de cosecha de algodén o de zafra era intensa, y asimismo intensa la
éomunicacién, dado que el sistema de contratacién o conchabo implicaba sdlo la
disposiciéon de mano de obra temporaria. De hecho existian vinculos entre unos y otros,

no solo con los tobas centrochaquefios, sino también con los de otras zonas y con
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pilagaes, mocovies, chulupies y criollos e indigenas de Paraguay. En algunos casos se
compartian ceremonias, danzas, se ampliaban lazos de parentesco y la tendencia era mas
bien hacia la unién, estrategia que suponia una reaccién a la fragmentacién y reduccién
producida por la conquista. Las migraciones estacionales a las plantaciones de azlicar
podrian ser comparables —por el tipo de interacciones - a las que se realizaban, por
ejemplo, en las fiestas de la algarroba. Las medidas de asentamiento compulsivo
limitaron estas migraciones.

Bartolomé (1972:117) habia sefialado que los movimientos por él analizados se
originaron en zonas agricolas y no en regiones ganaderas o de obrajes madereros. Dicho
medio ambiente implicaba una concentracion relativamente alta de aborigenes,
subsistiendo directamente vinculados a la agricultura comercial y constituyendo una
minoria étnica y cultural en contacto con una cultura local de origen europeo,
dependiendo asimismo de sus manufacturas.

La reduccion de la naturaleza también significo la represion de sus ritos. Se
trataba de impedir las celebraciones, las reuniones, donde la gente cantaba y danzaba
durante horas y dias por las noches. El canto y la danza como ya se sabe, estuvieron
presentes en todos los movimientos descriptos someramente en este trabajo.

Las persecuciones que sufrian en Las Palmas cuando se realizaban los ritos
reflejaban no sélo el etnocentrismo religioso sino también y ligado a este la compulsion
a ocupar el tiempo de sus cuerpos para el trabajo. El mismo término brazero utilizado
para denominar a quienes se ocupaban de la zafra y la cosecha del algodén da cuenta de
esa reduccién en la consideracion del indigena a una pieza mas de la maquinaria
desertizadora implementada por el ingenio azucarero. Existian razones econdmicas para
impedir el desarrollo de sus celebraciones: la pérdida de tiempo que significaban vista
desde la urgencia productiva de la empresa fue una de las razones que motivo la
exclusion de los indigenas de los ingenios del oeste.

El ciclo de la naturaleza a la cual el indigena se acomodaba, fue sustituido por el
ciclo racionalizante de la empresa industrial. El modo de produccién de la empresa
significaba la imposicién de un orden de realidad cuya logica era exclusivamente
econdmica. Ese orden era la expresion de la civilizacion sobre la barbarie, el desorden,
la naturaleza, lo salvaje, lo étnico.

El Chaco fue uno de los ultimos espacios latinoamericanos en ser dominado. Fue
también uno de los tultimos en iniciar el proceso de destruccion de lo diferente. El

ambiente chaquefio a comienzos de este siglo habia perdido el ochenta por ciento de sus
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bosques. Lo nativo, lo regional, popular, tradicional, no educado, fue la barbarie. La
desertizacion fue el punto culminante de la naturaleza entendida como barbarie. Surge
asi la ideografia del Chaco como desierto, un espacio despoblado, arena, una palabra
ontoldgica, escribe Rosenzvaig (1996).

Las medidas de asentamiento compulsivo (prohibicién de salir del territorio,
etc.) significaron no sélo un recorte de la libertad fisica en lo que tiene que ver con la
satisfaccion de las necesidades de subsistencia para pasar a ser solo fuerza de trabajo
valida para la produccion, sino también la limitacion en la expresién de las ceremonias.
Los ritos eran una muestra mas del salvajismo en la naturaleza propia del indigena,
equivalente a la marafia de los montes y rios y al desorden propio de tal naturaleza, a la
que habia que dominar y ordenar.

Los ingenios azucareros del oeste en el siglo XX, evitaron la contratacién de
indigenas optando por los criollos, supuestamente mas vulnerables en el
disciplinamiento y por tanto mds abocados al trabajo y dependientes del pago, en
contraste con los indigenas que ocupaban su tiempo en “danzar, emborracharse, y causar
problemas.” Asi lo describen Braunstein y Miller (1999b:16)

During the twentieth century, western sugar plantations modifies their employment policy
by hiring only criollo workers, mainly Bolivians, who were better discipplined and more
dependent on their pay; they were more inclined to fully dedicated the whole day to work
instead of dancing, getting drunk, or fighting. The indians, in contrast were happy to
become wandering workers because this new modality allowed them to move and interact

sporadically according to their own pleasure.

Arengo (1996:108 citando a Niklison, 1990:96) sefiala que “In the works centers,
the inspector observes, the Indian presents himself as ‘a worker without beliefs or
supertitions, and that is how he is considered. Purely and simply a worker,” lo cual
constituye, seglin la autora, un indicador de los cambios culturales que surgirian de su
experiencia en los ingenios. Se puede agregar que estos cambios no fueron tan lineales
ni determinantes pero si bastante complejos. La condicion para seguir sobreviviendo sin
ninguna duda fue la manifestacion publica de la negacion de su propio ser, es decir la
invisibilidad.

El fichero, la Biblia, el certificado de trabajo, es decir los papeles escritos,

representaban el nuevo orden cognoscitivo y normativo y salvoconductos visibles para
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la sobrevivencia. La obtencion del fichero significé la posibilidad de.poder realizar
ceremonias publicas en lugares visibles destinados a tal fin y evitar problemas con las

autoridades nacionales para quienes, alin la accion protestante provocaba sospechas.

Such a document was particularly pertinent in isolated areas where some local officials
exerted authority over indigenous communities by closing down their unauthorized public

assemblies (Miller, 1999b:8).

My dissertation (1967) argued that the actions of overzealous police to close down cultos,
the provincial Jaws prohibiting Indians from living the province during cotton harvest, the
official suspicion of Protestant action generally, all served as a backdrop of constraint that

may well have given the culto movement much of its initial motivational drive.

Berger y Luckmann (1998:147-148) escriben que uno de los mecanismos
mediante los cuales se sostiene un universo simboélico es la aniquilacién. Se niega la
realidad de cualquier fendmeno que no encaje en el universo simbélico, que atente
contra el orden cognoscitivo y normativo dominante. La aniquilacion no sélo fue fisica
también involucré el intento de explicar las “definiciones desviadas de la realidad”
segun conceptos que pertenecian al universo dominante.

La reduccién econdmica de la naturaleza significé también el control del cuerpo,
del espacio, del tiempo, del conocimiento y la alteracion del ciclo vital, cuyo estado
desordenado, primitivo o salvaje habia que ordenar de acuerdo al paradigma racionalista
dominante.

La mararia era lo desconocido, lo peligroso. De alli no se podia escapar con vida
desde la mirada del extranjero. S6lo quien conocia sus secretos podia orientarse, pues
las sefiales proporcionaban puntos de referencia para orientarse en la espesura del
monte, de rios, lagunas. La naturaleza tenia su ciclo al cual el hombre se acomodaba, la
alternativa fue el quiebre ecoldgico y cultural, la reduccion de la naturaleza involucrd
directamente a los cuerpos que fueron utilizados para talar arboles milenarios, para la
cosecha, para la zafra, para abrir los surcos. También signific6 la reducciéon o
persecucion de sus ritos.

Quizas este escenario explique en parte el tipo de liderazgo que asumié MQ. Fue
un profeta y cacique -a falta de términos mas adecuados diriamos un lider religioso y

politico- que exigi6 de diferentes modos el respeto a sus derechos y, constantemente,
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pese a cuestionamientos, amenazas, coaccion econdmica, desestimacion de sus
creencias y practicas y represion por las autoridades nacionales y la prédica catequista,
legitim6 un espacio de construccion de la realidad. Disponia de la Biblia y de la bandera
como emblemas legitimantes ante las autoridades, pero no acepté la supeditacion a
jerarquia evangélica alguna. Arengo (1999) indica como una de las razones para la
apertura de Iglesias indigenas la obtencién de ayudas (de distintas fuentes), ayudas que
requerian la disposicion de un fichero, citando el caso del toba Pedro Martinez, quien
también habia tenido contactos con el Presidente Perén. El caso de MQ es el ejemplo
opuesto. MQ jamas solicité un fichero, atin a costa de no obtener dicha ayuda. Lo que
hace pesar mas el otro argumento que también cita Arengo, la prohibicion de realizar
ceremonias publicas a quienes no disponian de autorizacion, es decir ficheros. Esto
quizas movié a adoptar elementos de los cultos institucionalizados, proceso que Arengo
denomina de conversion, aunque podria afirmarse que dicha conversion —que
seguramente la hubo- no fue una generalidad. El caso MQ quizas permita esclarecer un
poco mas algunas caracteristicas de ese proceso.

Luego del encuentro con los misioneros pentecostales, se producen revelaciones
que dieron lugar a diferentes tipos de movimientos, y a la adopcion o resignificacion de
elementos del ideario y la practica pentecostales y de emblemas u otros elementos de la
cultura dominante. Estas expresiones de los cultos fueron consideradas por los mismos
pentecostales como “paganizadas expresiones de la fe.” La comunicacion se establecia
directamente con los espiritus sin intermediacion de jerarquias de ningln tipo, fueren
blancas o tobas, todos podian acceder a ese contacto no intermediado. Los datos
registrados permiten suponer que MQ difundio la danza, especialmente la ronda, en los
cultos chaquefios, el elemento mas polémico de los cultos, y auténticamente indigena.
También se atribuye un tipo de baile a Pedro Martinez, aunque la danza de MQ era
diferente. Existieron, de todos modos, vinculos muy tempranos entre Pedro Martinez y
MQ durante la evangelizacién que realizara durante tres afios por el Chaco, en el inicio
de su movimiento. La danza, también estuvo presente en el culto del pilagd Luciano
(quien tuvo influencia en los toba, pilagd y matacos) en la Provincia de Formosa en la
década del cincuenta, coincidiendo aproximadamente con el inicio del movimiento de
MQ.

Con respecto a la importancia de la danza en el inicio de lo que Miller (1999a:21)
denomind movimiento de culto, a partir de los primeros contactos con misioneros y la

interaccion con la sociedad blanca, sefiala:
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It was not the voice of dominant conqueror that touched the cords of passion and desire so
central to indigenous religious experience. Perhaps the facts that the kernel' message was
initially introduced by foreigners who expressed humility and sympathetic understanding
toward ideas and expressions most white people found suspect, such as the dance of joy
(gozo) unapproved by official Christianity whether Protestant or Catholic, perhaps this
minor factor contributed crucially to the success of the culto movement. (...) Is the
interaction of the three agents (Indian, administrator, missionary) that must be taken into
consideration. No one agent acted in isolation and the effect of one upon another can only

be analyzed effectively by considering the dynamic mix of the three upen one another.

Un referente importante de una Iglesia toba mayoritaria (C- PRSP), sefiala que
MQ inicia un movimiento que se llamé “movimiento gozoso.” Para obtener “la
armonia y el poder se debia danzar.” MQ podia hablar a través del viente, de las nubes,
tenia sus propios reglamentos, que respondian a un orden cognoscitivo y normativo
diferente.

Un rasgo caracteristico de este movimiento es la fuerte presencia de elementos
chaménicos que (C-PRSP) llama “elementos culturales propios.” Realizan los cultos al
aire libre, bajo un arbol, la mayoria de los que dirigen o participan son “médicos
tradicionales, se ponen en el frente de la danza y curan en el estilo que utiliza la magia”;
los suefios tienen un importante papel en el culto, que permite juzgar “que lo que se
hace es real.” Se practica el “exorcismo, una manera de echarle a los espiritus™; “a la
Biblia no le dan mucha importancia, se basan mucho en los suefios, usan el texto para
dar ejemplos™; “se utilizan las hierbas curativas para atraer a las mujeres.” Si bien este
dirigente manifiesta desconocer la significacion de algunos elementos del rito, pues “no
son cosas que trascienden” (C-PRSP) sefiala que, actualmente, “el movimiento de MQ
abarca toda la provincia, incluyendo jovenes.” '

Buckwalter afirma que el liderazgo de MQ, a quien conocié a fines de la década
del cincuenta, fue tan abrumador y arrollador que los lideres ya establecidos por los
propios indigenas, se vieron desplazados a un segundo plano. Sefiala, ademas, que MQ
“habia impuesto el rito de la danza, no una danza simple, sino con un esfuerzo tal, que
el danzante muchas veces caia al fin en un trance.” Esta practica estaba relacionada —
segin Buckwalter- con las costumbres del pasado, en las que el individuo buscaba

obtener “alguna vision esotérica que le trajera mensajes,” y agrega: “se decia que recibia
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mensajes de las aves y de los fenomenos de la naturaleza.” Escribe este autor que el
movimiento de MQ aparentemente habia durado poco tiempo con una gradual
disminucion de la danza, sin embargo se mantuvo y es la danza practica extendida, en la
[EU y otras Iglesias.

Antes de morir MQ -sefiala este referente- habia pedido “que se les ampare sus
cultos y habian solicitado ficheros,” es la Iglesia Evangélica Unida “la que tiene mas
paciencia y los recibio,” pero “ellos no asisten a las convenciones, hacen sus propios
movimientos, ellos dirigen, no existe ningiin lider que pueda identificarse como lider del
movimiento, hoy aparecen acd y otras veces alla,” ahora le dicen “movimiento de
alabanza.”

Lo cierto es que, actualmente, el movimiento al que hace alusién (C-PRSP)
atraviesa muchas Iglesias sobre todo donde no residen las mas altas jerarquias, cuales
son las que cuestionan —precisamente- los cultos. Asimismo, el desplazamiento de
pastores y misioneros es permanente, no s6lo en una misma localidad, como se ha
sefialado en el caso de Las Palmas, sino hacia distintas ciudades, pueblos o parajes, a los
efectos de participar en ceremonias de una misma o de distintas Iglesias.

No tuvo una estructura jerarquica el movimiento de MQ, como i la hubo —tal
como lo sefialara Idoyaga Molina (1994:51)- en el movimiento de Luciano, quien
dejaba en cada asentamiento local Delegados o Capitanes, a quienes daba instrucciones
emulando el modelo de organizacion del trabajo en los ingenios. MQ no daba
instrucciones ni impuso su autoridad de ese modo. Los cargos ea la Iglesia no diferian
del modelo actual en la IEU, salvo que las designaciones generalmente provienen de
revelaciones. Esta situacion sigue vigente en el grupo de Las Palmas.

Los testimonios dan cuenta de que MQ luché por conseguir la tierra e inst6 a los
tobas a la organizacion “para después salir a luchar”; “no sélo fue a predicar sino que
tratd que en cada lugar se organicen, asi en muchos lugares lo recibieron como un lider
no sélo dentro del Evangelio, sino también dentro de la cosa material.” MQ contintia
siendo una “fuerza espiritual, se sigue presentando en suefios y visiones, algunos reciben
mensajes y dones y habria “dirigentes elegidos.”

Los cuestionamientos mas importantes que se hicieron a MQ tenian que ver con
la introduccion de la danza en los cultos por un lado, y por otro, sus vinculos con las
mujeres. Dichos cuestionamientos provenian de la dptica de los discursos evangelistas
que separaban las cosas del mundo, incluido el cuerpo, de lo espiritual. El dualismo

cartesiano, base de la ideologia hegemodnica occidental que separd alma y cuerpo como
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dos sustancias irreductibles “no debemos concebir en esta maquina (el cuerpo) alma
vegetativa ni sensitiva alguna, ni otro principio de movimiento ni de vida” (Descartes,
1980:117), viene a encontrarse con algunos tobas, quienes aun en el escenario de los
conflictos provocados por la colonizacién sostuvieron instancias rituales que suponen
dichos planos como un continuo. Es lo que representa la danza. La unién de lo profano
y lo sagrado: dos caras de una misma moneda.

Podria hablarse de un movimiento dentro de las estructuras institucionales. No
puede sefialarse el movimiento iniciado por MQ como movimiento de transicion, en el
sentido sefialado por Vuoto (1986), en referencia a los movimientos de Martinez y
Luciano, hacia lo que luego seria la Iglesia Evangélica Unida. En este caso habria una
coexistencia paraddjica y simultdnea entre communitas y estructura, aunque Turner
(1988) ubica a la communitas dentro de lo que €l considera procesos rituales de pasaje
hacia estados mas estructurados y estables. Esta communitas fluye de un lugar a otro.
Los lideres actuan e interpelan a las autoridades en distintas estructuras de cultos o
asociaciones. Pero este espacio ritual continiia siendo un espacio vital en aspectos que
tienen que ver con la construccion del conocimiento en su mas pleno sentido senso-
espiritual.

En el siguiente capitulo intento esclarecer, a partir de testimonios y distintas
fuentes documentales, los significados atribuidos a la danza en diferentes épocas, a los
efectos de corroborar si es posible establecer algunas relaciones con la situacién actual y
analizar por qué razén constituyé un elemento central en el culto/movimiento de MQ y
en otros cultos de la region.

*k %k %k
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CAPITULO TRES
EL CARACTER CEREMONIAL DE LA DANZA

These spirits ... fly with the wind, following it and producing the same sounds as the storm,
they dance in a ring round the tolderfas or round the toldos ()

Pelleschi (1897:94)!

I LA LUCHA POR LOS SENTIDOS: PARTICIPANTES, OBSERVADORES Y
CONTEXTOS '

En descripciones e interpretaciones de las danzas con relacion a los significados
presentes y antiguos extraidos de textos y testimonios, aparecen algunas similitudes y
nuevos significados, a veces no coincidentes. Sin embargo, hay elementos,
movimientos, colores, sonidos, que se mantienen registrados en la memoria, aun en el
cuerpo, aunque no se recuerde o se explicite que provengan de practicas similares en el
pasado. Algunas diferencias también se deben a que las investigaciones con distintos
enfoques tedricos (ideologicos) fueron realizadas en diferentes lugares y momentos de la
historia toba, o segln las historias locales e individuales, atravesadas por circunstancias
socio-historicas particulares. Entender la historia como narracién -afirma Guber (1994:
27-30)- no necesariamente se opone a la nocién de historia como conocimiento
fidedigno y cientifico del pasado, sin embargo permite incorporar sus sentidos. En
sociedades con marcadas 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 recrear el pasado los nombres, las
ceremonias, el cuerpo.

El sentido de las cosas, sefialaban Vogel et al no deriva solamente de lo que se
dice sobre ellas, deriva también de lo que se hace con ellas (1993: 31-32). El decir
interpretativo y el hacer ritual por ejemplo, no dicen las mismas cosas, pueden referirse
a elementos o representaciones distintas y eventualmente complementarias. Pueden
apuntar hacia direcciones opuestas y contradictorias o convergir y concordar,

reforzandose mutuamente. Asi pueden aparecer sentidos significativos que permanecen

1 En Karsten (1915)
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ocultos en el habitus del practicante, sin alcanzar la superficie reflexiva de su
conciencia, o el discurso los elude por diferentes motivos. La transmision del saber, en
algunos casos, entrelaza de manera inextricable, la expresion oral y el gesto.

A pesar de la fuerte influencia de la moralidad cristiana, entrelazada con los
intereses civilizadores y su cuestionamiento, la danza continu6 vigente, produciendo
divisiones entre los mismos tobas. Tan es asi que en Loewen et al (1965:261-262) un
informante negaba que la danza fuera un elemento nativo. Actualmente, muy pocos
afirman recordar las danzas de los antiguos y muchos niegan conocerlas. Veremos, a
continuacién, que en todas las ceremonias antiguas la danza estaba presente, existian

diferentes modalidades y tenian una multiplicidad de significados.

(A) traduce (D)

(D): Le conté su mama que habia hombres que llamaban velam, que tenian poderes
sobrenaturales y eran capaces de subir a un arbol o cualquier peldafio. Esos hombres,
cuando habia alguien enfermo en la comunidad, se reunian y empezaban a danzar. Se
ponian algo en la cabeza. Ocurria a la noche.

Liz: ;Qué se ponian?

(D): Era una especie de tejido tipo lana que ellos hacian que tenfa una caractéristica
igual que la escarapela. Con el cardo se hacian esas vinchas.

Liz: ;De qué color?

(D): Colorado, azul y amarillo. Los caciques usaban ese tipo de lana cuando danzan
y cantan.

Liz: ;De qué material?

(D): Colorado era de la fruta de la tuna. El amarillo de la cascara del arbol de la
mora. Se hervia y.se obtenia el color amarillo. Y el azul de la salvia, de la fruta de la salvia.

Liz; ;La danza que hacian los velam como se llamaba?

(D): Nasotaac. Era similar al actual. Cada familia tenia su propio velam que
guardaba a la familia. Pero cuando alguien se enfermaba se reunian todos los velam. Habia
cuatro o cinco médicos danzando alrededor de ese enfermo. Ellos sabian donde estaba la
enfermedad v la extrafan con su propia boca. Se danzaba en la casa de la persona enferma.
Habia canciones sagradas para eso.

(Pregunto si habia diferencias entre el pioxonaq y el velam y me responde que si,
“con el velam se puede sentir como una hoja™)

Liz: ;Usaban los tegete?
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(D): si, era un mate grande (chemai) Con un palo que lo sostenfa. Se le ponia adentro
la fruta del pelac (me la muestra, pues muy cerca de la casa, en un matorral, tenia esa

planta) El tegete viene a ser todo.

En Karsten (1915:4-5 y 11-12) se afirma que la danza es considerada uno de los
remedios mas eficaces, especialmente entre Tobas y Matacos. Los tobas bolivianos,
investigados por este autor, llaman nahot dénnaran a la danza con la cual “conjuran a
los malos espiritus.” Se la lleva a cabo en ocasiones especiales. En el atardecer la gente
se retine en un lugar abierto del hogar de la persona enferma y se salta alrededor de la
misma, moviéndose hacia adelante y hacia atrés, hacia la derecha e izquierda con las
rodillas dobladas. Se acompafa la danza no sélo con la agitacion del sonajero, sino
también con cantos, fuertes gritos. Se inclinan sobre el enfermo murmurando un canto
utilizando ciertas palabras de poder y agitando el sonajero sobre la parte del cuerpo en el
que est4 ubicado el mal. El canto, el soplido, la succién y la danza son formas utilizadas
para expulsar a los espiritus que han penetrado en el cuerpo. Los matacos desarrollaban
una danza similar que se denominaba nahiitsak.

Para convertirse en hommes-médecine, hace falta saber dos danzas: hahot y l'asot
sonran, afirma Métraux (1937:177-178). Las dos han sido tomadas de los Matako entre
quienes la palabra ahot significa espiritu. Las mujeres pueden igualmenté convertirse en
magiciennes. Igual que los hombres, deben subir a un algarrobo y entonar el canto que
el espiritu le revela.

(A): Hacen una reunién mucha gente. Todos cantan. Se llama “baile sapo” nomi. Es como una
ronda. Esto es en este siglo. Cuando yo tenia quince afios y MQ veinte, entré ese baile sapo de wichi.
Cuando terminé el corte de cafia y el wichi viene a trabajar, entonces €] entr6 a ese lado donde estén ellos.
Entonces pusieron la ropa de wichi, asi pintados. Se integro él al pueblo wichi, le hicieron casar con una
wichi2. Y entonces, cuando recibi6 palabra de Dios, regresé a estos lugares. Aqui, en La Colorada,
conoci6 a los wichi. Lo vistieron, lo integraron como un wichi. Se fue a Bartolomé de las Casas.

Liz: Cémo se pintaban?

(A): Se pintaban del color mismo de la tuna, blanco y colorado. La cara de colorado. Se colocaban

adornos en la cabeza, en los tobillos y en las mufiecas.

2 En testimonios posteriores recogidos en Bartolomé de las Casas, pude corroborar que la mujer de MQ,
con la que vivi6 en Formosa, era toba. Si bien esta persona que da este testimonio es un anciano que
conocié muy bien a MQ. '
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Liz: Los tatuajes que se hacian en la cara jeran de color rojo?

(A): Si, como los wichi. La danza se hacia aca también, cuando vienen los wichi, en el tiempo del
ingenio.

Liz: ;El nombre era el mismo?

(A): Si, nomi.

Liz: ;Qué llevaban en las manos? ]

(A): Las pezufias de las ovejas. El regete era para los médicos. Cada noche danzaban. Esa danza se
llamaba nomi. Danzaban 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 enconftramos a la gente de
Formosa, de Espinillo, todos se fueron para Salta, para la zafra de la cafia. Y ahi encontramos gente
pilaga, chulupi, wichi, todos danzaban lo mismo.

Liz: Pero, ;esa danza es toba?

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

Liz: ;Haciendo una ronda? ¢ Alrededor de un arbol?

(A): Si.

Liz: ;De qué arbol?

(A): De una plantita roinomiaxaig, se rozaban con esa planta. Se cree que el arbol daba energia,
tenia fuerza, y que los hombres al tener contacto con €se arbol recibia esa misma energia, esa fuerza,
Iafiaxac. La nomi se hacia de noche, comenzaba a las siete de la tarde mas o menos.

Liz: En los primeros tiempos del ingenio ;danzaban todos nomi?.

(A): Si, todos juntos. Cuando hay trabajo se hacia esto. En los primeros tiempos no se permitia y
nos perseguian. Después, en el cuarenta, Pedro Martinez pidi6 que los dejara tranquilos. Antes habia otro
cacique con mas poder.

(A): La danza de los wichi era una ronda grande alrededor de la plantita. Wichi, pilagd, churupi y
toba, los santiaguefios también. Es puntero el toba, el arbol simbolizaba el amor. Los colores eran los
mismos que los wichi. Azul, amarillo, rojo. Los colores usaban los médicos.

Liz: ;De qué color es la bandera paraguaya?.

(A): La bandera paraguaya es roja, azuly blanca. En la guerra de la Triple Alianza se usaban esos
colores para que haya paz (se refiere a que los indigenas usaban esos colores en los ritos).

Liz: En esa danza las mujeres y los hombres se podian tocar?.

(A): Unicamente en la nomi se podian tocar. En la nomi habia un puntero, es como un guia
(mcatagala’ac), en la mano lleva un baston, no, no lleva baston, es un sonajero que son las pezufias de

las ovejas. Uno detrés del otro. La mujer va al lado del hombre. Si tiene novio lo puede tocar.
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(A): También se hacian danzas antes de las cosechas. Para que la familia pueda comer. Se danzaba
siempre para algo especial para que el algarrobo tenga buen fruto, para que haya miel en el monte para la
familia. Siempre se danzaba para algo especial de cada ocasion. El palo borracho, se hacia su propia
bebida, la chicha, para algo espiritual.

I Liz: ;Cémo era esta danza?

(A): Cuando hace efecto la bebida uno toma el fegete y empieza a danzar. Esta danza no se llamaba
nomi sino naiacoxoc para que haya alimento. De noche. Hacian una ronda entre los que toman, unos diez,
no se abrazaban. Uno atras del otro. Se gozaba. Danza uno atras del otro. La mujér no participaba. La

naiacogoc no le permitian a la mujer, porque no es juego.

En un comentario sobre las danzas para promover la fertilidad, Karsten (1915:15-
16) describe una danza especial llamada nomi, seria el gran festival de danza de los
tobas. Esta danza, se realiza para apurar a la algarroba (niapildk map), comienza incluso
antes de que la fruta madure y continta durante toda la estacién. Segun Karsten, subyace
a esta costumbre una definitiva idea religiosa: la idea de que tanto los animales como
las plantas estan animados por un espiritu, que causa su crecimiento y los lleva a la
madurez. Esta idea, es sostenida con respecto a ciertos arboles silvestres, especialmente
aquéllos que constituyen los principales alimentos, el chafiar, la algarroba,
particularmente. De sus frutos elaboran una bebida fermentada considerada sagrada
pues induce el buen espiritu. Los dancistas se disponen en circulo y mientras cantan,
con los brazos entrelazados en la cintura, se mueven hacia la derecha, hacia la izquierda
y al mismo tiempo hacia el otro extremo del lugar de la danza. Mientras los hombres
mayores beben la aloja (maplyi), los hombres jévenes danzan. Las mujeres observan. Es
la tnica danza que tiene lugar durante el dia, probablemente —afirma el autor- puede
deberse a la intencion de influenciar a los enemigos invisibles, mientras todavia estan en
el bosque, y prevenir su presentacion durante la noche. Esa influencia se realiza, al
parecer, segin Karsten, con el movimiento de la danza. .
_ Este autor afirma que los tobas comienzan a danzar nomi un mes antes de que la
estacién de la algarroba comience, en orden a influenciar el crecimiento del fruto. La
danza se repite todos los dias con el objeto de lograr una buena cosecha y con otro
objetivo especial: existe la creencia de que durante este tiempo de gozo, reciben un gran
numero de invitados invisibles. Son espiritus de los muertos llamados kadepakdl (las
sombras) o ilih (los muertos), quienes desean estar presentes en estas fiestas. Segin la

interpretacion del autor estos despiertan misteriosos sentimientos en los vivos y pueden
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ser peligrosos, por ello, con la danza, se intenta impedir su aproximacion al lugar en
que se desarrolla la fiesta. Este es en parte el objeto de la danza nomi. Los matacos
desarrollan una danza con un sentido parecido durante la estacion de la algarroba, que es
llamada nakdtin o katinah (Karsten, 1915:21-22)

Los tobas danzan la nahdt dénnaran no solamente en casos de enfermedad sino,
también, para “apurar” la maduracién del fruto del chafiar (niapildk tdkkai). El chafiar
alcanza su madurez en el mes de Octubre y constituye entonces el principal alimento. El
fruto recogido durante el dia, es extendido en el suelo fuera de la choza para que se
seque. La danza, tiene lugar durante la noche. Un hombre joven comienza la danza solo,
golpeando el suelo con sus pies y cantando en baja voz, luego acelera el ritmo,
acompafiandose con un canto mas fuerte y el sonido del zegete, el canto deviene en
voces sin articulacion y entra en estado de éxtasis. Los otros hombres, poco a poco, van
tomando parte en esta danza, que dura varias horas, acompafiados de sus fegefe. De este
modo, segin el autor son influenciados los buenos espiritus que promueven la
maduracién del fruto y alejados los malos espiritus (Karsten, 1915:19-20).

Meétraux (1946a:349-350 en Miller, 1975:19-20) realiza el siguiente relato sobre la
fiesta de la algarroba, que involucra entre otros elementos y actividades, la danza. Se
supone que la danza es tan importante para la preparacion de la bebida como las

actividades mecanicas.

The algarroba pods are pounded in a mortar and mixed with hot water in a hollowed
bottle tree or an improvised container made of a squared cow or goat skin with the edges
raised off the ground (Abipén, Mocovi, Choroti). [Toba also, although Métraux does not
mention them.] Sometimes, to accelerate fermentation, a small quantity of pounded
algarroba which has been chewed by old women is added.

Men sing, shake deer-hoof or gourd ratties, and drum all night around the beer trough to
hasten the fermentation magically and make the beverage strong. These rites are deemed as
important to the preparation of the beer as the mechanical activities.

No young women are allowed to participate in a drinking bout, but old women attend to
look after the men and sometimes to dance or chant.

The carousal lasts as long as the beer, sometimes for several days... Very frequently those
who nurture a secret grudge take advantage of the general excitement to give vent to their
repressed resentment. Insults and threats are exchanged and fights start which, however,

rarely end in casualties, thanks to the vigilance of the women, who see to it that no weapons
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fall into the men's hands and promptly intervene to prevent a verbal quarrel from
degenerating into a dangerous brawl. When a man becomes obnoxius, his relatives take him
to their hut, where he sleeps it off... Sorcerers are likely to take advantage of a drinking

party to “poison’ their enemies.
Al respecto, Karsten (1932:163-164, en Miller, 1975:20) sefiala lo siguiente:

During the algarroba season, festivals are held almost continuosly, and these festivals are
chiefly celebrated with drinking bouts and dancing... The Tobas (sic)... call the dance
Nahotti. It is a ring-dance; the dancing men are arranged in a circle and have their arms

round each other's waists, moving round to the right or to the left to the rhythm of a chant.

Only the younger unmarried men perform these dances, the older ones being constantly
engaged in drinking algarroba beer. Unmarried girls are allowed to be present, but... they do

not as a rule take part in the dances, althouh courtship is connected with them.

A la danza nahdétti de los tobas los chorotis llaman a joloki, afirma Karsten,
(1915:17). Joléki significa la danza toba, lo que hace suponer que fue tomada de los
tobas. Los danzantes se retinen en circulo, moviéndose hacia la derecha e izquierda al
tiempo del canto, con los brazos alrededor de la cintura. Los hombres jovenes
inicamente participan en esta danza, mientras los viejos beben la aloja. Las mujeres
solteras no toman parte activa, pero el cortejo esta conectado con esta danza. Mientras
el hombre danza, la mujer camina y en un momento se ubica detras del hombre que
elige y que serd su acompafiante por esa noche, apoyando sus manos en sus hombros. El
encuentro sexual es permitido

Loewen et al (1965: 261-264), describe una danza que realizaban los Chulupi o
Choroti, vecinos de los tobas. Al atardecer los jovenes danzan en circulo en un lugar
abierto. Las jovenes se acercan y alguna de ellas se ubican para danzar detras del joven
elegido. A medida que el clima se intensifica se sostienen de la cintura del hombre.
Algunas jovenes toman algiin elemento de la ropa del joven, es la sefial de ser elegido
como acompafiante y retribuyen ese objeto durante la noche. Nordenskidld? (citado por
Karsten, 1915: 17-18) menciona a los Choroti como un ejemplo de indigenas que tienen
danzas profanas. Karsten cuestiona esta idea fundamentando el caracter magico o

3 Nordenskisld, De sydamerikanska indianernas kulturhistoria, p. 145. Indianlif, pp. 73, 79, etc.
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religioso de estas danzas. La danza, junto con el canto y el sonido del tambor, influye
sobre los buenos espiritus para promover la fertilidad.

Seglin Métraux (1996 [1946a]:214), en temporadas de comida abundante 'y
tiempo favorable, los jovenes de la zona del Bermejo y Pilcomayo danzan cada noche,
desde la puesta del sol hasta el amanecer. La danza se realiza del siguiente modo:
forman un circulo, abrazados por la cintura, uno de los bailarines comienza un canturreo
en voz baja y todos golpean ritmicamente el suelo con el pie derecho. Otros comienzan
a cantar y el golpeteo de pies se convierte en una marcha rapida. Al rato, las jovenes,
pasivas al inicio, toman parte en la danza. Cada una se coloca detras del hombre elegido,
lo toma del cinturén o coloca sus manos sobre sus hombros y danza con él. Es posible
que varias mujeres jovenes, sujeten a un hombre muy popular.

Amott (1935:293) afirma que aunque se mantiene como regla la monogamia y el
matrimonio permanente entre los adultos de cada tribu en el Gran Chaco, durante la
época de recoleccion de frutos campestres, “se da a los jovenes la libertad més grande
en lo sexual.” Durante la danza las muchachas se ubican una por una junto al joven que
han elegido, bailando a sus espaldas hasta muy avanzada la noche, luego los jovenes se
retiran llevando a la muchacha que ha bailado con €l.

Al finalizar la estacién seca, a partir del mes de octubre —afirma Karsten (1915:5-
7)- los Tobas bolivianos danzan la nahdt (nahit en mataco) donnaran para prevenir
una enfermedad que, segun el autor, ataca particularmente a las mujeres. Se supone que
es provocada por un gran nimero de péyak* (malos espiritus) que se acercan durante la
noche. La danza intenta conjurarlos y mantenerlos lejos. Muchas de las personas que
participan tienen sus mejillas pintadas con un tinte rojo obtenido de la . “urucu-plant”
(bixa orelland). Los dibujos representan puntas de flechas, dientes de animales. La
pintura, tiene una magica significacién: mantener alejados a los espiritus con los que
entran en contacto durante la ceremonia y ayudan a conjurarlos. La danza se realiza
durante varias noches consecutivas. Se escucha el sonido del sonajero, y el canto del
sorcerer, participan mujeres mayores y jovencitas, los hombres toman parte en un
momento de la danza. La peculiaridad de esta danza es que —como muchas otras
conjuraciones indigenas- comienza gradualmente y luego incrementa su intensidad y el
ritmo. El medicine-man (término utilizado por Karsten) se acerca a la mujer y la trata de

la forma en que se cura usualmente: canto, soplo y succion en la cabeza y el pecho.

4 Este término no es reconocido por los tobas de Las Palmas, en cambio utilizan el término cahuem que
antes —afirman- tenia el significado de “espiritu malo”
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Al término de la estacion seca (Métraux, 1944:298-299), las mujeres tobas se
retnen en una danza bajo la direccién de un chaman. Durante ella se arrojan al suelo
“como si estuvieran poseidas de repentina enfermedad.” Los hechiceros tratan de
curarlas mientras otros bailarines dan vueltas a su alrededor, golpeando el suelo,
cantando y sacudiendo sus sonajeros. La funcion de esta danza es asegurar la salud de
las mujeres durante el verano. La danza del jaguar de los Tobas es tambicn de
naturaleza profilactica, ya que se supone que protege a las mujeres de los “ataques” de
los jaguares. Muchachos y muchachas danzan en circulo, azotando cada muchacho con
un pafio la espalda de la muchacha que va delante de él, las jovenes caen al suelo y el
chaman, que representa el jaguar, succiona y sopla sobre sus cuerpos. Segin Karsten
(1915:7-10), esta danza, que tendria un sentido preventivo, se llama nahore (jaguar). En
el centro del circulo se ubica una mujer mayor sentada, a la que se intenta proteger del
jaguar. En la danza, el lider representa al jaguar y es él quien la libera de ese mal.
Succiona el pecho y la cabeza y escupe lo que extrae del cuerpo. En nahore no se utiliza
el sonajero y no toma parte el canto. Existe otra ceremonia donde el enfermo yace en el
suelo y los otros indigenas danzan a su alrededor, imitando a grandes animales del
monte, luego soplan y succionan en el sito del dafio.

Para llevar la fruta del chariar a rapida madurez (Métraux, 1944: 298-299), los
Tobas danzan y cantan. En este sentido -afirma este autor- las danzas chaquefias tienen
un definido valor ceremonial. Los Chorotis lo hacen alrededor de un pescado para que,
como efecto de la ceremonia, se reunan muchos peces en un determinado lugar.

Métraux (1937: 380-381) describe una fiesta realizada en Descanso durante la
maduracién del algarrobo (Prosopis horrida). El verano es para los indigenas del Chaco
una estacion de abundancia y de fiestas, se dedican especialmente a la preparacion del
élgarrobo. Sus vainas, que las mujeres recogen durante la jornada, son trituradas en los
morteros de madera y vertidas en una tina llena de agua, donde se las deja remojar toda
la noche. Una cierta cantidad de algarroba es entonces puesta en grandes calabazas en
forma de botellas y se las acerca al fuego para ser afiadida mas tarde al contenido de las
tinas y apresurar asi la fermentacion. Los hombres con el rostro pintado, plumas en la
cabeza y collares en el cuello, se sientan alrededor de esos recipientes y cantan
acompafidndose del poketd para que el algarrobo fermente rapido y esté cim (fuerte).
Las mujeres también celebran con sus cantos al algarrobo. Los jovenes danzan la nomi,
ﬁna danza que seria de origen choroti, segin este autor. Las mujeres no estan

autorizadas a beber pero realizan una danza que describe Métraux: dos grupos de
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j6venes muchachas, sosteniéndose de la cintura en una fila, evolucionan separadamente
o enfrentandose, ejecutando saltitos con un tiempo de detenciones. Una mujer mayor
precede a las danzantes cantando y danzando aisladamente, las rodillas dobladas y un
manojo de plumas en la mano, sus evoluciones siguen el ritmo del pim-pim (tambor).
Otras observaciones: un hombre -que lleva el rostro cubierto por una redecilla, plumas
rojas en la cabeza y en los brazos, un gran collar- danza, agitando un sonajero, otro
hombre danza delante de él, sin ornamentos; por momentos, las mujeres se levantan de
dos en dos sosteniéndose de las manos, luego avanzan y retroceden, sigujendo un ritmo
alternado de uno y dos pasos, los jovenes hacen rondas a su alrededor.

Grubb (1993[1911]:112-116) describe detalladamente una Kyaiya, registrada en
1893, fiesta que los Lengua realizaban en las diferentes estaciones del afio, relacionada
con la fertilidad y la provision de alimentos. Este autor supone que originalmente tenia
que ver con las estaciones del afio, pues un hombre en el centro del circulo apunta, vez

tras vez, a los cuatro puntos cardinales.

(A): Habia una danza que era de mujeres: las mujeres se colocaban en filas como enfrentadas,
entonces se acercaban a las de la fila opuesta y luego estas ltimas danzaban. Nasoté se llamaba. Eso se
hace para que los hijos no sean débiles. Unicamente con mujeres jovencitas, diecisiete, dieciocho afios. Se
lo hacia en una canchita. Eso le daba a la mujer cualidades [para] que cuando tengan hijos no tengan

dificultades. Lo hacian de noche.

Loewen et al (1965: 262-263) describe una danza de la mujer: las mujeres se
retinen en circulo, siguiendo un ritmo con los pies. Cada mujer lleva en su mano un
palo con un sonajero de pezuiias de avestruz en el extremo. A veces golpean el piso.
Frecuentemente una mujer mayor queda en el centro del circulo, marcando el ritmo, o
cantando mas fuerte, o realizando movimientos con su cuerpo. Los hombres pueden
llegar a formar un circulo alrededor de la mujer y golpear sus pies en silencio. En
culturas vecinas suele estar asociada con fiestas de la pubertad y con fiestas de
escalpamiento. '

En algunos casos, la pubertad (Karsten, 1915:29) es celebrada entre los tobas con
la danza nahotti, Se desarrolla durante cinco noches consecutivas. Los hombres forman
un circulo, sosteniéndose uno a otro de la mano, danzan y cantan en honor a la
muchacha, la cual se sienta en el centro con el rostro cubierto. La nahotti, es la danza

imas comin entre los tobas y es frecuentemente desarrollada como mero
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entretenimiento. Est4 muy vinculada con la nahét donnaran, cual es una variacion de la
nahotti. La etimologia de la palabra (en mataco nahdt o nahiit: espiritu maligno)
indicaria -segtn Karsten- el mismo significado magico que otras danzas indigenas.

El advenimiento de la pubertad es celebrado mediante ceremonias en las que la
danza tiene un papel prominente (Karsten, 1915:25-26). Significa el comienzo de la
vida sexual pero también la entrada en un periodo del desarrollo que implica
alteraciones de orden fisico y nervioso durante el cual la joven esta expuesta a peligros
sobrenaturales, segin este autor. Es una idea comun que este fenémeno es causado o
influenciado por la luna nueva. Algunas practicas, como la pintura, la scarificacién y el
tatuaje del cuerpo, estan vinculadas a este momento.

Entre los tobas, la unién de un hombre y una mujer es ocaswnalmente celebrada
con la danza nahotti (Karsten, 1915:31). La pareja es ubicada en el centro del circulo
junto a un gran fuego y se danza y canta a su alrededor. Los tobas danzaban nomi en
toda celebracién que involucrara a toda la comunidad, la eleccién de un nuevo jefe, o
antes de una guerra, por ejemplo.

Meétraux (1937:392-393) describe de este modo una ceremonia llevada a cabo en
Descanso, para la proclamacion de un nuevo cacique. Se colocaba al nuevo lider con
los brazos y piernas extendidas bajo una choza provisoria, y se cubrian sus miembros
con hilos de lana roja, los guerreros avanzaban danzando para levantar uno a uno esos
hilos. Con ese gesto daban su consentimiento para su eleccion. Algunos buscaban miel y
otros cortaban un yuchan. Se ahondaba el érbol dandole la forma de una tina. La danza
se desarrollaba al mismo tiempo que estas actividades. Se ponia la miel sobre el techo
de una choza y luego se mezclaba con la algarroba que habia sido triturada por las
mujeres. Se danzaba y cantaba durante un dia y una noche y se agitaban los sonajeros
(poketd) para activar la fermentacién. Se entonaba una cancion llamada nagén. Cuando
la bebida estaba lista, se decia cim. El nuevo cacique invitaba a los- asentamientos
vecinos. Antes de una fiesta, los caciques exhortaban a los participantes a beber
tranquilamente y evitar las agresiones, pues los ancestros habian ensefiado beber y el
cacique debe velar para que sus drdenes sean cumplidas, si no pierde su prestigio.
Grubb (1993[1911] 116) también hace referencia a ese control de las fiestas —en el caso
de los Lengua- sefialando que su cuidado se encargaba a un numero pequeflo de

hombres.
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(A): Habia danza en tiempos de guerra. Los tiempos de guerra eran encuentros con los dioses. Se
ocupaban los grandes. Se les pedia que haya un terremoto en un lugar y habia. Hay médicos mas fuertes

que tenian contacto con esos reyes (espiritus).

Hay testimonios antiguos que atribuyen al pueblo toba la caracteristica de ser uno
de los mas combativos y de oponer mayor resistencia a los colonizadores. Antes de
realizar una accion guerrera, tomaban una bebida fermentada, danzaban y tocaban el
pim-pim (especie de tambor utilizado en el noroeste chaquefio). Los ancianos
recomendaban a los hombres no comer la cabeza de los animales porque las flechas
enemigas alcanzarfan su propia cabeza, no tocar sus patas porque caerian y serian
atrapados; las mujeres podian comer, pero debian quedar tranquilas en sus chozas, pues
si se agachaban bajo el sol su compaifiero se sentiria pesado; si estaba menstruando no
debia sentarse sobre una piel (Métraux, 1937:395).

Al atardecer se realizaba la danse du courage (nagin) (Métraux, 1937:395-397):
un magicien era consultado para saber si el enemigo estaba cerca. El homme-medécine
se ponia una manta encima y comenzaba a temblar, entonces acudia un payac que le
indicaba exactamente lo que iba a acontecer. Se realizaban las [fétes de la victoire y la
danse du scalp. Los indigenas cubrian la cabeza con redecillas que mantenian tirantes
en medio de varillas cubiertas con plumas. Ataban a su cinturén una especie de
cascabeles. Los guerreros pintaban el rostro de color rojo con estrias negras, los cuerpos
con bandas negras, en la mano llevaban manojos de plumas que algunos tendian hacia el
escalpelo, mientras se danzaba en circulo a su alrededor. Se seguia el ritmo del pim-pim.
Algunos gritaban y danzaban saltando alternativamente sobre un pie y el otro, cruzando
las piernas y ejecutando un cuarto de vuelta. En un momento dado, se ponian en fila y
realizaban los mismos movimientos, pero con medias vueltas. Los danzantes que se
sentian fatigados se escarificaban con un punzén de hueso de jaguar, para volverse
fuertes y valientes. Habia un canto del escalpelo trasmitido o revelado por un espiritu.
En Sombrero Negro se encontraban mujeres chulupi y matako, capturadas en su nifiez,
eran tratadas como las otras mujeres toba. Los jefes debian ser valientes y solo tomaban
una pequefia parte de lo obtenido. El guerrero que habia ganado en la lucha con un
enemigo tenia el derecho de llevar las plumas rojas. Los que habian vencido portaban
como testimonio de su valor las vinchas frontales, guarnecidas de plumas rojas de un
péjaro hoy dia desaparecido, el rakali.
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La aparicion de las Pléyades era ocasion de festejo en las tribus Guaycurtes
(Métraux, 1996 [1946b]:229)

Dobrizhoffer (1784:83) describe escenas de danza entre los Abipones. Cuando
éstos sentian amenazas de un peligro inminente, consultaban a sus chamanes femeninos,
quienes se juntaban en una choza y pasaban la noche batiendo sus tambores, grufiendo
encantamientos que acompafiaban con un continuo movimiento de los pies y un agitar
de brazos. Al dia siguiente “las cantoras” recibian algtin presente y “eran ansiosamente
preguntadas qué habia dicho su abuelo”(citado por Métraux, 1944:306-307)

De acuerdo al testimonio del Padre Remedi (Lafone Quevedo, 1896:348 en
Meétraux, 1944:309) los matacos tenfan una fiesta en la cual “el diablo” salia del bosque
y bailaba con Ia gente, divirtiéndola con sus saltos y travesuras, luego todos callaban y
esta encarnacion del Dios profetizaba acerca de la préxima cosecha, la abundancia de la
caza y las inminentes enfermedades. Cada uno podia consultarlo acerca de su propio
futuro.

Joaquin Camafio (1931[1778]:341-343) describe una fiesta atribuida a los
Paisanes y Atalalas que tenian estrechos contactos con los Tobas. La danza estaba
presente y el que hacia el papel de “diablo” que llamaban Gos es el que libraba de

enfermedades, concedia lluvias abundantes, etc.

11 El SIGNIFICADO DE LA DANZA: SINTESIS PROVISIONAL Y
ACLARACIONES

1- Los pi‘oxonac, las danzas y los ciclos de la naturaleza.

Los chamanes, sin duda constituian una figura central en todos los ritos antiguos y
la danza estaba presente en todos ellos. En estas ceremonias, se condensaba el sentido
de la vida indigena. Los pi‘oxonaq, chamanes toba, han recibido innumerables
denominaciones y asignaciones de cualidades por parte de los blancos con los que
mantuvieron contacto. En Karsten y Métraux es frecuente la denominacién
reduccionista de sorcerer o medicine-man y homme-médecine. Para Karsten, el estado
de trance es un estado de "enfermedad”, atribuido a los malos espiritus, que debia ser
curado. Actualmente, los tobas (y otros indigenas chaquefios) utilizan la palabra

castellana médico (doctor se denomina al profesional) cuando se refieren a los
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pi‘oxonaq, el cual es diferenciado -en el habla cotidiana- del pastor. La imagen del
chaman como curador/dariador despojada de sentido, es muy frecuente en la literatura
de este siglo y en la vision cotidiana del blanco. Sin embargo, en la literatura anterior a
este siglo, se reconoce que el chaman profetizaba la inmminencia de un peligro,
anunciaba lluvias y tormentas, libraba de enfermedades, etc., es decir el chaman tenia
una misiéon mas holistica: era sobre todo guia y custodio de su comunidad, quien
orientaba en la bisqueda de alimento, en tiempos de peligro y confusion, era el
mediador de lo sagrado, quien conducia a las puertas de lo numinoso a través del éxtasis
y responsable de mantener la armonia en todos los aspectos (Miller, 1977:306,1979:29-
30). La capacidad para saber e influenciar acontecimientos en lugares distantes o
futuros, le otorgaban un importante rol en la comunidad. Muchos tobas insisten en el
caracter bondadoso de estos lideres, MQ poseia estas cualidades de los grandes
pi ‘oxonaq del pasado, de aquéllos que todavia danzan en las leyendas. _

El chaman no actuaba solo, y todas sus actividades se desarrollaban siguiendo el
ciclo de la vida de la comunidad, entendida —la comunidad o habitat- como paisaje
viviente (Rosenzvaig, 1996:11) en un continuo natural-humano-espiritual, no como
categoria construida a partir de la economizacion de la naturaleza. La comunicacion
entre €l hombre y la naturaleza -afirma Miller- no estaba limitada al chaman,
involucraba —y atin sigue siendo asi- una interaccién directa y diaria para todos, habia
sefiales a las que estaban atentos, el canto de los péjaros, por ejemplo. La danza se
realizaba en conexién con los mds importantes acontecimientos de la vida de una
persona, en relaciéon con el ciclo anual de una comunidad y en estrecha conexidén con el
ciclo de la naturaleza a la que el hombre se acomodaba: la estacién del chafiar, el
algarrobo, la miel silvestre, la caza, la pesca.

Es posible comprender la alteracién de esta ecologia ciclica del tiempo que
significé la obligacién de someterse al trabajo regular y a las horas fijas que imponia el
modo de produccion de la empresa. Asi, se cuestionaba la incapacidad del indigena de
acomodarse a esos requerimientos. Sin embargo las ceremonias en las cuales estaban

involucradas las danzas no se suspendieron en tiempos de tala, de cosecha o de zafra.

“La espiritualidad popular y la lengua se mixturaron como una rebelién en silencio” (Rosenzvaig,

1996:467)
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En general, muchos aspectos de los ritos tobas tradicionales se sintetizaron en
los cultos actuales. La reduccién de los espacios de expresion y la constitucién de
“espacios legitimos”: los cultos, tuvo este efecto. En un mismo espacio tienen expresion
las danzas que antiguamente se realizaban para promover la fertilidad, con una finalidad
erdtica, las danzas para realizar curaciones, celebrar acontecimientos especiales de la
comunidad como casamientos, cumpleafios, y la busqueda de soluciones a los
problemas de subsistencia, también la interpretacion de suefios y visiones.

Algunas iméagenes de la Biblia actuales y la prédica apocaliptica estarian apoyadas
en la mitologia tradicional que plantea cataclismos cosmicos por agua, fuego y
enfermedad, la posibilidad de “cambio de mundo™ como ocurria en los tiempos miticos
(Wright, 1992:153). Miller afirmaba que, a pesar del contacto con misioneros blancos,
muy lejos de haber adoptado la teologia y el ritual como una imposici6n, los tobas
habian interpretado a su modo y bajo sus propios propésitos dicha prédica. La danza y el
trance constituirian un ejemplo. Aunque no son los unicos remanentes de formas
chamanicas tradicionales, fueron elementos centrales del culto de MQ y de otros cultos

de la region. La influencia de este lider fue crucial y la danza sigue vigente.

The ecstatic dance and trance illustrates this point. The Toba are very conscious of the
negative attitudes which most missionaries and non-Toba pastors have toward this aspect of
the Toba culto. In fact, on more than one occasion the visiting white preacher requested that
the dancing cease in order that the congregation might hear his sermon. (...) In spite of this
opposition, however, the dance continues to function in Toba cultos. (...) In fact, white
opposition., of the sort M.Q. disdained may well have secured dancing a permanent and
prime position in Toba ritual. It is the one aspect of the culto which is authentically Toba,

which does not rely on missionary or criollo preaching for its existence (Miller, 1967: 212).
2-La fiesta y las danzas nomi'y nasoté
El punto de unién con la naturaleza y el mas alla es la fiesta,

sintesis de todas las formas expresivas

(Ocampo, 1984:10)
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Salvo algunos testimonios registrados en el siglo pasado sobre las fiestas, en la
literatura actual pocos detalles hay y poca importancia se asigna a la relacién de la danza
con el éxtasis y la visién. Estos ultimos son vinculados a la enfermedad o se consideran
elementos de evasién. El salfo, o baile (en el lugar) comun en los cultos de Pedro
Martinez y Luciano y actualmente visible en los cultos, y la ronda, también inducen el
éxtasis, pero lo que introduce y sostiene particularmente MQ en los cultos es la ronda o
rueda también llamadas nomi o nasote (con estos dos nombres se la menciona
actualmente). A diferencia de otros cultos sincréticos documentados en la historia, los
de Pedro Martinez, Luciano y otros cultos de la region. |

La danza nomi, que por su descripcion coincide en algunos casos con la nahotti o
nasoté, joloki de los chulupi o katinah de los matacos, tenia el sentido de promover la
fertilidad, el erotismo estaba presente en estas danzas, pero también en el mismo
contexto se podian predecir e influenciar acontecimientos en el orden social y natural.
No hay coincidencias con respecto a su origen, segun Métraux es de origen choroti y
Karsten afirma que es toba: joloki significa la danza toba. Algunos testimonios
indigenas actuales le atribuyen un origen wichi. En otro testimonio indigena se afirma
que “es una danza natural” en todos los indigenas de la region. A veces, tampoco hay
coincidencias exactas en la descripcion, de hecho existia un sentido comun y por tal
motivo como se ha documentado, a partir de la intensa comunicacion establecida en
todo este siglo en tiempos de tala, de cosecha o de zafra, se compartian Tas danzas, los
ritos y se intercambiaban nombres, elementos y objetos ceremoniales. En esas épocas se
describe la danza nomi compartida por chulupi, pilagas, tobas y wichis, alrededor de un
arbol que “simbolizaba el amor” . Estas fiestas eran semejantes a las realizadas por los
tobas en la fiesta de la algarroba. _

Las descripciones de la danza nasote y nomi, son parecidas y con idéntico
objetivo. Los participantes se ubicaban uno detras del otro con los brazos entrelazados y
la mujer que elegia un compafiero para la noche se colocaba detras en el circulo
sujetandolo de la cintura. También es semejante a la descripcién que hace Karsten sobre
esta danza en los tobas bolivianos. Actualmente no se observa un contacto entre
hombres y mujeres en la ronda aunque se ubican intercaladamente.

En un testimonio actual se atribuye a la nomi inicamente un sentido tradicional
erdtico, y se la distingue de otras danzas. El “baile sapo™ es una denominaci6n actual, de
origen blanco (tal calificativo responde a los movimientos de la danza), que en muchos

casos se pretende asimilar al significado de la danza nomi o nasoté. Sin embargo, la
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danza nomi (ronda o rueda), nombre que se da generalmente a las danzas que se
realizan en los cultos, vinculada tradicionalmente a ritos de transicién y renovacion
(Miller) era la gran fiesta de los tobas. La danza nomi se realizaba principalmente en la
estacion del algarrobo, arbol mitico considerado sagrado y fuente principal de alimento,
con el objetivo de promover la fertilidad. Coincidian estas fiestas, también y en el
mismo sentido de fertilidad, con una mayor libertad en lo sexual. Varios autores
describen una danza semejante en distintos pueblos chaquenses sobre todo en la época
de recoleccion de frutos, en estos casos es la mujer la que elige al compaﬁero masculino
ubicandose detras en el circulo danzante.

Se realizaba también la danza nomi en distintas ocasiones de la vida de una
comunidad, la eleccién de un nuevo jefe o antes de una guerra, por ejemplo. Por lo cual
esta danza no tenia una sola significacién. Otras modalidades de la danza actual son
réplicas de las danzas antiguas, ocurren al mismo tiempo que la danza nomi, por
ejemplo danzas para realizar curaciones alrededor de la persona enferma, efectuada
Gnicamente por quienes tiene ese poder; la danza de pares, hombres o mujeres, y las
danzas en el lugar: el salfo. .

En testimonios actuales se afirma que la danza nomi se llevaba a cabo para atraer a
los buenos espiritus,’ asimismo, que los buenos y malos espiritus danzan de noche. Se
danza también para alejar a estos ultimos. Karsten afirmaba que habia seres invisibles
que querian participar de estas fiestas: los espiritus de los muertos. Karsten hace pesar
el argumento de que el objeto de las danzas fue primordialmente alejar los espiritus
malignos, especialmente los espiritus de los muertos, sefialaba que una peculiaridad de
las danzas chaquefias era que tuvieran lugar durante la noche, o luego de la puesta del
sol, pues entonces podian actuar los malos espiritus, provocando la enfermedad y el

infortunio (1915:2-3). Sin embargo, para los tobas, no existia la muerte como una

3 Con respecto a los espiritus vinculados a algunas celebraciones, cito afirmaciones del Padre Guevara
(De Angelis [1836] 1969:558-560): Una cosa al parecer cierta es, que la subida a las celestiales regiones
no la admiten tan inmediatamente en la muerte que no concediesen al alma algunos afios en este mundo,
solazandose y divirtiéndose a su usanza; no visiblemente tratando y comunicando con los vivos, sino
invisiblemente tratando y comunicando, jugueteando como duendes, y regocijandose alegremente en
aquéllos ejercicios que la divertian unida al cuerpo. En ese estado las conciben glotonas y cazadoras,
paseanderas y vagabundas, juguetonas, guerreras y enemigas de sus enemigos. No alcanzo c6mo se pueda
explicar mejor la idea que ellos formaban del alma separada, que sobre el plan de lo que.ellos son en vida.
(...) Al parecer no tenian demasiado lugar para suplicio de los delincuentes y castigo de los culpables: o
porque su ceguedad no les dejo abrir los ojos a una verdad que nace y crece con el alma, o porque
entregados en esta vida a pensamientos alegres, no daban entrada a tristes imaginaciones. Lo cierto es que
la creencia de los suplicios eternos se les hace muy cuesta arriba a los infieles (...).



94

dimensién muy diferente de la vida y menos un sentido del pecado y de un territorio
para expiar las culpas. Métraux, reafirmando esta idea, opina que los indigenas no
vivian en temor constante de los espiritus como algunos autores afirmaron. Sea como
fuere, las diferencias entre las imagenes, representaciones e interpretaciones ponen en
evidencia sobre todo la disparidad ideolégica de quienes querfan esclarecer el
significado de la danza, y las diferencias segun contextos, donde también ocurrieron
cambios como resultado de la conquista y colonizacién, y a veces por el desplazamiento
y comunicacién continua de distintos pueblos indigenas en funcién del sistema
productivo, es decir, por tala, cosecha o zafra.

Las ceremonias en las cuales estdn involucradas las danzas se realizan actualmente
con mayor frecuencia de noche (desde el dia jueves o viernes hasta el domingo), por lo
general el dia domingo lo hacen de mafiana. En algunos textos (Karsten) se sefiala que
la danza nomi se realizaba antiguamente de dia. En otros textos se registran danzas
nocturnas semejantes. Miller (1995) también observa la realizacion de esta danza
durante el dia. En algunos lugares de Formosa, como Bartolomé de las Casas, se
realizan de dia, testimonios registrados por mi sefialan que antiguamente las reuniones
eran nocturnas, sin embargo debido a las persecuciones de gendarmeria y policia, para
evitar sospechas se comenzaron a efectuar de dia.

En la danza, segin testimonios actuales, se unen los espiritus que han recibido las

personas, es la danza de los espiritus, de alli 1a importancia del rito colectivo.

La fuerza del espiritu hace que el cuerpo se mueva, en la forma de danzar hay diferencias
porque cada uno tiene su espiritu, de acuerdo a lo que ‘le dan’ (...) En la danza se unen
todos los espiritus buenos a través de los dones que han recibido las personas, en iltima

instancia es la danza de los espiritus, por eso esa fuerza (A)

Métraux (1949:584) al referirse a las fiestas y ceremonias en las cuales tiene lugar
la danza en América Latina sefiala que: la danza puede tener un cardcter “profano” mas
—tanto como el canto- frecuentemente tiene una eficacia magico religiosa y es realizada
para influenciar a la naturaleza y lo numinoso. Las danzas en el Chaco tienen un
definitivo valor ceremonial -afirma Métraux- la danza se realiza en conexion con los

mas importantes acontecimientos de la vida de una persona y del ciclo anual de una

6 Alessandro Lupo (1992) analiza la idea de la ambivalencia del mal en los nahua de México.
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tribu. Las danzas, en particular, han tenido una importancia inmensurable en los
movimientos revivalistas de América Latina.”

III LA DANZA, LOS CUATRO VIENTOS Y LA IMAGEN DEL COSMOS

No somos de una especie distinta de la especie a la cual pertenece la arena que pisamos

y las nubes que vagan sobre nuestras cabezas. Estamos cortados en la misma tela, y en todas partes,
en cualquier rincén de esa trama, la tela interviene en la danza.

Prigogine lo expresa asi: ‘La matetia no es inerte. Est4 viva y es activa.’

Talbot (1995:149-150)

Habria una relacién entre las danzas y la concepcién del tiempo, del espacio y del
ciclo cosmogonico. A estos ciclos respondian las danzas en estrecha relacién con el
ciclo vital. En una revelacion a MQ le fue mostrada una gran Biblia en cuyos extremos
debia marcar los cuatro vientos. Los cuatro vientos representan las orientaciones
espaciales y las estaciones del tiempo. La idea es que en €l viento esta escrita la historia:
el pasado, el presente y el futuro. En ciertas ocasiones se mencionan algunos parrafos de
la Biblia como metéfora de suefios y visiones, en los que se reciben “mensajes” de los
espiritus (ltaxayaxaua). En algunos relatos se vincula a MQ con los espititus
quenaquiaxaic y qasoxonaxa, de las nubes (/’oc) y el viento (/'af), y con el espiritu
santo. De acuerdo al mapa cosmoldgico y a la mitologia tradicional MQ estaria
vinculado a los seres del aire.

MQ decia ‘el que estd hablando es el espiritu santo, entonces yo le digo a ustedes.” El te
cuenta primero en el suefio y después va a la Biblia. Porque ¢l cuando recibié dice que le
mostraron una Biblia grandota ‘tenés que marcar los cuatro puntos,” y cuando empezé a

marcar los cuatro puntos, parece que no vio a dénde se fue esa Biblia, pero €l sabia que

7 “The mystical value of dancing is illustrated by the almost morbid importance it assumed in South
American Indian revivalistic movements. In the 16 century, as well as in very recent years, the Guarani
resorted to frenetic dancing in order to reach the Land-Withouth-Evil. So great was the power they
attributed to dancing that they were convinced that if only they could keep going long enough both they
and their ceremonial house would fly to the sky. They often attributed their failure to achieve their aim to
the weakness of théir bodies.”



entro en su corazoén, por eso cuando él predica, €l no agarra la Biblia, pero estd contando

los textos (A).

Los cuatro puntos son los cuatro vientos. Eso es lo que protege [a] cada uno. Por mas que...
lo acusen de algo o digan que no vale esta mision, ya marcé los cuatro vientos. Nadie le
puede mover eso. Si vos plantds en tu casa donde hay terreno arenoso, cuando viene el
viento tumba porque es arenoso y asimismo, €l, con la obra que él estaba llevando si no es

que proviene de Dios, facilmente le tumba, asi es la sefial que €I habia mencionado (A).

Los cuatro vientos son los cuatro puntos de la cruz, son como las estaciones del tiempo. El
viento es como una carta que te puede traer noticias, o llevar noticias, o te puede traer una

historia, o llevar una historia, como un mensajero. Los espiritus andan por el viento (D).

Los cuatro vientos son los cuatro puntos cardinales. Son cuatro vientos que traen y llevan
mensajes y alli estd escrita nuestra historia, en los cuatro puntos cardinales. Lo que estd
dicho, lo que esta escrito, no se puede cambiar. La historia, el pasado, el presente y el
futuro. De esos canales sabemos hacia donde vamos. Forma parte de la vida espiritual de
uno. Recibe uno cuando esta dispuesto a recibir. Uno viaja en forma de hoja, de ave, de
brisa. Uno recibe el mensaje y uno viaja y se transforma en pajaro y uno va a buscar eso que
recibié. Mi abuelo decia: ‘mi amigo pajaro’ se quedé en él cuando €l se transformé en arbol

para recibir los mensajes del viento (D).

(A): Los cuatro vientos... el dios o el rey o el espiritu de acd te trae la noticia en el tiempo
de guerra. Eso se escucha en el momento de la danza, reciben las noticias. Si esta danzando,
hay un espiritu que les da esa noticia. El cacique es el que escucha o que ve primero. Y dice
‘tienen que prepararse, tienen que danzar.” Los mensajes vienen de los cuatros vientos.

Liz: ;Qué hay en el viento que hace que se transmitan los mensajes?

(A): Hay un espiritu que sabe hablar con el viento. Ese espiritu que sabe hablar con el
viento es el que le transmite al cacique.

Liz: ;Cémo se llama ese espiritu?

(A): Quenaguiaxaic, Quenaquiaxaic es el viento, Qasoxonaxa es una anciana, es el trueno,

si queria que sacuda la tierra tragaba todo un pueblo, ése es un espiritu de la tierra.
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(D): Por eso digo que la historia esta escrita en el viento. Unicamente alguna persona puede
interpretar lo que esta escrito en el viento. Cientificamente no se lo puede descubrir porque
es algo que a alguno le dan.

Liz: ;Como eran las visiones que tenian antes? )

(A): Los antiguos tenian una vision de lo que hay debajo del cielo. Habia otros con los que

se comunicaban los velam. Habia distintos espiritus y distintos dones.

Existiria una similitud en la cosmovision toba y lo sefialado para las culturas
andinas por Imbelloni (1943:164) en lo que respecta a la construccién del tiempo y la
cosmovision toba. Se sefialan 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 el 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 horcén principal.
Cada uno de esos sectores representa un Oriente, cuya valencia es determinada por una
estacién del afio, un elemento, un animal cardinal, una virtud, una actividad, un dios.
Cita como ejemplo el caso de los Zufii que sostienen ese valor tetractico,
correspondiendo a cada uno de los puntos cardinales un elemento: agua, tierra, aire y
fuego, una estacion del afio, un color: amarillo, azul, rojo y blanco. Esta concepcién del
tiempo y del espacio coincidiria en parte con algunos de los testimonios tobas. Los
colores azul, blanco, amarillo y rojo, que representan sectores del cielo o distintos
planos de la realidad aparecen en otros mitos descriptos por Métraux (1969:25), también
en los cultos tobas. Imbelloni sostiene que el ciclo cosmogénico de las culturas andinas
no es sino un ejemplo de un tipo de intuicion del mundo comun a todas las
civilizaciones protohistdricas.

Segun Miller, el universo tradicional de los tobas consistia en cinco “estratos”
esenciales, habitados por tres categorias principales de seres: seres celestiales
(Piguemlec), seres terrenales (Alhual’ec) y seres acudticos (Ne etaxaal ec). Existe
ambigiiedad con respecto a la naturaleza e identidad de los entes poderosos, atin dentro
de los grupos tobas, a partir de la introduccion de algunos elementos de la mitologia
cristiana. En ese mapa, la tierra se ubicaria en el centro. La noche es el momento en que
los seres de la “otra tierra” despiertan y rondan el mundo de los humanos. El oeste es
también llamado “cielo” (uno de los significados del azul de las cintas), porque es alli
donde el cielo y la tierra se encuentran. Las nubes, vientos, sol, luna y tormentas se

ubican en ese cielo, como asimismo los seres a los que estaba vinculado MQ. M4s arriba
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todavia, existe otro cielo donde estarian ubicados las estrellas y otros seres celestiales
(Miller, 1967, 1977). Las Pleiades eran veneradas especialmente pues su ciclo anual
marcaba los ciclos de animales arboles y plantas de los cuales obtenian el alimento,
ciclos a los que respondian las danzas. La concepcion del tiempo toba es ciclica,
nacimiento y muerte, muerte y renacimiento.

De este modo se describe el universo en Métraux (1969:24)

Formerly the earth occupied the place of the sky, but the latter, tired of being soiled,
changed place with the earth. There are people in the sky and also on another earth under
ours. Their world is like ours, but their food is abundant and they have all the clothes they
want. Only the dead and the shamans have visited these hidden worlds. In the underworld
there is a river and a huge yuchan (bottletree, Chorisia insignis) which is full of the invisible
blood which flows from the body of every sick person. The spirits who caﬁse all our
troubles flock there to drink it. The shamans know this tree and £0 to it to collect the blood
lost by their patients. They also travel across the underworld looking for the souls
kidnapped by the spirits and put by them in cages. In order to free them the shaman must
cross large swamps over which they fly in the form of birds, but even in this shape some
shamans get stuck in the mud and perish. The Pilcomayo river comes from the region where

sky and earth meet. There the sky is made of stone like a mountain [subrayado es agregado]

La creencia en que el universo consiste en una serie de compartimentos
superpuestos es sostenida por muchos indigenas chaquefios, afirma Métraux (1969:24-
25). Los mitos que se transcriben mas adelante sobre el arbol que conecta los planos del
universo ponen en evidencia esta cosmovisién. Este autor describe, también, dos mitos
matacos donde subyace la idea del mundo dividido en tres estratos comunicados y
donde se desarrollan vidas semejantes. En un caso, se sostiene que estos planos varian
periddicamente de posicion. De todas maneras, atin con sus variantes, estas imagenes
del cosmos, de los cuatro vientos que representan las orientaciones espaciales y las
estaciones del tiempo, que contienen la “memoria,” no estin muy lejos de algunas
hipétesis de la teoria cuantica. Bohm sostenia que las particulas subatémicas estan
correlacionadas entre si en formas que desafian nuestra comprensién clasica de la
realidad, sugiriendo un nivel de realidad que estd mas alld del cuanto. Lo que
percibimos como particulas separadas en el sistema subatémico no lo estan realmente,

sino son meramente extensiones del mismo “algo” fundamental, en el sentido de “danza
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de partes interactuantes.” Las cosas del universo, entonces, estarian infinitamente
interconectadas. A uno y otro orden o estado, Bohm los llamé: orden explicado y orden
implicado. En este dltimo caso, la separacion se desvanece y todas las cosas
constituirian una realidad sin discontinuidades. El universo, deberia ser entendido ya no
COmo una maquina, sino como un holograma multidimensonal, donde pasado, presente
y futuro se pliegan y pueden existir en forma simultdnea. El tiempo y el espacio
tridimensional tendrian que ser vistos como proyecciones de un orden maés profundo,
donde conceptos tales como localizacién pierden consistencia (Talbot,1995:55-60).
Estas afirmaciones podrian explicar ciertos aspectos vinculados al conocimiento
chamaénico. Morin (1994:233-234) realiza afirmaciones semejantes a las de Bohms:

Este testimonio de una maestra indigena (Heredia, 1995:481) refleja esa conexion
o inseparabilidad °de los fendmenos del universo donde cualquier perturbacién en un
ambito repercute en los otros: una sequia, una enfermedad, produce un desequilibrio
generalizado. En esta cosmovisién, las fronteras entre lo individual, lo social
(intersubjetivo) el mundo natural, lo sagrado, se diluyen. El espacio de accién
privilegiado del chaman a los efectos de lograr el equilibrio y la armonia necesarios en

la vida de la comunidad son los ritos colectivos.

Si yo me enfermo, si estoy grave, la situacién familiar se desequilibra; pero no sélo la

situacion familiar, sino la situacién general de la comunidad. Hay un sentimiento de

8 Hemos llegado (...) a una realidad microfisica ‘de base’ [afirma Morin] donde lo material es al mismo
tiempo inmaterial, lo continuo discontinuo, lo separado no separable, lo distinto indistinto; la cosa yla
causa se embrollan alli, (...); el objeto ya no es exactamente localizable en el espacio; el tiempo del
devenir se desvanece en ella, (...). Alin mas: por todas partes se opera, en el curso de este siglo, la
corrosion de la universalidad y el absolutismo de Tiempo y del Espacio; éstos se han fusionado en la
escala macrocésmica donde la relatividad einsteniana demostrd que no existe un Tiempo Universal
independiente de los observadores. (..) De todos modos , bien parece que la realidad fisica comporte algo
de meta o infra-espacial, de meta o infra-temporal. Como se ha supuesto a menudo, es plausible que
estemos en un universo polidimensional del que nos resultaran perceptibles tres dimensiones Ginicamente.
Es posible que las profundidades del mundo fisico ignoren separaciones, tiempo, espacio, aunque hayan
sido y sin duda siguen siendo la fuente genérica de nuestra physis del tiempo, del espacio y de la
separacién (de ahi nuestra idea de Cosmos, El Método I, pags. 76-78).

9 Dychtwald (1992:151) afirmaba que cada aspecto del universo se expresa vibracionalmente y contiene
conocimiento del todo dentro del cual existe. Como la expresion vibracional es también una manifestacion
de informacién pura, se puede esperar que cada aspecto particular tenga la capacidad de ser intimamente
cognocible en cada otro aspecto particular, dentro del holograma superior. Cada aspecto o parte no existe
solo como afirmacion individualizada, contiene también un almacén completo de informacion, es decir, de
entendimiento bésico de la naturaleza existencial del resto del universo. .
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malestar en todos los paisanos cuando pasa eso. Una pelea familiar, produce 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, el 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. El piogonac es el

encargado de equilibrar nuevamente las cosas.
IV NO'OUET Y LOS DOMINIOS DEL UNIVERSO

Es el pi‘oxonag quien se pone en contacto con los espiritus de los distintos
dominios en tiempos de “desorden,” a los efectos de lograr un equilibrio nuevamente.
Este es uno de los objetivos de las danzas. En la geografia césmica tradicional, cada
parte con sus subdivisiones posee una entidad no humana que la gobierna. Por ejemplo,
hay un propietario del agua que protege a los animales y especies de plantas que viven
alli, también hay propietarios de distintas actividades (Wright,1992:154-155). En el
cosmos toba, en muchos casos No ‘ouet representa lo numinoso, No ouet se revela
entregando conocimiento (jawan) y poder (napinshic). Este poder se expresa en la
cesién por parte de No ‘ouet de espiritus auxiliares (/taxayaxagua). Miller (1977: 317)
sefiala que No'owet, es representado en forma basicamente humana o semejante a
ciertas partes del cuerpo como el corazén o el 0j0 y se encuentra en los bosques, sobre
un drbol, generalmente. Segin este autor hay diferencias regionales entre los tobas
respecto a cudles se consideran son los seres mas poderosos, en algunos casos puede ser
qasoxonaxa u otros.

Actualmente en el contexto del culto, los espiritus se revelan como dones, o
facultades, que determinados individuos reciben.

' Lo numinoso!® es para Rudolf Otto (1994) un sentimiento originario y especifico
del cual la nocién de lo sagrado no seria sino el resultado ultimo.

En una conversacion sobre el significado de No ‘ouet, me decia (D):

10 Para Otto, 1a primera caracteristica de lo numinoso consiste en que es misterioso. El misterio es al
mismo tiempo tremendum y fascinans. Lo tremendum es el elemento inquietante de lo numinoso. Lo
Jascinans es lo que hace que se sienta inclinacion hacia é1. De ese modo, es natural que algunos ritos sean
acciones simbdlicas dirigidas a manejar esa fuerza numinosa. Pero esos ritos suponen una renuncia a la
condicién humana definida; con ellos el hombre permanece inaprehensible para si mismo: ellos lo
cuestionan (Cazeneuve, 1972: 35)
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Casi no pronunciamos ese nombre, porque nos golpearon mucho por eso, pero No ouet es
un ser-espiritu, como si fuera el guardian de la naturaleza, se le rendia culto y se le conocia
por los codigos que €l daba, se manifestaba a través de los espiritus de los animales o
plantas, o a través de los espiritus del viento, del rayo, de las nubes. Lo que ocurrid es que
el espiritu de No ouer se encontré con el Espiritu Santo. Son como dos caminos que se
unen. No ‘ouet es igual que Qadta’a (nuestro padre) por eso MQ podia hablar con el viento,
con las nubes, son dones que ¢l recibi6, como Qasoxonaxa por ejemplo, yo también lo sofié

como un aguila (D).

El pueblo toba sin tener en su alcance la Biblia ya conocia el nombre del hacedor de las
cosas, que en términos religiosos finalmente es Dios. La imagen es la imagen ael €coSmos
(D).

No'ouet es el rey de los pi‘oxonag, si a mi se me aparece yo soy capaz de aceptarle porque
es un Dijos y tiene mucho poder. No queria que se le nombre porque si se le nombra
demasiado enseguida empieza a tronar el tiempo, viene tormenta y no quiere que se le tenga
el nombre como juego. El No ouet repartia el poder, es el padre de todos los espiritus.

P: No ouet es un espiritu del cielo?

No, de este mundo, €l tiene poder en cuanto al viento, las nubes, los truenos (A-

Resistencia).

Las diferentes interpretaciones del término No ‘ouet!! ponen en evidencia como
los nombres y sus significados se constituian en un campo de disputa ideolégica. El
tragico destino de este nombre al cual algunos tobas oscilan en atribuir el significado de

lo numinoso y lo demoniaco, y al que los colonizadores en los mas antiguos testimonios

1 En Cordeu (1969-70) aparecen datos de distintas fuentes sobre la utilizacion y significado atribuido al
término No'ouet: en la crénica de Paucke (1944, t. 1:161) dicha denominacién esta empleada como
sinénimo de “diablo”; en Dobrizhoffer (1822, t. 1I: cap. IX, X y XXI) se describe en el mismo sentido a
Keebét. Provenientes también de la época anterior a la conquista del Chaco, el Padre Barcena
(reproducido por Lafone Quevedo, 1895:240) atribuye a Novath la acepcién 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 area Lafone Quevedo (1895:240) y Carranza
(1900:19) hablan respectivamente de Nauétt y de Nohuét; Palavecino (1936:414) describe a Nowet como
una entidad potente que, entre los matacos (afirmacién confirmada por Karsten [1931:39] aunque Cordeu
hace una critica, extendiendola también a Métraux), se revela a los futuros chamanes revelandoles su
vocacion; Fleury (1967:43-44) publica un mito toba sobre el origen del algodén donde se define a Nohuet
como el “Genio del mal.”
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consideraban “lo malo” o “lo demoniaco,” es un ejemplo. Con relacién al sentido de las
danzas, en Karsten y Métraux aparece también esa diferencia con respecto a la
positividad o negatividad de los payac (espiritus), cuyo significado podria considerarse
equivalente al de No ‘ouet. 12

En la literatura anterior a este siglo, abunda en los escritos el calificativo diablo o lo
demoniaco, atribuido al chaman, o a los espiritus con los que se comunican. Karsten y
Métraux, quienes han investigado especialmente a los tobas occidentales, mantienen
diferencias en lo que 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 (ahot).

V LA DANZA, LOS SERES DEL AIRE Y EL ARBOL COSMICO

Le potte du feu, celui de I’leau et de la terre ne transmettent pas
]la méme inspiration que le poéte de I'air.

Bachelard (1992:216)13

De ahi proviene MQ, de las nubes y el viento. MQ representa el relampago, el rayo, la
lluvia, el viento, los sonidos de los pajaros. En el viento, ahi estd anotada toda nuestra
historia. I.a memoria nuestra esta en el viento. Los cuatro dngulos, puntos cardinales, ahi
esta guardado el secreto nuestro. Esta, digamos, la vida de nuestros antepasados. Pero uno
tiene que descubrir. Uno tiene que abrir su mente, dejar que la espiritualidad penetre en
uno mismo. El viento es el que nos transmite y el que nos guarda todos nuestros secretos. El
viento es algo que nosotros tenemos, como nuestro papi. Es un cddigo, 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 rayo, de las nubes, de los pdjaros (D).

Luego del contacto con el cristianismo (Miller, 1971:159), Dios, Jesus y el
Espiritu Santo se reunieron bajo la categoria de seres del aire (piguem léc) los cuales
podrian ser considerados como ltaxayaxaua. Segim este autor (1977:333), el caracter

privado de la relacién del chaman con su /faxayaxaua se modifico, todos podian tener

12 Wright (1992: 172) cita a Tomasini (1974) quien considera la idea de pajak similar a la de no “wet.
13 En Gonzalez Alcantud y Lis6n Tolosana (1999:120).
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acceso a los espiritus compafieros, es decir, cualquier persona puéde acceder al
conocimiento y poder chamanico.

Algunos testimonios vinculan a MQ con los espiritus quenaquiaxaic 'y
qasoxonaxa, de las nubes (/°oc) y el viento (/ ‘at), como vemos en el testimonio anterior
actualmente, con frecuencia, se lo nombra como espiritu santo.

No s¢ si era un error o por obligacion del espiritu que contenia es que ¢l vino a decirle a la
gente que quien le cree el mensaje y que fue salvado por la oracién de MQ, en vez de decir
el nombre de Jesucristo que diga el nombre de MQ, decia “Yo soy la vida, yo soy la muerte.
El que a mi me sigue y me da cumplimiento ése tiene vida,” yo no sé si era error o era el

espiritu.

Los seres del aire y los chamanes ligados a ellos tienen el poder de desplazarse.
Asi, se dice que los chamanes pueden viajar hasta el piguem (cielo) por medio de / oc
(nube) y a las més hondas profundidades por medio de ne’etaxar (agua), que a su vez
también les permite recorrer todo el trayecto hasta el piguem (Miller, 1977:311). En la
ontologia tradicional, existen seres del aire poderosos, entre los cuales se puede ubicar a
Qasoxonaxa. En uno de los testimonios se afirmaba: “Los espiritus se fueron todos a un
lugar que se llama Qasoxonaxa” (A).

Qasoxonaxa, que puede tomar la forma del agua, la lluvia, el granizo, las nubes
negras, el trueno, el reldmpago, o bien de objetos gigantescos (como la Cordillera de
los Andes), representa uno de los més poderosos espiritus compafieros que estan al

alcance de los humanos” (Miller: 1977: 3 13).
En Métraux (1969 [1946b]:27) se describe una versién de este mito:

Lightning is an old hairy woman (Kasoronra’"). She falls on the ground every time a storm
breaks out. She does not like spirits and always tries to strike the large algarrobos in which
spirits live. Nobody can see her when she is falling from the sky. Once on earth she hides in
a hole. When an Indian, looking for rabbits (ocultos) or armadillos, passes by her burrow,
she calls him, *My son, come and build a fire for me.’ Many Indians are frightened and run
away and the old woman cries. Those with greater courage listen to her and build a big fire

of sachalimona wood. Kasoronra'says to them, ‘When your fields need rain, just ask and



104

you will have some. The others will be without it and will be forced to beg water from you.’
The fire must produce a thick smoke so that the old woman can be carried to the sky on it.
She knows that the man feels sorry for her and she says when she rises, ‘Sigi'wo’ (‘I'm
living’). She disappears into the air. The man waits for a while and then puts out the fire. He

must not tell his adventure to any one.
Esta es otra versién del mito del rayo-trueno en Lehmann— Nitsche!4 (1 925:199):

Es un animal con forma de cristiano (criatura humana), pero con la cabeza chiquita y el
cuerpo cubierto de pelo largo, como el potai (0so hormiguero). Le da por ser médico y
suele presentarse a la persona que €l quiere, pero solamente a una. Una vez un “paisano,’
alla muy lejos, por el centro (asi llaman en el Chaco al interior del territorio), habia salido a
mariscar.!5 De pronto, 0y6 unos quejidos en el monte. Se acercé a ver lo que era y se
encontré con el rayo. ‘Mira’ le dijo Kaso-gongd, ‘me he caido del cielo durante 1a tormenta
y le he pegado a ese 4rbol, y ahora no puedo subir. Hazme el servicio, pues, de juntar
mucha lefia y quémala hasta formar una humareda; yo volveré al cielo en medio de ella.
Enseguida vuélvete ligero a tu toldo, porque va a caer un fuerte aguacero, pero en adelante
podras salir con confianza a mariscar, en la seguridad de que matards muchos ciervos,
gamas, guanacos, guasunchos, avestruces, toda clase de bichos, en fin, sin errarles un tiro.’
Entonces el paisano amontoné cuanta lefia ¥ yuyos verdes pudo, para hacer mucho humo
espeso; el Kaso-gongd se metio en €&l y subié al cielo, y no bien habia entrado el hombre en
su toldo, cuando empezé a tronar y a llover con fuerza, llenando de agua los campos. Desde
aquél dia, en el toldo del paisano no falté nunca la miel, ni la carne o el pescado, como lo

habia prometido el rayo, en pago del servicio que le prest6, terminé diciendo Gregorio.

Los Toba compartian con otros grupos chaquenses la creencia acerca de un
gigantesco arbol que conectaba cielo y tierra (Métraux, 1996:241). La creencia en un
gran arbol césmico, cuyas raices se hundian en las profundidades hasta alcanzar el reino
de los muertos y cuya copa se confundia con el cielo fue una de las mas difundidas en la
concepcion cosmoldgica de las distintas parcialidades Guaycurties. Segin el mito, en la

'4 Lehmann-Nitsche aclara que este relato fue extraido de un estudio “Sobre mitologia toba” de Enrique
Lynch Arribalzaga publicado en el apéndice “Seccién Museo v Biblioteca” del Boletin Municipal, editado
por la municipalidad de Resistencia, territorio nacional del Chaco (afio VIII, N° 3, marzo de 1924, pp I-V
y N°35, junio de 1924, 9911-1V)

I5 Mariscar: cazar, pescar, y, en general, buscar viveres en los campos o los bosques. Nota de E.L.A.
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fronda del 4rbol confundida con el cielo, existia una regién paradisiaca a la que los
hombres podian llegar trepando por el tronco y luego cazar libremente, Una vez, la
avaricia de algunos provocé la célera de un anciano, quien se vengé derribando el arbol.
Los cazadores sorprendidos no pudieron descender y se transformaron en
constelaciones. Desde entonces, las comunicaciones con el plano celeste, han quedado
reservadas a los chamanes (Lehmann Nitsche,1924; Métraux,1946b y 1967:145-146;
Palavecino, 1.961, en Cordeu, 1969).

Las observaciones del Padre Guevara (De Angelis,1969:558-560) ilustran esa idea
del arbol césmico.

No consta de sus tradiciones por dénde subian sus almas al cielo. Los mocobis fingian un
arbol, que en su idioma nalliagdigua, de altura tan desmedida que llegaba de la tierra al
cielo. Por €, de rama en rama, ganando siempre mayor elevacion, subfan las almas a pescar
en un rio y lagunas muy grandes que abundaban de pescado regaladisimo. Pero un dia que
el alma de una vieja no pudo pescar cosa alguna, y los pescadores le negaron el socorro de
una limosna para su mantenimiento, se irrité tanto contra la nacién mocovi, que
transfigurada en capiguara, tomé el ejercicio de roer arboles por donde subian al cielo, y no
desisti6 hasta derribarlo, con increible sentimiento y dafio irreparable de toda la Nacién.
Los demés indios, aunque colocan las almas de sus difuntos entre los otros, no explican por

donde se les franquea el paso a las eternas moradas ().

El mito del arbol césmico es muy parecido al de QasoxonaxaT El humo que se
describe en los mitos es el que se produce en los cultos que realizaba MQ (la quema de
Biblias u otros elementos). El humo, las nubes y el agua constituian los medios
principales para trasladarse de un nivel a otro.

En los testimonios sobre las danzas en los tiempos antiguos era una constante en
las tribus chaquenses la danza en circulo alrededor de los arboles. Métraux (1937:391)
expone un testimonio donde el consejo de ancianos (vakaikdcigi) compuesto por los
hombres mayores del grupo, solia reunirse bajo un algarrobo para deliberar, y en esas
ocasiones la bebida cumplia un papel fundamental.

En el texto de Camafio (1931:33 8-340) se hace alusién a las danzas en torno al
arbol y a algunos elementos que utilizaban, refiriéndose a los “Pasaines y Atalalas” que
mantenian estrechos vinculos con los tobas.
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Y esto con ser que desde que se juntaron con los Tobas ¥ Mocovies, e ir malocas contra los
espafioles perdieron mucho de su primitiva sencillez, que aun conserva el mujeriego y lo
demés de la chusma (...) Para sus bailes forman el teatro y se adoman de la manera
siguiente: Salen todos de la coplada al bosque, y cortan un arbol, que’ debe ser
necesariamente o quebrado, o blanco, o guayacan, que también llaman palo santo. Llévanlo
en procesion a la rancheria; lo paran en el suelo (-..), y dan vueltas y brincos alrededor del
arbol (...) Otras veces se adornan para este baile con unos teneletes curiosamente tejidos de
variedad de plumas que se atan a la cintura; y con las mismas se adorman brazos, piernas y
la cabeza con unos capacetes, asimismo cubiertos de plumas. Traen también en las manos
unas cafias largas con varios mechones de plumas coloradas, azules, y amarillas, que les
suministran loros y variedad de pajaros, como cardenales, picaflores, etc. [Asi vistosamente
vestidos van alrededor de la rancheria dando vueltas y cantando todos mozos y muchachas

cazaderas (...)]

Habia arboles considerados especialmente sagrados como el algarrobo, del cual
se obtenia una bebida también considerada sagrada, la aloja.'® Subyace la idea de que
tanto animales como plantas estan animados por espiritus. El arbol, refugio de No ‘ouer,
tenfa un papel fundamental en las ceremonias de iniciacién del chaman. El iniciado
debia subir a un algarrobo y alli permanecer haciendo ayuno hasta recibir del espiritu los
cantos que instrufan sobre los conocimientos, poderes secretos y revelacién del porvenir.
Cuando alcanzaba el estado de éxtasis el iniciado comenzaba a temblar, era el momento
en que el espiritu se acercaba.

En este testimonio de (A-Resistencia) se hace un comentario sobre las danzas

antiguas y su relacion con los arboles.

Antes habia una religién pagana. Ellos solamente saltaban y danzaban, le decian velam,
subian a los arboles y saltaban en los 4rboles como hacen los magos, eso dicen mi papd y
mi mama, pero era antes de los evangelios, eran pi‘oxonag, hombres y mujeres,
demoniacos.

{Qué relacién hay entre velam y el pi ‘oxonaq?

16 Antiguamente, entre los tobas, la bebida fermentada participaba en la induccién del éxtasis. No se
emplean actualmente alucindgenos y no puede asegurarse su uso en el pasado, Buckwalter (1980:219)
afirma que es posible que fuera utilizada alguna vez una raiz. En la actualidad los tobas no beben debido a
la influencia del pentecostalismo, pero sigue siendo la danza y su entorno simbélico el medio privilegiado.
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El velam tiene contacto con el pi‘oxonaq, esa es la linea de ellos. El velam es un nombre de
la religion, como ahora se llama bautista. Los que recibian los espiritus del-velam subian

arriba de los arboles y saltaban.

Actualmente es muy frecuente observar cerca de los lugares donde se realizan los
cultos la presencia de algarrobos. La idea del arbol —extendida en distintas culturas- que
permite la comunicacion entre los distintos niveles cosmolégicos, puede vincularse a lo
que Eliade denomina simbolismo del “centro.” En el plano macrocésmico, esa
comunicacion se representa como un eje (arbol, pilar, escalera, etc.) y, en el plano
microcdsmico, en toda morada o espacio “sagrado” que haga posible la ruptura de nivel,
proyectandose hacia ese “centro.” El arbol cdsmico, 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 y de inmortalidad (Eliade, 1960:212-217) a
las que estan, en ultima instancia, conectadas las danzas. S6lo el chaman, sin embargo,
transforma esta concepcidn cosmica, en una experiencia concreta, en un vuelo en el
estricto sentido de la palabra. Los chamanes pueden establecer una comunicacién real
entre las tres zonas cosmicas.

Afirma Turner (1980:22) que el simbolo dominante no es sélo un simple medio
para el cumplimiento de los propdsitos expresos de un ritual determinado, también
representa valores axiomaticos. La danza remite entonces a ese instante inicial sefialado
anteriormente y a la vivencia del continuo espacio-tiempo de un universo implicado.
Ordenando los simbolos claves, se generan las condiciones originarias para esa fusion:
la danza en circulo, los colores, las imdgenes césmicas, los cuatro vientos que
representan los cuatro puntos cardinales y las estaciones del tiempo. Generadas estas
condiciones es posible recibir esa “fuerza” (I'afiaxac) que permite ordenar los
desequilibrios o desérdenes en el orden natural, humano, espiritual, o lograr un objetivo,
o sencillamente experimentar con la comunidad la recreacién estética del mundo y la
unién de la comunidad.

Los suefios, visiones, alucinaciones, mitos, nostalgias, que tienen como tema
central el vuelo o la ascension, y que pertenecen a la generalidad de los hombres, no
quedan resueltos por una explicacion psicoldgica, ni historica, afirma Eliade (1960:12) y
esto que no puede explicarse es lo que revela quiza la verdadera situacion del hombre en
el Cosmos, situacion que no es inicamente histdrica.
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El aire, precisamente por ser impalpable, invisible e inaferrable por naturaleza,
ofrece a quienes deciden usarlo simbélicamente, un alto grado de libertad expresiva, una
particular independencia de los limites que otras realidades de referencia mas concretas
e inmediatas, como la tierra y el agua (Lupo,1999:258). El aire, a diferencia de los
demés elementos, del agua, la tierra y el fuego, pareciera inasible, esa condicién de
inasibilidad aun conceptual lo hace fascinante y misterioso. Gonzalez y Lison (1999)
consideran a Bachelard como el mas fino analista de los elementos. Bachelard sostenia
que los elementos constituian la forma mas recurrente de figuracién 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 tradicién toba por ejemplo, en el aire se ubican los seres mas poderosos y
estos seres del aire tienen significacion actual en las asociaciones que fueron realizadas.
En general, la idea del aire aparece ligada a sus manifestaciones dinamicas, viento,
remolinos, nubes, soplos, es decir al modo en que lo perciben los sentidos, los espiritus
son percibidos y expresados a través de los sentidos. En la cosmologia toba, el viento no
podia ser definible de modo exclusivamente natural, como ningtin otro elemento de la
naturaleza, pues esta la concepcion del mundo como sustancialmente unitario, continuo,
donde la separacién natural versus sobrenatural aparece como forzada. El viento
propaga cosas, contiene memoria, conduce a la idea de que todo esta fusionado, a la idea
inseparabilidad, de continuidad del cosmos, a la idea de que un desequilibrio producido
en un ambito, puede impactar en otros. Al aire estd ligado el elemento especifico del
chamanismo: el vuelo o éxtasis provocado por la ascension o disolucién de las fronteras
de los estratos cosmoldgicos.

El éxtasis constituye el elemento especifico del chamanismo escribe Eliade la
incorporacién de los espiritus y la posesién son fendmenos universalmente extendidos
pero no pertenecen al chamanismo strictu sensu. Hay que diferenciar la experiencia
extatica como fenémeno originario; el medio histérico-religioso en el cual esta
experiencia extdtica se ha incorporado y la ideologia que en ultimo término la hace
vélida. Eliade considera la experiencia extatica como constitutiva dé la condicion
humana y conocida por la humanidad arcaica en su totalidad, lo que cambiaba con las
diferentes formas de cultura y de religién era la interpretacién y la valoracion de dicha
experiencia extatica (1960, 370-372).
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CAPITULO 4

LA DANZA, EL GOZO Y LA CONSTRUCCION DE LA REALIDAD:
ENTRE LA SEPARACION Y LA FUSION

[...] La hipétesis del Espiritu, en nada es mas fantastica que la de la materia.

C.G. Jung!

1 CUERPOS, ALMAS, ESPIRITUS

Liz: ;Por qué es importante la danza?

(A): Porque se recibia esa fuerza [ afiaxac, para que no te pasara nada, como protécci(’)n. Los reyes (se
refiere a los espiritus) daban esa fuerza, en cualquiera de las danzas, en la de los velam. Los velam
recibian esa fuerza, igual que los evangelios reciben ahora. Cuando habia una reunién habia uno como un
guia. Cuando recibia subia y caminaba arriba de los arboles, como un mono. Hay danzas que eran para
expulsar a los espiritus y habia danzas que eran para atraer a los buenos espiritus.

Liz: JPor qué se hacian de noche las danzas?

(A): Los buenos y los malos espiritus danzan de noche. Es una danza de guerra espiritual. Generaba
fuerza espiritual. El oponente tiene su danza espiritual, tiene su forma. La nomi era para atraer a los
buenos espiritus. Cada espiritu tenia su canto. El espiritu es el que canta. .

Liz: ;Los espiritus danzan en el momento en que la gente danza?

(A): Si, al mismo tiempo. Hay dias y noches que tenés que danzar para luchar con un espiritu malo. Por
eso tiene que seguir la danza, hasta alejar el espiritu malo. Cuando son espiritus buenos tambi¢n se danza
horas. La fuerza del espiritu que tiene, hace que el cuerpo se mueva. Es el espiritu el que provoca el
inovimiento. Hay diferencias, en la forma de danzar hay diferencias, porque cada uno tiene su espiritu. De
acuerdo a lo que te dan.

(B): El gozo (ntonaxac)? es algo que a uno le dan. Todo lo que significa la danza o el gozo es valioso, por
eso se decia en algin momento movimiento gozoso. Todo lo que proviene del gozo es visiones (I.loxoc)

en su momento y también se pueden recibir dones.

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

1 En Edgar Morin (1986), EI Método. El conocimiento del conocimiento, Barcelona, Anthropos, p.78
2 Esta expresion se refiere al poder asociado con la danza de gozo (Miller, com. pers. 11/7/00)
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cuerpo, en las manos que se acercan al cuerpo del enfermo, en el movimiento estético de
la danza, en los cantos, en los soplos, pero en estos modos de expresion habria
diferencias pues los espiritus serfan diferentes. Karsten (1915:33-34) sefialaba que el
cuerpo 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 fegete (sonajeros) actuaban sobre aquello que los indigenas
trataban de influenciar.

Lo cierto es que durante el momento del gozo (ntonaxac), el alma (lki’i) de la
persona puede separarse del cuerpo e investigar hechos que pueden acontecer o
averiguar la causa de alguna enfermedad, al ponerse en comunicacién con los espiritus,
también “puede volar como una hoja,” el qui’i puede transformarse. Esto también habla
de ese continuo o permeabilidad natural-espiritual donde estos cambios son posibles.
Lqui’i tiene el significado de imagen y no habria ninguna diferencia con la persona
misma “es una copia” que se separa del cuerpo durante el suefio o la vision. Métraux
(1937:176) habla de !'ik (manai-l'ik) dando esta misma idea de desdoblamiento o de
imagen. 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 (/ki i) permanezca separada
del cuerpo mucho tiempo. Cuando esta persona se recupera generalmente sigue
danzando y da su testimonio sobre lo que le ha sido revelado en la vision. Los mensajes
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 futuro de la comunidad.

Lpagal es un término que alude al significado de sombra, asociado a la otra vida.
Los Ipagal se presentan de noche y pueden tener el aspecto de remolinos. De hecho los
espiritus de aquéllos lideres que han tenido influencia en el pasado y que han sido
bondadosos y poderosos, siguen actuando en el presente -caso MQ- como guias

espirituales brindando conocimiento y poder. Generalmente se hace referencia a ellos

3 En toba payak significa espiritu (Métraux, 1.996:223), pero 1a palabra se aplica como un adjetivo a todo
tipo de fenémenos y animales que son extrafios, misteriosos, o desconocidos. Los torbellinos, escarabajos,
y los objetos que un chaman extrae del cuerpo, son todos payak. En los tobas del oeste la idea de pajak es
similar a la de no ‘wer (Tomasini, 1974 en Wright, 1992:172) -
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afirmando que siguen vivos y teniendo influencia en la vida de los tobas. (D) afirma que

un Jpagal puede considerado como un “4ngel guardian,” aunque algunos sostienen que
pueden ser buenos o malos “espiritus.” Asi, también, las fronteras entre la vida y la
imuerte, pasado y presente parecen diluirse, de hecho el habla cotidiana pareciera reflejar
siempre un mismo tiempo presente.*

Se pueden provocar efectos en la persona operando con algo que le pertenece, el
contacto con una especie animal determinada puede provocar cambios morfolégicos o
etologicos’. Un toba puede llevar varios nombres lenagat referidos a antiguos contagios
o nawoga (Wright, 1984:34). El estado de una persona 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 almas o dobles, espiritus'y
transformaciones, conducen a una noci6n 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 aquélla de individuo en el sentido de Dumont (1987), tan cara a occidente. Por
ejemplo: hablar de disociacion de personalidad que supone Ja creencia en un individuo
{mico e indivisible, es exclusivo de algunas ideologias occidentales. La idea de persona
debe entenderse mas bien en el sentido de una actualizacién concreta de ciertas
concepciones simbolicas del ser humano y de su lugar en el universo y el rito cumple un
papel fundamental en su construccion. En el analisis que estamos haciendo aparece la
idea del cuerpo humano como microcosmos del universo (Turner, 1967). Bartolomé
(1993:158-159) afirma que la construcciéon de la persona, supone un proceso que
involucra la adquisicién individual de un conjunto de representaciones colectivas

inconscientes de la sociedad. Diferencia esta nociéon de la de identidad étnica que

4 De este modo intenta explicar fendmenos semejantes “la ciencia, ” que puede parecer tan fantastica como los
enunciados precedentes: El tiempo y el espacio tridimensional no son, a juicio de Bohm, los (nicos procesos que
se entienden mejor si se los ve, como plegados y desplegados al interior y al exterior del orden implicado. ( ...) en
el superholograma del universo el pasado, el presente y el futuro se pliegan estrechamente entre si y existen en
forma simultanea: Esto sugiere que incluso seria posible, alguna vez, buscar en el superholograma y rescatar del
olvido el pasado més distante™ (Talbot, 1995:60-61). Dentro del paradigma holografico (Dychtwald, 1992:152)
cada momento o aspecto del tiempo parece existir siempre en cualquier parte. De este modo, el tiempo es una
dimensién (o muchas dimensiones) plena y viva con cada momento coexistiendo en una relacion cognoscible y
hologréfica con cada otro momento. Como dentro de este marco el tiempo puede considerarse como una expresion
energética o vibracional, resulta que cada aspecto del tiempo estaria también vivo, seria integral, autocognosc ible,
y estaria completamente informado acerca de cada otro aspecto del universo. '

5 Fontan (1999) ha registrado ejemplos de esta posibilidad de cambios en mujeres embarazadas en
trabajos interculturales en salud realizados en el impenetrable chaquefio.
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supone la configuracién de formas ideoldgicas de las representaciones -colectivas que
surgen de los sistemas interétnicos.

La construccién del cuerpo “legitimo,” entonces, no esta atravesada tnicamente
por condicionamientos econémico-sociales, otros condicionamientos, otras legalidades,
otras cosmovisiones inciden también, ain conflictivamente, en esa construccion y el rito
cumple un papel fundamental. El cuerpo y la danza reflejan esa unidad o hecho total
(Mauss, 1991) 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: LA MAGIA DE LA DANZA

Los cultores del pensamiento facil suelen decir
que los pueblos se acercan a la magia ante la imposibilidad de explicarse ciertos fenomenos.
Asi planteadas las cosas, nadie puede sentirse seducido por una disciplina cuyo tnico objeto

es ahorrarse la investigacién acerca de las causas del rayo.

Dolina (1996:145-146)

(B): El gozo (ntonaxac) es algo fundamental antes de que venga el evangelio. El gozo tiene su significado
tanto en la vida espiritual como en la vida material. En la vida ante Dios, como en la vida material.

Liz: ;Como seria?

(B): En el lugar donde estaban en La Colorada no era de ellos, llegé el tiempo en que ese hacendado los
desalojé. La danza tiene el poder de que se logre un objetivo, hasta que se consiguié la tierra, tiene que
ver el gozo con eso. El gozo (ntonaxac) da ese poder para que se pueda lograr algo. Esto da sentido al
por qué de la danza.

Liz: ;Cualquier persona puede tener visiones?

(B): Hay determinada persona que pueden tener visiones. Quizés esta sin danzar pero puede tener visiones
én el culto. Cada persona tiene su don.

(D): Hay un entorno, tiene que haber un entorno para que el gozo (ntonaxac) y la vision (I.loxoc) se
manifieste.

Liz: ;Qué es la vision?

(D): La visi6n no se puede interpretar, lo interpreta la persona que le dan. Es como la sangre, no se puede
explicar por qué funciona. Hay un espiritu que te da la sabiduria, el conocimiento. Cuando le dan el gozo,
1o hablan para decir o para hacer determinadas cosas. El pi ‘oxonaq es un visionario, buede Ver cosas y
compara. A algunas personas le dan, no a todas. Se pueden ver cosas que van a acontecer. También le

dicen 10 que tiene que hacer o decir. El que tiene una visién, sabe que alguien estd enfermo por ejemplo,
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también se pueden recibir mensajes para el pueblo y para el individuo. Cuando MQ decia que “cada
Iglesia tenia su mensaje,” se referia a esta clase de mensajes.

Liz: ;Hay diferentes tipos de gozo?

(B): No, hay uno solo, que le dan a determinado grupo de danza. A MQ le dieron ese tipo de gozo y ese
tiene que ser el gozo. S6lo alguna persona en especial puede tener una vision.

(D): El aguila nunca conoce lo que es la vejez, cuando se rejuvenece se va arriba de las montafias y ahi
saca su plumaje y se renueva su plumaje, y cuando esta bien vuelve otra vez a la carga, entonces, bueno,
la visién nuestra también es asi, renueva cada tanto (...). Entonces la persona que recibe esto, el monte,
conoce el ambiente, tiene, digamos, un conocimiento espiritual, que conoce a las personas, discierne a las
personas, que sabe si estd mintiendo o no esta mintiendo, si dice la verdad. Porque en el monte también
hay érboles que tienen frutos que no se pueden comer o hacen mal, entonces en la comunidad, en el
pueblo, en el ambiente, estd la persona que tiene ese don, conoce también. Ese conocimiento espiritual
uno tiene que sacar en lo fisico. Hay cosas que suceden tal cual uno las ve.

(...) Nosotros tenemos un permiso espiritual. Hay cosas que podemos decir. Hay cosas que no podemos
decir en castellano. Hay cosas que tampoco podemos decir en nuestro idioma. Porque hay cosas que
suceden tal cual como uno las ve. Para eso hay que tener una visién 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 rayo, de las nubes, de los pajaros (D).

Cuando se explican verbalmente la danza y el gozo, a veces aparecen
contradicciones en distintos testimonios, por lo general se dice que antes Se hacia de una
forma que era “del mundo” o “terrenal,” sobre todo con relacién a la danza nomi. En
otro caso, un dirigente toba cuestiona estos cultos actuales precisamente por algunos
hechos que alli ocurren como estas expresiones de éxtasis o el uso en algunos casos de
hierbas en el terreno donde se danza para “enamorar,” etc. El gozo también es explicado
como una sensacién semejante al orgasmo, de todas maneras lo relacionado con la
danza y el gozo no se suele explicitar, precisamente por su histérico cuestionamiento, en
algunos casos es posible que se niege o se oculte. En este testimonio anterior se seflalaba
que el gozo tiene su significado tanto en la vida material como espiritual, tiene el poder
de que se logre un objetivo, aun en “lo material,” materia y espiritu alli no se separan.

Ya se habia mencionado que a partir del contacto con el cristianismo, se produjo
un cambio que no llegd a modificar muchos caracteres del chamanismo tradicional. En
el culto, cualquier persona puede recibir dones o poderes en una comunicacion directa

con los seres espirituales. En este caso, como se producia antiguamente, la fuerza
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esp1r1tua1 se revela y se vuelve un compafiero constante (ifaxayaxagua) que revela el

porvenir e instruye sobre los asuntos secretos, otorgando conocimiento y poder.

El término poder dentro de la cultura toba mas alla o ademas de su referencia a
procesos politicos con que suele definirse, o en todo caso en una relacion tal que obliga
a su redefinicion alude, segin Miller (1977:306-308), a relaciones humanas con el
universo fenoménico en términos del control de las fuerzas que permiten preservar la
salud, la armonia y bienestar. La base del poder no deriva en verdad de un ser o entidad,
sino que se conforma como resultado del ordenamiento estructural de simbolos claves:
espiritu compaiiero, objeto poderoso, niveles cosmicos, etcétera). Lo que genera poder
es la capacidad de discernir tales simbolos y de conectarlos en una relacion apropiada,
en el caso de los tobas el ejemplo mas claro de este ordenamiento serian las metaforas
espaciales que constituyen su mapa conceptual del cosmos (detalladas en el capitulo
anterior). La palabra clave de los tobas para designar el concepto de poder es napinshic,
es traducido como poder secreto o virtud, otro término utilizado es [“afiaxac, que
significa fuerza, poder, autoridad o fortaleza, tal como lo afirma Miller (1977:317) el
poder es una fuerza tendiente a provocar o contrarrestar alguna especie de desorden, el
rol del chaman consiste en mediar ese poder de modo de restaurar el equilibrio y
armonia esenciales para el bienestar de los tobas.

La vision (I.loxoc) esta en directa relacion con el gozo o éxtasis, en la actualidad
inducido fundamentalmente por la danza. La danza y su entorno simbolico generan las
condiciones: “tiene que haber un enforno espiritual para que el gozo (ntonaxac) y la
visién (l.oxoc) se manifiesten,” se expresaba en el testimonio anterior. Los suefios y
visiones operan como dimensiones de la existencia ontolégicamente comparados con la
vida diaria. Las comunicaciones se producen en un entorno cosmologico considerado
como “real,” expresién que aparece en los testimonios (ver, por ejemplo C-PRSP en
Cap.1) La comunicacion con los espiritus auxiliares, redunda en “poderes” (napinshic),
actualmente 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 secretos. En investigaciones actuales los cantos aparecen explicados
como glosolalia, desconociendo estos otros codigos, los cantos secretos revelados se
reciben durante la danza de gozo y estan relacionados con el poder recibido como
resultado de una visién. Estas experiencias confieren al individuo la posibilidad de
acceder a areas de la realidad, en el tiempo o en el espacio, inaccesibles en la

experiencia diaria.



El pi‘oxonag es un visionario, puede ver cosas y compara. 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 esta enfermo, por ejemplo, también se pueden recibir mensajes para el pueblo y para el
individuo (...) Eso se escucha en el momento de la danza, se reciben las noticias. Si esta danzando
hay un espiritu que les da esa noticia. Y dice: tienen que prepararse, tienen que danzar (...). Los
mensajes vienen de los cuatros vientos (...) Hay un espiritu que sabe hablar con el viento. Ese
espiritu Quenéquiaxaic que sabe hablar con el viento es el que nos transmite (...).Por eso digo que

la historia esta escrita en el viento (D).

Es frecuente escuchar testimonios en el grupo que analizamos donde se afirma
““esto es real, porque proviene del suefio o de una vision.” Por lo tanto el suefio y la
vision tienen tal caracter de realidad. La revelacion debe ser comunicada en el culto
pues puede ser de suma importancia para la comunidad. Lo que es revelado -
acontecimientos futuros, instrucciones para la vida cotidiana, para la cura de
enfermedades, seduccion, resolucion de situaciones de crisis, etcétera, les permite operar
en distintos niveles de la realidad.6 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 recibido ese don. Sin embargo, hay un determinado orden que permite
decodificar la informacién que se obtiene, es un aprendizaje socio-cultural que permite
pensarse en dos mniveles: el cultural y natural, tanto en el proceso primario como
secundario.’

Los mensajes que se reciben en suefios o en visiones pueden expresarse en
lenguaje metaférico 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 tradicionales (analizaremos en el proximo capitulo). El

nicleo de las experiencias en los cultos estd constituido por el énfasis dado a los

6 La idea de sincromicidad expuesta por Jung (1994:35;88) parece relacionarse con este modo de
conocimiento expresado en los suefios y visiones. La sincronicidad es la simultaneidad de un estado
psiquico con uno o varios acontecimientos externos que aparecen como paralelos significativos con el
momentdneo estado subjetivo. La nocién de sincronicidad con la que actualmente se explican
determinados fenémenos fisicos que coinciden en un mismo campo sin que tengan una causa comun, tiene
el origen en el ensayo de Paul Kammerer, publicado en 1919 Das Gesetz der Serie, en que este autor
definié su concepto de “serialidad” como la concurrencia en el espacio y en el tiempo de eventos
relacionados en su significado, aunque no en su causalidad.

7 Segun Fericgla (1989:20-23) en esta instancia se produce una unificacién de los .campos mentales
ordinarios: afectivo, légico-racional, intuitivo; se condensan diversos potenciales opuestos:
emotividad/légica, sentido lineal / sentido ciclico del tiempo.
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episodios biblicos que justifican la experiencia del gozo y la prosecucion de las propias

experiencias apocalipticas. Sin embargo se insiste en que hay cosas que no se pueden
decir y no se pueden decir tampoco con palabras, se trata de otros codigos.

La vision (Iloxoc) tinicamente puede ser interpretada por aquélla persona que recibe,
Ginicamente esa persona puede interpretar lo que esta escrito en el viento. Cientificamente
no se lo puede descubrir porque es algo que a alguno le dan. Ese 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).

Las visiones 0 mensajes® que se reciben procederian, segun algunos autores, del
propio inconsciente, 0 en un sentido junguiano, de un fondo de memorias dindmicas
comun a un pueblo, o arquetipos (Eliade) inconscientes que son plasmados en el arte, la
religion, u otras instancias culturales fundamentales. La mediacién de las imagenes seria
esencial para establecer contacto con el mundo de la alteridad habitado por los dioses,
espiritus o fuerzas de la naturaleza, es la zona borrosa en que se unen el aspecto cultural
y el natural del ser humano (Fericgla, 1989:10-11).

Durante el éxtasis, predomina un orden de conocimiento paradigmatico, un modo
de conocimiento mitopoyético, expresable en forma de metaforas, es el estado de
creacion artistica, del juego, de las précticas religiosas. Buxo (1984:42-45) se refiere al
modo cognitivo mitopoyético (pofesis significa poesia 'y también creacion,
construccién), como primera forma comun de experiencia y expresion de la mente en la
representacion de la realidad psiquica, natural y cultural, mediante la cual se construyen
formas y estructuras simbolicas que configuran creativamente la realidad.
| Eliade habia sefialado que el elemento especifico del chamanismo lo constituye
el éxtasis provocado por la ascension o por la disolucién de las fronteras de los estratos
cosmolégicos durante el cual el alma abandona el cuerpo (1960:3 70). El fuego y el calor
misticos a los que representa también el color rojo, estan siempre relacionados con la

llegada a un cierto estado extatico, insensibilidad al frio y al calor y la ausencia de

8 Bateson sostenia la hip6tesis de que existe de un “sistema de mensajes™ que controla los fenomenos de
autoorganizacién, es el mismo enigma que trata de explicar la hipétesis de los campos morfogenéticos
propuesta por Sheldrake “En un universo de significado, lo que percibimos como un grado de conciencia
en cualquier entidad dada que se autoorganiza es en definitiva, al menos parcialmente, una medida de la
capacidad de esa entidad para sintonizar el telén de fondo cosmico de informacion” (Talbot,
1995:158;192).
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cansancio, junto a otras cualidades como ascension, vuelo, manifiestan, -afirma Eliade

(265)- que el chaman ha rebasado la condicion humana y que comparte ya la condicion
de los espiritus.

A la danza se atribuye un caracter 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 ello la accién mégica sobre las cosas y sobre los seres, se efectua por
mediacién de simbolos.? El vaivén analogico-poético -sefiala Morin (1994:155-181)- no
s6lo atraviesa fronteras, espacios, tiempos, también comunica el imaginario con lo real
via metaforas y lo concreto con lo abstracto, via homologias, isomorfismos,
estimulando una dialégica cognitiva (procesos analdgico-miméticos y analitico-16gicos)
que estimula nuevas formas de organizacion del conocimiento y el pensamiento. La
magia obedece a un sistema de pensamiento que es precisamente el pensamiento
simbolico-mitolégico y puede ser considerada como la praxis de este pensamiento. La
magia se funda en la potencia simbdlica del lenguaje, en la potencia analdgica del
mimo, en la potencia sintética y especifica del rito que opera el paso, la comunicacion,
la integracién con el universo mitologico.

Por lo tanto el proceso del éxtasis y sus consecuencias podrian explicarse en el
marco del paradigma de la complejidad, precisamente por ubicarse en las antipodas del
dualismo cartesiano.

El rito colectivo en el interviene la danza, opera la regeneracion de la relacion
antropobiocosmica, permite actuar, a traves de los espiritus, en los distintos dominios de
la realidad, a los efectos de restaurar el desequilibrio que se ha producido. Es decir,
algunos cambios y transformaciones se explican por esta vivencia que se produce en
determinados estados de conciencia de inseparabilidad intersubjetiva-natural-sagrada,
donde se tornan permeables las fronteras entre unos hombres y otros, cuerpo y
pensamiento, suefio y vigilia, vida y muerte, lo imaginario y lo real, lo natural y lo
sagrado, materia y espiritu. Asi, acciones, palabras, objetos, movimientos y el cuerpo
mismo pueden evocar y provocar efectos metonimicos, pues no se consideran

escindidos de aquello que representan. Se produce una identidad, en sentido

9 La magia se funda en la existencia mitolégica de los dobles y los espiritus y en el cardcter analogico del
paradigma antroposociocosmico, escribe Morin. La mimesis es utilizada sistemética y colectivamente en
los ritos de caza, de guerra, de fecundidad. Existe la magia individualizada, que salva o pierde a los
individuos y existen las magias colectivizadas que protegen a las sociedades y que operan la regeneracion
de la relacién antropo-socio-cosmica. Por ello, afirma Morin, los ritos miméticos y sacrificiales han
concurrido por todas partes para el cumplimiento de los grandes ciclos cosmicos.
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hologramético, entre el simbolo y la cosa representada, significante y significado, entre
la parte y el todo. 1°

Turner (1988:37) afirmaba 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 especialistas religiosos. Es lo oculto lo que resuita peligroso, entonces
dar nombre a un estado desfavorable, supone hacerlo desaparecer en parte, esta idea es
semejante a otra afirmacién de Karsten sobre el principio de imitacién. Con la imitacion
de una persona o de un espiritu en sus movimientos, voz o apariencia externa, se puede
alcanzar su alma, o esencia, la mimesis tiene este poder de evocacion y puede
considerarse como uno de los caracteres de la danza toba, tiene ese caracter analdgico-
hologramético que describe Morin por los referentes que evoca.

Por lo general, las explicaciones de hechos sincrénicos se reducen a los ambitos
de la creencia, la supersticion, o lo anormal, fruto de la escisién que produjo el dualismo
cartesiano entre lo imaginario y lo material. Sin embargo es indudable, conscientes o no,
padecemos en nuesiros propios cuerpos los efectos de nuestras metaforas, los

significados del disciplinamiento, los anélisis de Foucault (1987) lo demuestran.

... 1o sobrenatural y lo mégico, en cuanto tienen efectos objetivos en la sociedad y las
personas (...) necesariamente forman parte, en un sentido amplio de la naturaleza.

(Gémez Garcia, 1996: 245)

10 En la textura analdgica de ese universo, el hombre puede ser habitado por las fuerzas de la naturaleza,
como asi se proyecta la subjetividad humana, sobre el mundo natural, material o ideal (Morin, 1994:175-
176). La comunicacién del hombre con el mundo y con lo sagrado que se ha puesto de manifiesto en el
rito toba a través de la danza refleja esa misma analogia antroposociocésmica que analiza Morin y que se
ha sistematizado en algunos casos como visién del mundo. Morin menciona otros ejemplos como la
astrologia que establece correspondencia entre los eventos celestes, los eventos sociales y el destino
individual. En la filosofia también se ha sefialado la analogia entre el microcosmos hombre-sociedad y el
macrocosmos. Morin establece diferencias entre la version simplificadora de esta concepcion que hace del
microcosmos un modelo reducido del Universo al que remite como un espejo y 1a version compleja que
no anula la singularidad humana y que contendria entonces, de forma hologramética, al todo que la
contiene. El segundo paradigma mitolégico es un paradigma de “unidualidad.”



119
Il ESTADOS DE CONCIENCIA, MODOS DE CONOCIMIENTO, REALIDADES

Existe [afirma Morin] un fantéstico ‘agujero negro’ en el corazén de nuestro conocimiento, el de la
Posesion de nuestros espiritus, no s6lo por genios o dioses, sino también

por doctrinas o ideologias. Es decir que la ‘posesion’ no es tinicamente un fenémeno marginal
dependiente de determinados ritos o determinadas formas de patologia mental.

Es el fenémeno normal de la creencia

(Morin, 1994:244)

La definicién de vida a la cual los cientificos estan llegando
tiene menos que ver (...) con la sustancia de las partes de una cosa viva
y mas con el “no algo” de la danza.

(Talbot, 1995:142)

Mias alla de la elucidacién del significado de las categorias étnicas en lo que hace
a la explicacion del significado de la magia de la danza o del trance extatico, se hace
imprescindible un punto de vista transcultural, es decir, tomar conciencia de la
relatividad de las categorias propias de analisis y operar una reconstruccion. Por
ejemplo, la disyuncién natural versus sobrenatural es valida solo para quien establece
esas fronteras, 1o mismo ocurre 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, desafia los sistemas explicativos €
interpretativos clasicos pues evoca una dimension integradora del fenémeno humano y
por tanto debe abrirse a una transdisciplinariedad (Fericgla, 1998:17-18). Los estudios
mas recientes sobre chamanismo intentan una doble via de comprension, en tanto que
expresion de un sistema social, en tanto que proceso cognitivo especifico, pues este
fenémeno pondria en cuestién el dilema de la unidad o unidualidad del dentro y fuera
del individuo.

El éxtasis, con diferentes enfoques reduccionistas, ha sido asociado
frecuentemente a estados patolégicos, a remanentes de un estadio primitivo de vida
tanto en el orden ontogenético como filogenético o se lo explica con relacion 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
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sociales mas amplias, también es cierto que la mediacion del éxtasis y de la estructura
interna del culto ofrece una via de acceso especifica a la realidad exterior e influye en el
modo en que es percibida y experimentada dicha realidad (Goldman, 1987:94-97).

Durante el éxtasis ocurre la superacién de las estructuras cognitivas “normales,”
de las categorias distintivas de nuestro universo fenoménico (objeto, sujeto, tiempo
espacio), se asocian las contradicciones, lo l6gico y lo no l6gico, la fusion del yo y el
mundo, el pensamiento y el ser, la eternidad tras el tiempo. Morin hace referencia a una
escala de estados de conciencia establecida por Le Shan!! segtin grados decrecientes de
unidad o de conectividad, asi habla de estados misticos, de transicién, mitico-magicos,
fisicos. Desde un estado en que no existen fronteras espaciales o temporales, hasta un
estado en que objetos y eventos pueden ser tratados separadamente. Es en ese ultimo
estado sefialado por Le Shan en que se formula el conocimiento tedrico, este opera en la
separacion y en la distincion, desde el momento en que lo hace en el espacio, el tiempo
y el lenguaje.

El movimiento existencial, sin embargo, empuja al conocimiento mas alla de la
separacion respecto de sus objetos, al mismo tiempo que a una fusién extatica con lo
real o con su esencia.!2 Es posible -sefiala Morin (1994:149;239)- que haya una realidad
mas alla de lo cognoscible, y que el éxtasis sea un modo de relacion con esa realidad, lo
que nos plantea el problema de los limites del conocimiento. Es decir, disponemos de
aptitudes cognitivas marginales que eventualmente permiten cortocircuitar las
contradicciones espacio temporales de nuestro universo fenoménico."

Este modo de entender el conocimiento tiene su fundamento en los dltimos
descubrimientos de la fisica cuantica. En el transcurso de nuestro siglo, el materialismo
que reinaba en la cultura occidental desde el siglo XVII y replegaba el espiritu a la
inmaterialidad ve volatilizarse su base de sustentacién y donde estaba la sustancia

aparece el enigma.

11 Le Shan, The Medium, the Mystic and the Physicist, Nueva York, Ballantine, 1982.

12 Fenémenos de sincronicidad entonces parecen vinculados a la “intuicion” y a la “magia.” En ciertas
circunstancias el espacio y el tiempo, como categorias que suponen una relacion temporal de causa-efecto,
se reducen a cero y con ellos desaparece también la causalidad (Morin, 1994:233, 239). Este factor
acausal oculto en la sincronicidad de los eventos podria ser considerado en el mismo nivel de principio
explicativo que la causalidad y probablemente sean de nuevo las ciencias fisicas las que acaben
verificando tal principio explicativo, antes de que las ciencias humanisticas lo acepten.

13 En las conclusiones del Método III. El Conocimiento del Conocimiento. Libro Primero: Antropologia
del Conocimiento, Madrid, Catedra, 1994[1986], Edgar Morin plantea el problema y realiza algunas
reflexiones sobre las Posibilidades-Limites del conocimiento humano.
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Se puede jugar a relacionar la idea de liminalidad de Turner con esa instancia —

extatica- en el proceso de conocimiento. El individuo viaja a través de la danza como
pasajero de un estado a otro. Las caracteristicas del sujeto liminal (del latin limen:
umbral) son ambiguas. Turner (1988:101-110,134) afirmaba que los entes liminales no
estan ni en un sitio ni en otro de las posiciones asignadas por las convenciones sociales,
los simbolos expresan esa situaciéon de liminalidad. Durante el periodo liminal se
expresa la communitas o comuni6n, o union intersubjetiva- natural-sagrada que refleja
esa fusién que ocurre durante el éxtasis en el ritual toba, podria entenderse ese estado
como una expresion de los ritos de pasaje a que hace referencia Turner. La liminalidad
es asociada a menudo con los poderes rituales, es en esa situacion que se generan mitos,
simbolos, sistemas filoséficos, obras de arte, sefiala este autor, estas formas culturales
posibilitan reclasificaciones periédicas de la realidad y de la relacién del hombre con la
sociedad, la naturaleza y la cultura.

. La afirmacion de que durante el éxtasis que sobreviene a la danza toba -en ese
estado liminal- se recibe conocimiento y poder secrefos, no es exclusiva de la cultura
toba. En muchas sociedades, el lenguaje es algo mds que mera comunicacion, €s
también poder y sabiduria, y esta sabiduria que se imparte en la liminalidad sagrada,

tiene un valor ontoldgico.

* %k %
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CAPITULO 5

LA DANZA ENTRE EL ADENTRO Y EL AFUERA:
CULTO, MOVIMIENTO Y LIDERAZGO SINCRETICOS

“La religién es una forma visual para entender,
y el contenido espiritual lo tiene guardado, desde ahi

es un punto de partida hacia afuera” (D)
1 LOS REGLAMENTOS DE MQ Y LOS REGLAMENTOS INSTITUCIONALES

La celebracion anual se realiza desde que recibiera la revelacion, es una
celebracidn ritual conmemorativa, actualmente en una misma ceremonia ocurren varios
ritos que antiguamente se producian en diferentes contextos, aun ritos de iniciacion. En
aquéllos antiguos ritos ocupaba un lugar importante la danza. Los ritos conmemorativos
generan un vinculo entre la vida cotidiana y el mundo mitico de los antepasados y las
divinidades, introducen en el tiempo histérico —la diacronia- los modelos mitolégicos
ubicados fuera del tiempo —la sincronia- en esa especie de eternidad propia del mundo
sagrado de los antepasados, es decir, en el eterno retorno. Es a este tipo de ritos al que se
aplica el caracter sincro-diacronico analizado por Lévi-Strauss (Cazeneuve, 1972:29-
30)

Fn esta conmemoracion se describe el modo en que es iniciado como profeta,
como misionero, haciendo una especial referencia a las visiones o suefios (revelaciones)
vivenciados entonces. Se menciona una Biblia que le fue mostrada contenida entre los
cuatro vientos, que desaparece y se aloja en el corazon, y a una serie de requisitos o
reglamentos que se instituyen como componentes rituales del culto: la danza de gozo, la
expresion de los suefios, el uso de las sefiales (cintas y vestidos) de colores, portados por
quienes danzan. Esa revelacion que recibe MQ y que legitima las ensefianzas o
reglamentos constituye una experiencia individual que anticipa las posibilidades de que
cualquier persona pueda, sin mediaciones, acceder al conocimiento y poder chaménico.

Esos reglamentos se diferencian de los reglamentos institucionalizados de las

iglesias que implican una mediacion, es la razén por la que MQ no adquiri6 fichero de
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culto y mantuvo su independencia en los primeros tiempos. Actualmente establecen
diferencias entre lo que denominan codigo institucional y codigo espiritual, que pueden
implicar 6rdenes de realidades diferentes.

Tanto el mito como el rito, sefialan Vogel et al (1993:48-49), colocan en el
centro de la atencién la cuestién del “contrato.” No en su conceptuacion juridica, no
como una formulacion abstracta, sino como una serie de reglas que estan inscriptas en el
orden de las cosas, una especie de pacto implicito en el orden cosmologico,
gnoseoldgico y ontoldgico. Hay conciencia de la diferencia entre esa legalidad interna y
externa, por ejemplo, un testimonio expresa que MQ habia sefialado que la lucha por la
tierra seria prolongada pues no habia coincidencia entre las cuestiones espirituales, por
lo tanto tampoco en las legales o materiales.

El rito seria la instancia de “interfase” (Archetti, com.per. 12/98) entre la legalidad
interna y la externa, en esta instancia de conmemoracién se actualiza la “memoria” de
las condiciones originarias de un modo de produccién de realidad, a partir de la

articulacién de simbolos cargados de significacion.

Hay cosas que se pueden revelar y hay cosas que no. No se puede decir con determinadas
palabras para que otro lo entienda. Existe un cédigo espiritual que nosotros entendemos.
En mi caso trabajo dentro de una institucion evangélica, pero la institucion no nos puede
imponer las cuestiones espirituales sino lo contrario: primero la espiritualidad y .después la
institucion. Las autoridades no lo entienden, entonces primero hablo a nivel institucional
para que ellos me puedan entender. Esa es la manera que MQ hacia. El no tenia lo que se
conoce como un ‘fichero de culto,” no estaba reconocido ante el Ministerio de Culto. Si, el
trabajo espiritual de MQ ya existia y aun sigue existiendo, aiin més, con mas fuerza, pero
no se podia institucionalizar la ensefianza de MQ y el sentido espiritual que €l llevaba” (D).
Liz: Cuando decis “ensefianza” te referis al culto?

(D): Si, al tipo de trabajo que hacia en la Iglesia, a su forma, al danzar, al vestir, al gozo,

en el momento del culto evangélico.

Habia que seguir ¢l reglamento, los requisitos: el pacto, es el nuevo pacto. La persona
cambia totalmente. El habia ordenado un vestimento, el vestido largo, azul con el blanco,
con cintas, como una sefial. Esas sefiales son una orden, proviene de!l sueflo, en la Biblia

dice también que hay sofiadores, hay misioneros. El padre de este muchacho (por el hijo de
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MQ) crefa en el suefio, la sefial, la danza. (...) por eso nuestra misién no queria inscribirse
en otra secta, porque tenian miedo que le saquen los requisitos que tenia €l el plan que ¢l
dejé. Si en el suefio le dice ‘vos tenés que usar este color y este color,” entonces mafiana,
pasado, dentro de la Iglesia cuenta ese suefio entonces el misionero le dice ‘acé vos tenes

que usar ese color’. Si vos tenés un suefio, tenés que cumplir (A).

Al principio ¢l no sabia de que se trataba pero luego, al tiempo, supo que estaba
cumpliendo una mision en la tierra. La ensefianza era el tipo de trabajo que ¢l hacia en la

Iglesia, su forma, el danzar, el vestir, el contar los suefios, en el momento del culto” (D).

MQ contaba que primero €l tenia su mision, la Iglesia Unida, que es iglesia argentina.
Entonces, ¢! decia que en la revelacion le dijeron que después que salga €l iba a haber
muchas iglesias, él tenia una Iglesia pero no tenfa fichero de culto. Lo que MQ hacia mas

era el gozo espiritual (A).

MQ sufrié mucho, siempre, la presion por permitir, por hacer que en las Iglesias se pueda
danzar. Como muchos hermanos no les gusta, no estan de acuerdo, no querian acercarse a
gl. El seguia siempre alentando. Sin embargo a 61 le fue dada esta forma para que €l pueda
seguir ayudando a los hermanos que se levantaron porque sentian esa fuerza. Asi como MQ
empez6, asi terming, sin haber renunciado a sus ensefianzas: la danza, las alabanzas

[cantos], contar los suefios” (B).

I LAS SENALES: ENTRE EL ADENTRO Y EL AFUERA

As cores sdo feitos da luz, feitos e paixdes.

Goethe (1963:5)!

A long time ago I received a vision that came from the sky. I saw three colors: blue, red and
yellow. Then I saw a person who spoke to me and said, ‘I give you power to heal the sick,
and whoever comes for help you must heal.” He gave me a song in order to cure and one

should give what he receives. My Companion Spirit did not give me medicine, only the

1 En Vogel et al (1993:97)
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song. He said the power came from God. (...) (Relato registrado en 1960 por Miller

(1999b:124)

Las cintas de colores son sefiales de poder, sin embargo para cada uno tendrian un
significado distinto, simbolizarian a la persona, segun los testimonios, cada uno realiza
una sintesis individualizada de esos colores o fuerzas vitales, en ese sentido se puede
hablar de un microcosmos. A los colores se atribuyen diversos significados. Las cintas
de colores provienen del suefio o de una visién, que determinan el modo en que se las
dispone en el cuerpo, y Unicamente quienes danzan (hacen la ronda) las llevan puestas.
Las vinchas rojas (estas siguen vigentes) y las plumas rojas, ahora sustituidas por las
cintas, antigunamente eran utilizadas especialmente por los pi‘oxonaq, elementos
ceremoniales que se portaban en las danzas tradicionales, tenian .ese indudable
significado de poder.2 Asimismo a los tatuajes de ese color, obtenidos de determinadas

plantas, se los utilizaba como proteccion 0 tenfan un poder o significado erdtico.

Las cintas son las sefiales de MQ. El no les dio para que se pongan, sino que ellos mismos
tuvieron revelaciones, algunos. Que en los cultos tenian que trabajar con eso, también con el
vestido azul. Esa ropa es para la Iglesia, es como una ropa de combate. Dice que antes que
usaran eso, mandaron una tela del cielo, y todos los que sofiaron usan €sos colores. El color
amarillo representa la fiebre, a veces, o la enfermedad. El blanco representa-los cielos,
aunque también el amarillo representa muchas cosas y el azul, también. El azul representa 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 y es para trabajar con ese vestido (A) traduce (B).

Las cintas las usan los que reciben. Para cada uno tiene un significado distinto, para su

preservacion espiritual (D).

2 En algunos casos se relaciona con la visién: el caso del Cacique Moreno que se describe en el capitulo
2, por gjemplo.
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MQ decia que tiene que ver el azul y el blanco con el cielo, pero también solia decir que era
similar a la bandera argentina. El am¢6 demasiado a la bandera argentina. Y cuando €l estuvo
enfermo, ¢l llevo la bandera a la casa como sefial. El color amarillo es cuando uno se
enferm6 o que le haya pasado algo. El rojo es un poder muy fuerte. Es una defensa. La cinta

es una sefial de poder para 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 las cintas o las vestiduras van a decir, estos

son hijos de MQ (B).

El color, a algunos le dan en los suefios. Pero también puede estar despierto y darse cuenta

que tenia que usar (B).

En las danzas de los cultos actuales figuran accesorios de color rojo, vinchas y
cintas, son mas notorios cuando los utiliza un referente tradicional, o personas mayores.
Aunque muchos 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, etcétera,
antiguamente ese color fue muy utilizado por la mayoria de los indigenas del Gran
Chaco, incluidos tobas, atin sigue siendo asi. :

Los Lengua, por ejemplo, consideraban las vinchas rojas con flecos de plumas
como una protecciéon contra los malos espiritus. Cuando un mataco trataba con el
mundo sobrenatural se colocaba una vincha roja y una camisa tejida de lana roja. Todo
aquél que tomaba parte en un rito o el que debia enfrentar un peligro, se pintaba el rostro
con dibujos negros o rojos para asegurarse impunidad. Adornos de plumas en la cabeza,
brazaletes, cinturones y ajorcas, asimismo palos adornados con plumas, eran utilizados
por algunos indigenas chaquenses como los vilelas, que danzaban alrededor de un
quebracho blanco o de un guayacan, en algunas ocasiones festivas, la danza alrededor de
los arboles era comun en las tribus de esta region. Entre los accesorios de la danza
ﬁguraban manojos de plumas rojas, que sostenian los pilaga y los mbaya al danzar
(Métraux, 1996[1946a]: 226-228 y 346). Estos tltimos utilizaban vinchas rojas o
ponchos rojos para la caza a causa de 1o cual el animal se veia imposibilitado de escapar
(Métraux, 1944:280).
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Segun Métraux (1937:186) con la mezcla de la planta kuwakd y rocou (mapoli) se
obtenia una pasta roja con la que el enamorado se untaba la cara y se colocaba en
direccion al viento para que la mujer fuera alcanzada por los efluvios de ese producto
(también Arnott, 1935:294), en caso de fracaso se recurria a la flor de laci, lo mismo se
hacia con la flor de kato (verdolaga) y con las flores de poilifii o de naranardlc. Se las
podia conservar en pequefios saquitos de cuero o frotarse el cuerpo, antes de usarlos se
les dirigia una pequefia plegaria. Las mujeres al danzar se untaban la espalda con un
ungiiento obtenido de la planta welia con la esperanza de que si el hombre la tocaba
permanecer fiel. Es decir, existian significaciones y usos parecidos de elementos que
aparecen COmo comunes.

El atuendo que utilizan en los cultos consiste generalmente en una pollera azul y
camisa blanca las mujeres, y pantalon y camisa blanca los hombres. Asimismo quienes
danzan llevan mochilas en la espalda, es decir un sobre de tela blanca conteniendo en su
interior la Biblia. El significado que se le daala Biblia en la espalda estd relacionado
con la idea de’ “el nacimiento del espiritu en el corazén.” Algunos relacionan el color
blanco con las vestimentas biblicas, las vestimentas blancas y las mochilas también
fueron utilizadas en los cultos de Luciano en la provincia de Formosa, aunque con
respecto a esto Gltimo existen contradicciones en los testimonios. Esta indumentaria y
el modo de llevar los elementos no fueron impuestos provienen de revelaciones al

propio MQ o a otros miembros de la comunidad.

Dice que ella sofi6 y le conto a MQ, entonces ¢l compré una tela de siete metros y les

reparti6 para que se hagan ese vestido (A) traduccién de (A).

Yo también anduve en Formosa y antes no se usaba. Aqui después las mujeres usaban la
pollera azul y la camisa blanca'y los hombres pantalén blanco y la Biblia en la espalda. Pero

él no dijo hagan esto, sino que fue a través de los sentimientos (B).

En otros lugares usan lo mismo, las vestiduras, las cintas, la mochila, nada mas que ponen
distintos nombres a la danza. Pero cuando MQ usé eso, no es que ¢l queria usar, es porque

le dijeron que use (A).
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Se usa la mochila por la revelacion que a €l le dan. Para mi que el significado es por la
criatura que le cay6 en la espalda y penetro en su espalda. El decia que la nueva promesa
que iba a venir, iba a nacer en ¢l corazén, cuando uno esta en la Iglesiay siente que algo se
mueve, siente la accién en el corazdn, ese €8 el espiritu santo. Ya no va a nacer de una

Virgen, nace en el corazon (A).

MQ usaba la cinta y la Biblia acd en la espalda. Dice que si que €l fue el primero en usar [en
los cultos influenciados por €l pilaga Luciano, también se usaba la Biblia en la espalda]
Tenia unas cintas en las dos manos y en la cabeza. Ella dice que MQ sofié que tenia que
usar la Biblia en la espalda y las cintas. La que usa la Biblia en la espalda es porque €s

dancista (A) traduce (B).

Hay muchos que decian que MQ habia errado el camino del sefior, por el gozo, por el

suefio y por las sefiales que llevaba. A €l le habian revelado que tenia que usar las cintas

(A).

Los colores ilustrarian la capacidad polarizadora de los simbolos, el color es
simbolico de igual modo que un holograma o un jeroglifico, es una fuerza o energia
radiante que pueden afectar positiva o negativamente (Itten, 1970:12-13). A pesar del
reduccionismo de Newton, en diversas culturas y sociedades el color tiene
connotaciones visuales, emocionales y simbolicas. Los colores revelan un extraordinario
poder de focalizacion y estan involucrados indiscutiblemente en los procesos humanos
de cognicién, median en la relacion de los hombres con el mundo y de los hombres
unos con otros. Estan ligados asimismo a los procesos vitales cuanto a los procesos
sociales, son portadores de informacién y de valor (Vogel et al, 1993:96-02).

Los colores, como los dispositivos simbolicos en general, no involucran sélo al
intelecto en lo que se refiere a la pragmatica de la existencia, sino también a las pasiones
humanas. Colores, sabores, olores y sonidos, luz y oscuridad, energias positivas y
negativas, desplazamientos espaciales o temporales, obedecen a una logica de las
cualidades sensibles y de los significados metaféricos, ensamblados mediante simpatias,
analogias, homologfas, isomorfismos y toda suerte de transformaciones semanticas

(Gomez Garcia, 1996: 247-248)- conformando cédigos que implican un modo de
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Se usa la mochila por la revelacion que a €l le dan. Para mi que el significade es por la
criatura que le cay6 en la espalda y penetr6 en su espalda. El decia que la nueva promesa
que iba a venir, iba a nacer en el corazon, cuando uno estd en la Iglesia y siente que algo se
mueve, siente la accion en el corazén, ese es el espiritu santo. Ya no va a nacer de una

Virgen, nace en el corazén (A).

MQ usaba la cinta y la Biblia aca en la espalda. Dice que si que €] fue el primero en usar [en
los cultos influenciados por el pilagd Luciano, también se usaba la Biblia en la espalda]
Tenia unas cintas en las dos manos y en la cabeza. Ella dice que MQ sofié que tenia que
usar la Biblia en la espalda y las cintas. La que usa la Biblia en la espalda es porque es

dancista (A) traduce (B).

Hay muchos que decian que MQ habia errado el camino del sefior, por el gozo, por ¢l

suefio y por las sefiales que llevaba. A €l le habian revelado que tenia que usar las cintas

(A).

Los colores ilustrarian la capacidad polarizadora de los simbolos, el color es
simbolico de igual modo que un holograma 0 un jeroglifico, es una fuerza o energia
radiante que pueden afectar positiva o negativamente (Itten, 1970:12-13). A pesar del
reduccionismo de Newton, en diversas culturas y sociedades el color tiene
connotaciones visuales, emocionales y simbolicas. Los colores revelan un extraordinario
poder de focalizacién y estan involucrados indiscutiblemente en los procesos humanos
de cognicién, median en la relacion de los hombres con el mundo y de los hombres
unos con otros. Estan ligados asimismo a los procesos vitales cuanto a los procesos
sociales, son portadores de informacién y de valor (Vogel et al, 1993:96-02).

Los colores, como los dispositivos simbdlicos en general, no involucran sélo al
intelecto en lo que se refiere a la pragmatica de la existencia, sino también a las pasiones
humanas. Colores, sabores, olores y sonidos, luz y oscuridad, energias positivas y
negativas, desplazamientos espaciales o temporales, obedecen a una logica de las
cualidades sensibles y de los significados metafdricos, ensamblados mediante simpatias,
analogias, homologias, isomorfismos y toda suerte de transformaciones semanticas

(Gomez Garcia, 1996: 247-248)- conformando cédigos que implican un modo de
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construccion de la realidad y de comunicacion: palabras, gestos y objetos implican
significaciones cuyos referentes resultan armonizados en definitiva.

La exégesis del significado de los colores denota que se operaba con significados
ambiguos hacia adentro y hacia afuera. Al azul y blanco de los vestidos'y las cintas se
los vincula con el cielo y con los colores de la bandera que es izada en los dias de culto
y utilizada en los ritos, no hace mucho tiempo solian llevar pequefias banderas con un
asta cortita en las danzas. Al atuendo que utilizan también lo denominan ropa de
combate. Al eolor azul en algunos testimonios lo relacionan con “el espiritu,” “es lo
que tenemos que ser” (ver capitulo 3) un dirigente indigena que no pertenece a este
movimiento identifica al movimiento de MQ precisamente con este color.

Por otra parte la utilizacion de banderas como simbolo de legalidad ante la
naciéon o supuesto reconocimiento de su mensaje civilizatorio, fue muy frecuente en
estas regiones de colonizacion tardia, tanto como lo fue la utilizacion de la Biblia. En el
caso de MQ, la bandera le otorgaba un cierto margen de legalidad frente a las
autoridades ante la sospecha que provocara su resistencia a la obtencion del fichero de
culto y por el acoso de que era objeto por tal motivo. Todavia sigue siendo utilizada con
el mismo sentido, atiin cuando también tiene otros significados. Se reconoce, asimismo,
haber utilizado los colores de la bandera paraguaya en la Guerra de la Triple Alianza,
similares a los que se utilizan en el culto, lo cual indica que se operaba con ese doble
significado de los colores, enraizados en tradiciones culturales y contextos diferentes
hacia afuera y hacia adentro, constituyéndose en un mecanismo de defensa y resistencia

cuando se les daba significados alternos.

MQ no tenia fichero de culto. Cuando se asento en este lugar, para poder tener un derecho,
un respaldo politico, legal de las autoridades, su espiritu le ordena izar la bandera

argentina. Para tener respeto al pafs donde vive y a la tierra donde habita. Y como no tenia
personeria juridica, ni fichero, con la bandera estaba dando sefial de que tenia derecho, se le
tendria que respetar. La bandera representa al simbolo patrio. Asi las autorldades deben
tener respeto al lugar donde estaban trabajando. Sabemos que esas son €osas terrenales,
pero en lo espiritual no se necesita. La bandera es para dar a entender que ¢l estd
respetando a la ley. Para no tener problemas con la policia. Hay funcionarios que no quieren
que estas cosas ocurran, que se junten los aborigenes donde se cante, se dance. Aqui en el

Hospital no permiten que oremos por es¢ enfermo. Por mas que haya ley, hay gente que no
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le gusta. La policia... si es por ellos 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 la policfa para realizar ¢l culto], por mas que haya libertad de cultos. Asi prevenimos que
nos hagan problemas. También esta el corazoén de la persona. La bandera es para demostrar
que somos parte y respetamos las leyes, pero queremos que nos respeten. ".[‘e doy un
ejemplo, si alguien hace una denuncia lo primero que va a ver el policia es la bandera
argentina. Todos estan mentalizados con la bandera. Siempre fuimos postergados,
marginados, y si nos van a buscar para los votos entonces queremos que también nos

respeten. Si es por ellos nos meten en cana a todos (B).

Wright (1997:11) habia sefialado que la domesticacion de la vida indigena se
realizé no sélo con relacién al espacio, sino también controlando el cuerpo. El indigena
circulando libremente por la geografia chaquefia, a pesar de ser un “indio amigo” era
una amenaza a la legalidad imperante. La palabra escrita representaba entonces la
prueba de la nueva legalidad, a los efectos de evitar persecuciones, desconfianzas,
acusaciones de “vagancia,” “vida viciosa,” “salvajismo” y, sobre todo, posibilidades de
sobrevivir. Se podia probar el status de no-salvajes a través del uso de ciertos
documentos escritos. Wright cita a Bosch (1925a:5) quien con este breve testimonio, da

cuenta del modo en que se representaba al “indio™:

La naturaleza agreste y salvaje del indio, su vida némade y sus costumbres bérbaras, lo
hicieron desconfiado; su ignorancia y su miseria, lo hicieron malo y la lucha por la vida a

brazo partido con las fieras y los reptiles lo hicieron sanguinario.

El salvajismo del “primitivo” debia ser controlado, domesticado, civilizado,
moralizado. La domesticacién del cuerpo fue paralela a la domesticacion del espacio, en
resonancia con la ideologia civilizadora, justificadora de la economizacion de la
paturaleza: la “marafia” era lo desconocido, lo peligroso, representaba lo salvaje. 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 los testimonios expuestos, frecuentemente se denomina trabajo a las
actividades que se realizan en la Iglesia, tanto como se denomina ropa de combate al

atuendo. En su momento se hablé de la Biblia como del papel que seria la salvacion,
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cuando disponer de determinados documentos escritos o simbolos de reconocimiento
social —como la bandera- equivalia a sobrevivir.

Sin embargo, la Biblia no s6lo tuvo una significacion hacia afuera de legitimidad.
La Biblia, los simbolos cristianos mixturados con imagenes miticas tradicionales,
permite expresar tanto como el cuerpo, el canto, los colores, las sefiales, precisamente
los mensajes o revelaciones obtenidos de visiones o suefios es decir -otro orden de
legalidad. Los textos de la escritura son leidos en los cultos para reafirmar dichos
imensajes, se menciond antes (cap. 3) una revelacion en la que se relacionan la Biblia,
los cuatro vientos y la imagen del cosmos “en los cuatro vientos esta contenida la
memoria, el pasado, el presente y el futuro.” A veces, se les dice en el suefio o la vision
en qué parte de la Biblia el mensaje es revelado.

Hay una persona facultada para decodificar esos mensajes en el contexto del
culto: el pastor u otra persona que haya recibido ese don, sin embargo esa
decodificacién es un aprendizaje que proviene de la propia cultura, es local y esta
atravesado por la historia. Los cantos, las palabras, los colores, los objetos, los
movimientos, los espacios, es decir los lenguajes mitopoyéticos (poiesis: poesia), los
simbolos, pueden sefialar un camino cognitivo, aunque también conflictivo, hacia un
orden armonico, la Biblia, como metafora de los mensajes que se reciben permite
también reorientar ese camino cognitivo y reordenar el cosmos de acuerdo a las
necesidades y deseos de la comunidad, preservando valores axiologicos fundamentales.

Este mecanismo polarizador de significados, operd de igual modo con las
palabras, con la Biblia y su contenido, con los cargos institucionalizados del culto, los
reglamentos, la bandera. Los significados operaron hacia afuera y hacia adentro con un
sentido diferente, dando sefiales de diferente orden y con diferentes destinatarios. En
muchos testimonios se hace referencia a ellos dando cuenta de esa distincién, o

superposicion, o paradoja entre lo material y lo espiritual.

MQ predicaba a aquéllos que querian, que aceptaban, que querfan compartir con €l. El no
se fijaba si era miembro de esta Iglesia o de otra. Pero las otras lglesias si, tienen su
doctrina, su reglamento, su forma de trabajar, sus requisitos. MQ decia, este hermano va a
ser pastor porque alguien sofié o porque se le revelo. Igual las cintas. Segin lo que le fuera
dado. Hasta algunos usaban dentro del culto una bandera en la mano con un asta cortita y

también podian danzar, contar los suefios. Te doy un ejemplo. La mision (...) para elegir sus



representantes hacen una especie de asamblea o eleccion democratica. En este caso no. Mi
abuela es didcona, y eso recibié por revelacion 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 requisitos que no es de su corazén. Muchos lo critican,
pero al nombrar a MQ se le esté dando mas oxigeno a lo que &l fue” (B). .

La nueva promesa que iba a venir, iba a nacer en el corazén, cuando uno esté en la Iglesia y
siente que algo se mueve, siente la accion en el corazén, ese es el Espiritu Sanfo. Yano vaa

nacer de una Virgen, nace en el corazon (A).

El habia recibido de parte de las divinidades y después fue interpretado a través de la
Biblia. El comparaba a la Iglesia, para poder gjercer su trabajo tenia que ejercer a través de
la Iglesia. La religion es una forma visual para entender y el contenido espiritual lo tiene
guardado, desde ahi es un punto de partida para afuera. La esencia de la espiritualidad estd

en el corazon del ser humano (D).

Los tobas en general, en menor grado aun los orientales, fueron poco afectados
por la ideologia catélica durante los cuatro siglos en que franciscanos y jesuitas
intentaron convertirlos. Salvo los términos Dios (Qadfa’a) no existen elementos rituales
ni formas simbolicas que puedan ser atribuidas al adoctrinamiento catélico. En algunos
testimonios se establece una diferenciacion: Dios de este mundo, Dios del cielo, son
expresiones que se suelen escuchar. El énfasis en el espiritu santo de la ideologia
pentecostal y la curacion por la fe, se ligaron por su semejanza al chamanismo
tradicional (Ver Miller, 1975, 1977). La comunicacién con los espiritus compafieros €s
similar al vinculo con el espiritu santo, de hecho por ejemplo, en muchas ocasiones se
denomina a MQ espiritu santo. Asimismo la nocién de dones es similar a la de fuerza,
poder o espiritu. La glosolalia puede tener una similitud con la comunicacion que los
indigenas establecen con los espiritus compafieros, el canto es un ejemplo de ello.

El gozo estd vinculado al fuego, es uno de los significados del color rojo. En
términos de las metaforas espaciales que constituyen el cosmos toba, el mas ambiguo es
el cielo, ya que alli residian los entes mas poderosos: el sol y la luna. Los colores de las
cintas, segun algunos testimonios, reflejan estas metaforas del cosmos, los colores azul
y blanco con los que se identifica a MQ y el color amarillo representando el sol. Entre

los miltiples significados de los colores aparecen también como hemos visto los
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conflictos en el orden social. Un simbolo puede expresar simultineamente varios
significados pues revela una estructura cosmica que no es evidente en el plano de la
experiencia inmediata. Segun las perspectivas de Jung y Eliade, la logica de los
simbolos indicaria su propio modo de cognicion. Relacionada con esto esta la funcién
unificadora de los simbolos, a través del simbolismo se integra un ensamblaje arbitrario
de realidades heterogéneas y divergentes. Situaciones paraddjicas y aspectos

contradictorios de la realidad se expresan e integran en esa unidad o totalidad cosmica.

Il CULTO, DANZA DE GOZO Y SINCRETISMO: LA BORROSIDAD DE LAS
FRONTERAS

Barabas (1989: 44) sefialaba que el sincretismo expresa muchas veces la
reinterpretacién y apropiacion selectiva de aspectos de la cultura dominante en lugar de
la fusién con ella,? aunque también estos procesos operan con relacion al propio grupo.

En el caso toba se puede hablar de neochamanismo, haciendo referencia a
procesos selectivos de apropiacion y resignificacién, esto ocurre no sélo en relacion
aspectos de la cultura dominante, sino también de la propia cultura y culturas vecinas.

Cuando se habla de pentecostalismo generalmente se habla de lo intelectual-
teolégico- ideologico pero habria que establecer las diferencias en el modo en que
particularmente se llevé a cabo esa misionalizacién y las diferencias individuales y en
los contextos particulares, las diferencias entre la religiosidad de lo inmediato y lo
mediato, la reduccién de lo sobrenatural al sentido practico. Tampoco se puede hablar
de lo puro pre-hispanico, no se trata de culturas muertas que se trasmitieron cosas
pasadas, no se trata del sincretismo entre culturas monoliticas. Habria que establecer,
ademas, las diferencias entre las expresiones oficiales y los grupos religiosos que no
mantuvieron o mantienen conexion con las autoridades, entre las jerarquias oficiales y
las jerarquias por manifestacion espontanea. (Lupo, comunicacion personal, 5/4/97).

Muchas veces se expropia o apropia lo que la sociedad envolvente considera
fuente de legitimidad o ain de poder: elementos o reglamentos formales de los cultos,
los cargos, la adopcién de algunas figuras religiosas, la bandera, la apropiacion de

ciertos pasajes de la Biblia, el caracter profético de la figura de MQ, palabras clave de la

3 Como ejemplo cita la adopcion de las jerarquias eclesiasticas, militares y civiles de los colonizadores,
por parte de los rebeldes. como apropiaciones simbdlicas del poder de aquéllos (Barabas, 1989:44).
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lengua (el “trabajo” en la Iglesia). La inclusién en el espacio publico a través de la
adopcién de ciertos requisitos, emblemas, simbolos o marcas de afiliacion que otorgan
legalidad, luego, la adopcion de los ficheros de culto, suponen también el rechazo a la
segregacion impuesta por los otros 0 a la autosegregacion sostenida desde una ideologia
defensora del lenguaje de la pureza, del particularismo étnico o religioso.
Contrariamente, significa exponerse a los peligros del contacto con el otro social
(Vogel et al, 1992:163), enfrentar el miedo, Unica terapia eficaz para el acobardamiento,
el silencio y la-soledad.
Segtn Lupo (1996:20, 31y 32), los estudios mas recientes de sincretismo tanto
de antropologos como de historiadores de las religiones y tedlogos, tienden a
circunscribir el ambito de aplicacion del concepto a casos en los que dentro de un
contexto social amplio y culturalmente articulado, algunos de los actores sociales
perciben o afirman que existe la co-presencia de modelos culturales diferentes y no
completamente compatibles. El elemento que connota los hechos sincréticos habria de
buscarse en las relaciones de poder entre quienes se disputan la autoridad para afirmar,
a menudo en términos de “pureza” y “verdad,” la Jegitimidad de los diferentes modelos,
tratando de tutelarlos e imponerlos sobre los restantes. Lupo plantea que la elaboracion
y la propia percepcion-definicion de los diferentes modelos nacen dentro de la dialéctica
existente entre los diferentes grupos que interactian en un mismo contexto
sociopolitico. Es en la dimension simbolica donde mejor consigue expresarse la
ontrap05101on entre el si mismo y el otro, donde el grupo adquiere su grado mas intenso
y sutil de especificidad (Lison, 1983: 98) por ese motivo, es el ambito religioso el que
recoge el mas rico y diversificado abanico de fendmenos sincréticos.

Los cuestionamientos al sincretismo son paralelos a los cuestionamientos a los
ritos que contienen fenémenos de trance estatico o de posesion, el sincretismo provoca
una sensacion de confusién no a los que lo adoptan, sefialan Vogel et al (1992:124-153),
para ellos es una cuestién de sentido comun. Algunos cuest10nam1entos tienen un
caracter epistemologico: el pensamiento analogico-magico prlmltlvo” es incapaz de
alcanzar las abstracciones teoldgicas correspondientes a un estado evolutivo superior,
donde las instituciones precisamente concentran y demuestran el “desarrollo de la
razén.” Otros cuestionamientos son de naturaleza sociolégica, el sincretismo es visto
por quienes defienden la pureza de la fe o la claridad del espiritu positivo como fruto de

las incongruencias evolutivas de las razas o de la astucia de los oprimidos, es una farsa,
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segmentos de la sociedad, es un obstaculo epistemolégico o el fruto de una relacién
equivocada.

El sincretismo, podria entenderse segun estos autores como el campo paradojal
de una articulacién sociologica, (donde estdin en juego también y esencialmente
cuestiones de conocimiento), que habria que analizar. Establece la ficcidn de que en su
territorio todos los malentendidos se deshacen, todas las dificultades se resuelven y
todas las diferencias se esfuman en un sorprendente acuerdo final. En el caso que
analizamos algunos pueden suponer que la adopcion de elementos del cristianismo y de
la cultura dominante en la dimension publica, constituyen un mecanismo de resistencia,
y otros pueden suponerlo o considerarlo una “conversién.” Aunque en realidad, se
producen fenémenos complejos en uno 'y otro orden.

Al comienzo, la no adopcién de ficheros de culto pretendia salvaguardar del
conflicto con los reglamentos institucionalizados de otras Iglesias. Luego, los
contlnuadores de este movimiento se registraron en diferentes Iglesias, especialmente en
Ja Unida atn cuando no se asumen plenamente sus reglamentos o ritos oficiales. Esta
situacién generé conflictos, pero ain asi —como sefiala (C-PRSP), se admitié su
permanencia. El culto, con sus “reglamentos internos,” sigue siendo el espacio que
nuclea el movimiento atravesando distintas Iglesias ya que no interesa demasiado la
denominacion, asi los cultos frecuentemente reinen integrantes de diferentes
denominaciones. Algin acontecimiento en particular, por ejemplo un cumpleaiios,
puede reunir cientos de indigenas y el culto ocupa un lugar importante en la celebracion,
communitas y estructura se superponen paradojalmente.

Esa articulacion paradojal seria otra expresion de esto que llamamos sincretismo.
Es decir, la co-presencia de potenciales opuestos que pueden ser o parecer 0 no

antagonicos, segun los casos particulares.
IV LIDERAZGO Y MOVIMIENTO: MATERIAL & ESPIRITUAL

Tradicionalmente era el pi‘oxonag el responsable de la vida y la armonia de la
comunidad en todos sus aspectos, podia influenciar fenomenos naturales y sociales,
presentes y futuros, era el centro de una cosmovision, de un modo de comprensién del

mundo. En los textos més antiguos aparecen descripciones de ritos que —aunque asignan
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a la persona del pi ‘oxonaq una esencia “demoniaca”- reconocen y destacan sin embargo,
su cualidad de visionarios. En escritos antropoldgicos posteriores aparecen otras
denominaciones, los pi'oxonaq fueron atravesando diferentes adscripciones segun
quienes fueran los interlocutores u observadores: “supuesta encarnacién del Dios,”
“diablo,” “medicine-man,” “hechicero,” “mago,” “brujo,” “curandero,” “cantores del
alba.” Cabe preguntarse cuantas construcciones se fueron haciendo o cuéntas fueron
adoptadas, en el camino, para responder y/o resistir a cada una de estas imagenes
configuradas por quienes se consideraban propietarios de la legalidad, es decir de un
orden cognoscitivo, de un orden de realidad. Ocurri6 que en muchos casos se desdibujd
ese sentido antiguo de liderazgo, sin embargo, muchos tobas afirman que los antiguos
pi‘oxonagq* siempre guiaron y protegieron a la comunidad, eran visionarios o “profetas”
como lo fue MQ.

Yo creo que esto es un cambjo nada mas, porque los viejos de antes tenian su pr(-)pia danza.
Por ejemplo, el pi ‘oxonaq estaba para sanar los enfermos y no para matarlos, pero después
se fue degenerando. Mi abuela vivié hasta los ciento cuatro afios y sabia contar que cuando
hubo esa matanza de aborigenes, el tinico que sabia era el médico y ¢ése era el que defendia
a la tribu. '(...) A veces trato de ver desde la época en que estuvieron los grandes caciques
hasta ahora. A veces trato de pensar como fueron ellos. Lo que trajo MQ es un cambio
nada mds. Lo cambio a través del Evangelio. Pero a través de eso viene la cultura, nuestro

propio alimento” (B).

Es dificil ubicar este movimiento dentro de las definiciones tradicionales de

milenarismos, mesianismos, profetismos. El mesianismo® constituirfa una forma

4 Los ‘oiquiaxaic constituyen una clase especial de pi oxonag, quienes demuestran un conocimiento y
poder excepcionales, mediante la asociacion con los espiritus de difuntos (nnatac) (Miller, 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 “oiquiaxaic 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). El Cacique Moreno de Las Palmas, es un ejemplo, fue distinguido por sus
poderes excepcionales como “oiquiaxaic (Wright, 1992:163).

5 Lanternari (1974:88) amplia el concepto a cualquier ente —singular o plural- mas o menos
antropomorfico esperado por una colectividad dentro del cuadro de la vida religiosa, como portador de
salvacién. Barabas sefiala que la originalidad de Lanternari consiste en la ampliacion del concepto de
Mesias a cualquier ente, con lo cual quedan incluidos los personajes, muchas veces indiferenciados, que
aparecen en los mesianismos de los pueblos indigenas.
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especial de creencia milenarista en la que alguien (héroe cultural, mensajero divino,
encarnacion del Dios, o de personajes sagrados, etc.) tendria por funcion revelar a los
hombres el mensaje de salvacion, constituirlos en comunidad de elegidos e instaurar
préximamente en la tierra la sociedad perfecta prometida. O en el caso del profetismo,
comunicar la inminente llegada del mesias y del milenio, anuncio recibido como
revelacion (Barabas, 1989:15). En este movimiento, si bien hay una revelacion inicial,
cualquier persona estaria en condiciones de recibirlas, atn cuando pueden estar
destinadas a la comunidad, como asimismo cualquier persona puede recibir dones o
poderes. La “revelacion” en los términos enunciados por MQ implica un contacto con
las fuerzas espirituales no intermediado, habra asimismo dirigentes “elegidos por
revelacion,” que son los encargados de guiar y conducir a la comunidad o de ejercer
diferentes roles dentro del culto, como por ejemplo la interpretacion de suefios y
visiones.

Esta definicion de “profeta” realizada por los seguidores de MQ también puede
ser comprendida en el marco de las caracteristicas del lider chaméanico tradicional y de
esa cosmovision, es decir de acuerdo a su concepeion del ciclo vital, del espacio, del
tiempo. Lo que en un orden de realidad (la de la realidad envolvente) se trata
separadamente y con un sentido lineal, en otro plano, el que resulta de suefios y
visiones, por ejemplo, no ocurre asi. El modo de conocimiento chamanico implicaria ese
“don de profecias.” MQ, segun los testimonios, se sigue presentando como espiritu

santo en suefios y visiones y guiando a la comunidad.

En el 85 MQ inicia de nuevo el apoyo de recuperacion de las tierras porque necesitaibamos
una fuerza espiritual, porque enfrentar contra un poderoso del estado y hablar de igual a
igual era para nosotros cosa imposible. Habia un consejo de ancianos guiado por €él. Era un
apoyo espiritual como hay otros en la provincia del Chaco. MQ mantenia todo en forma

secreta para nosotros. Nosotros ddbamos la cara por €I (D).

A mucha gente se le aparece, lo reciben en el suefio, pero entonces este hombre tenia un
propodsito, tenia algo, algo fuerte. Por eso le damos mucho valor a lo que €l dice, a sus
ensefianzas, a la organizacion. ¢l dijo que no hay que tenerle miedo a la organizacidn,

porque a través de la organizacion, uno se va a sentir mas fuerte (A).
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El habia dicho que el tema de la tierra, que estabamos peleando, habia que trajinar bastante
tiempo, porque no habia coincidencia en la parte espiritual, entonces tampoco en las

cuestiones legales (D).

A MQ, como se ha expresado, se lo reconoce como un profeta, término tomado
de la Biblia, equivalente a esa cualidad de visionarios que tenian los antiguos
pi“oxonaq,” “la Biblia también dice que hay profetas, hay visionarios.” Se lo reconoce
como un lider en ese sentido mas antiguo de liderazgo pero fue ademas un cacique.
Desde un modelo reduccionista podria denominarse a ese liderazgo como politico y
religioso, sin embargo, antiguamente se podian comprender esas dos dimensiones
entrelazadas. En el acontecer historico, sin embargo, en muchos casos esas funciones
fueron disociadas y las razones no siempre fueron de orden interno sino exigidas o como
resultado de la relacion con el exogrupo. Hoy puede ocurrir que en una misma Iglesia
local alguien, por sus habilidades para la gestion, por su manejo del idioma castellano,
etc. ejerza el liderazgo formal y como tal se relacione con el exogrupo y quien, al
mismo tiempo, ejerza el liderazgo espiritual por los dones que ha recibido, y quien
interprete los suefios por ejemplo, actividades realizadas antiguamente por el pi ‘oxonaq.
Estos roles hoy pueden llegar a ser desempefiados por una misma o distintas personas,
sin que esto genere conflictos. Estos lideres espirituales son valorados en los cultos ain
cuando pertenezcan a otras denominaciones.

De MQ se dice: “fue un lider tanto en lo material como en lo- espiritual.” O
también: “fue un lider natural en la parte espiritual” que expresa la relacion entre €sos
dos planos. Esta danza entre el adentro y el afuera provoca conflictos y contradicciones
que tendrian diferentes expresiones en el ambito local, en este espacio de fronteras
donde aparecen borrosos los limites, estaria ubicado el culto/movimiento que estamos

analizando.

MQ marcé un camino y este camino es lo que estamos transitando ahora, de diferente
forma, él dejo dones, misiones a cada uno, a cada uno le dio lo que le pertenece, hay
dirigentes elegidos y hay dirigentes que no son elegidos y nosotros somos lideres naturales

en la parte espiritual. No tenemos necesidad de ser elegidos por asamblea o esas cosas. El
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habia marcado un camino y después en el camino nos daba un don cada uno, a mf me dio un
don de 1a vision a través de la nube, el viento y el rayo, a través del aguila y cada uno tiene
su significado. Tenemos visiones tambi¢n a través del tiempo, y asi como el aguila sube a
la montafia para tener su nido y tiene una vista donde estd la presa, donde estan sus
enemigos. Nosotros también tenemos un tipo de vision, donde estd el iugar donde tenemos

que luchar en el término legal (D).

Y dice que MQ no esta muerto, porque vive en el espiritu como €l decia y todos los otros

profetas también viven en espiritu (A).

Pero MQ no solamente tenia el propésito de que se evangelicen, sino también llevaba la
organizacién, para después salir a luchar. El 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. Cuando MQ hablaba de organizacién se referia a lo material, ya sea ir a
gestionar, hablar con los politicos, las cosas de la tierra. El no sélo fue a predicar sino que
traté de que en cada lugar se organicen. Asi en muchos lugares lo recibieron como un lider
no sélo dentro del evangelio sino también dentro de la cosa material. Cuando vinimos a
Maipt, en el 82-83 comenzaron a venir los politicos y algunos rompimos la vinculacion
con él porque se comenz6 a meter demasiado en la politica. Con cualquier politico. Pero
nosotros tenemos que rescatar las ensefianzas de ¢l. Hay que saber manejarse decia €l.

Porque no'es cuestion de meterse sin saber, porque uno termina siendo usado (B).

Sin duda, existen presiones de orden estructural, ¢j.: el intento de cooptacion de
lideres religiosos, que son pagados como “punteros” politicos, produciendo rupturas o
fragmentaciones con distinta resolucion en los casos particulares. Puede ocurrir la
d1V1s1on de los cultos por razones de orden econémico y politico. Se relata un caso, en
una de las Iglesias de Las Palmas, donde el primero, segundo y tercer pastor pertenecian
a lineas internas del IDACH (Instituto del Aborigen Chaquefio) diferentes (responden a
distintos partidos). En otro caso se produjo la division y apertura de una nueva Iglesia
para acceder a los “beneficios” de programas sociales, o subsidios, que son canalizados
hacia quienes estan afiliados al partido del gobierno que los otorga, especialmente hacia
quienes disponen de una “capital social.” Un dirigente indigena (E- PRSP) habia

mencionado que desde el afio 92 los politicos comenzaron a Ver en la religiéon
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potenciales votos. Sin embargo esto no impide que frecuentemente se produzca la
participacién conjunta de miembros de diferentes denominaciones en los cultos, atn en
algunos casos, de quienes se han “dividido” por razones de orden econémico o politico.

Esto es un ejemplo del modo en que se relacionan communitas y estructura.

V EL CASO DE UN DIRIGENTE TOBA

La primera vez que vi a (D) fue en una conmemoracion anual que se realizd en
homenaje a MQ, en el afio 87. No pertenecia a la Iglesia en la que se realiz6 dicho
homenaje sino a otra, pero fue uno de los dirigentes que dirigio la palabra a las personas
reunidas alli. En el transcurso de ese titual conmemorativo el no habia advertido mi

presencia todavia. Estas fueron algunas de sus palabras:

(...). El pueblo toba es un pueblo elegido por Dios. La esclavitud esta en las leyes, en el
Poder Politico. Dios elige un lider, no elige un comité. Las leyes se han creado para un
sector de la sociedad, para que otros se esclavicen aun mas. ¢Por qué nosotros no podemos

escribir nuestras propias leyes?.

(D) tiene contactos con el evangelio en la adolescencia. A los 15 afios viaja a
Buenos Aires donde permanece pocos afios trabajando en un aserradero y regresa luego
al Chaco. En el afio 78 ingresa al servicio militar mencionando que pertenecia a la
religion catolica. En el 79, ya es un trabajador en el aserradero del Ingenio Las Palmas.
En el afio 82, ingresa a una Iglesia, es a la que pertenece actualmente. Fue elegido como
delegado de trabajadores del Ingenio y participé de los cortes de ruta 'y movilizaciones
en los afios 84 y 85. En los afios 79-80 es Secretario de una Asociacion indigena de la
zona. Se relaciona con el justicialismo. Entre los afios 90 a 95 colabora con el Consejo
de la Tierra, en centroamérica, en un programa para refugiados indigenas por conflictos,
y participa en la elaboracion de documentos donde se relaciona la cosmovision indigena
y temas que tienen que ver con la biodiversidad. Regresa al Chaco. Continda como
pastor de su Iglesia y es elegido presidente de la Comisién del Derecho a la Tierra en

Las Palmas. De este modo explica sus primeros vinculos con MQ.



142

En el 85 MQ inicia de nuevo el apoyo de recuperacién de las tierras porque necesitabamos
una fuerza espiritual, porque enfrentar contra un poderoso del estado y hablar de igual a
igual era para nosotros cosa imposible. Habia un consejo de ancianos guiado por él. Eraun
apoyo espiritual como hay otros en la provincia del Chaco. MQ mantenia todo en forma

secreta para nosotros. Nosotros ddbamos la cara por él (D).

MQ, en un suefio, cuando estabamos en la lucha de las tierras, en el 90-91 (...) aparece en
medio de las nubes con un rayo, un pajaro grande y se baja a la tierra y me da una palabra
que lo tengo hasta ahora, una palabra que para mi por eso representa el rayo, para mi

representa la nube. MQ representa para mi el aguila (D).

En el afio 98 integra una asociacion a que nuclea a tobas, mocovies y wichis de la
provincia del Chaco, en la que participa como secretario, siendo el presidente un joven
dirigente de otra Iglesia, la Iglesia Evangélica Unida. También integra la asociacion, un
dirigente de la Meguesoxochi, federacién de asociaciones comunitarias® de la
mesopotamia del Teuco-Bermejito en el oeste chaquefio, constituida en 1989. La
Meguesoxochi tuvo histéricamente un papel preponderante en la lucha por la
recuperacion de la tierra.

Uno y otro se vinculan al justicialismo y al radicalismo, de donde obtienen
algunos recursos para realizar viajes, comunicacion, informacion. Elaboran estrategias
en comun, mas alla de los vinculos partidarios, para lo que ellos llaman la “causa
indigena,” donde cada cual asume una actitud prevista de antemano para cada

circunstancia. Es tan fuerte su “sentimiento religioso” como su conciencia de la

6 Las asociaciones comunitarias se constituyeron y fueron estimuladas por distintos organismos del estado
provincial, sobre todo desde fines de la década del 80 (también las ONGs) a los efectos de lograr la
personeria juridica que les permitiera acceder a los subsidios o préstamos de los programas sociales
(Programa Social Agropecuarios, etc.), que respondian a las politicas compensatorias que cormenzaron a
implementarse desde esa época. O, 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. El impacto de dichos programas, generalmente orientados
hacia actividades productivas, al ser direccionados y “manejados™ politicamente por el estado, fue
negativo, por el desconocimiento del entorno ecologico-cultural y del tejido social, produciendo fracturas;
y en las organizaciones tradicionales, al convertirse éstas en intermediarias de los programas, perdiendo
de vista otros objetivos genuinos.
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utilizacion y discriminacién de la que los indigenas son objeto por parte de los partidos
politicos, Iglesias, ONGs, el Estado. '

Lo que se pretende mostrar con este ejemplo es como se producen los vinculos,
independientemente de las estructuras “oficiales” de partidos, asociaciones,
organizaciones, iglesias, que se supondrian- analizados desde otra perspectiva que no

considere la cosmovisién subyacente, excluyentes.

VI CARACTERIZACION DEL MOVIMIENTO: LO INMEDIATO Y LO DIFERIDO

Barabas (1994:265) afirma que los movimientos sociorreligiosos,” en tanto
fenémenos especificamente constructores de realidad, cumplen un papel central en los
procesos de configuracion y reconfiguracién de la identidad social y de la cultura, las
identidades resultantes adquieren diferentes modalidades de acuerdo a las tradiciones
histéricas, culturales e identitarias comunes que informan la creencia salvacionista.
Entre los grupos indigenas cuyos miembros comparten, en mayor o menor nivel:
historia, cultura e identidad, los movimientos sociorreligiosos se constituyen como
procesos de resistencia cultural que impulsan la reactualizacién de simbolos y practicas
culturales colectivas especialmente significativos. Estos se expresan a través de
cosmovisiones mitico-religiosas propias y sincréticas.

En la historia de América Latina y hasta el presente, los movimientos
milenaristas y mesidnicos -sefialaba Bartolomé (1972:107)- han- constituido una
respuesta frecuentemente asociada, aunque no exclusivamente, a la expansion colonial.
Barabas (1989), se refiere a ellos denominéandolos utopias concretas, diferenciandolas
de las utopias abstractas que representan modelos sociales de los cuales abreva el
pensamiento politico contemporaneo.

El milenarismo (Pereira de Queiroz, 1969:20-21) hace referencia a una edad
futura, profana y sagrada, terrestre y celeste donde todas las injusticias seran reparadas y
abolidas la enfermedad y la muerte. Estaria en la naturaleza del milenarismo ser, al
mismo tiempo, religioso y socio-politico y enlazar estrechamente las esperanzas y

aspiraciones terrenales con los medios a través de los cuales se espera tener acceso al

7 Este término acufiado por Lanternari (1961) constituye una categoria amplia quée —segin Barabas
(1989:14)- permite incluir milenarismos, mesianismos, profetismos, etc.



144

nuevo mundo en un término mas o menos definido (Barabas, 1989:15). Sin embargo, en
este caso, por lo que se desprende de testimonios y observaciones, en los ritos existe una
finalidad, al menos en esa instancia no diferida, finalidad inmediata e inmanente: la de
ejecutar e intervenir con todos los miembros de la comunidad, a través del poder
recibido durante la danza de gozo, en la recreacion del mundo. La danza permite la
fusion de los planos cosmoldgicos, gnoseologicos, el tiempo es uno, pasado y futuro se
resuelven en un mismo tiempo presente. El futuro y el pasado, ambos, representan el
tiempo mitico. El esfuerzo individual, colectivo, cultural, de mantener estos
reglamentos de construcci6n de la realidad como el que sostuvo MQ, mediante una serie
de componentes rituales como la danza, el éxtasis (gozo) las sefiales, el relato de los
suefios, habla de un orden de realidad que no esta disociado del esfuerzo por construir
una realidad “material” mas estable, atin a través de la organizacion, se trata de
distintos espacios de accion.

En el culto, se logra la unificaciéon del grupo social aunque también estan
presentes los espiritus de los antepasados, como aseguro del futuro, la conmemoracién
anual, contribuye a ello. Segin Fericgla (1989:30-31;1994:13-14), la regresién que
durante los ritos se hace al momento originario de la cultura no es otra cosa que la
posibilidad de examinar los paradigmas que actuaron de matriz cognitiva y los simbolos
que fundamentan los valores de una sociedad y su interpretacion y articulacidn con la
realidad fisica e historica y reorientarlos si la situacién social, el entorno ecoldgico o
individual, lo requieren. En torno a esas relaciones se organizan los valores
carismaticos.®

El rito se vincula con la necesidad inherente al hombre de asumir la “condicion
humana” la cual puede resultar en un encierro, o en un intento de liberarse tanto cuanto
le sea posible de ese condicionamiento decia Cazeneuve (1972:28-29). La oposicion
entre la condicién humana abstracta y la realidad individual concreta sélo podia
resolverse por medio de una sintesis que tampoco hubiera podido realizarse de otro

modo que no fuera simbolico.

¢ Los procesos de autoorganizacion, sefialaba Morin (1995:96-97) suponen que cada sistema crea sus
propias finalidades, mas alla de los determinismos estrictos, suponen también la autonomia del sujeto: el
sujeto como centro de su propio mundo, la idea de que un orden organizacional (remolino) puede nacer a
partir de un proceso que produce desorden.



La fuerza del espiritu hace que el cuerpo se mueva, en la forma de danzar hay diferencias,
porque cada uno tiene su espiritu, de acuerdo a lo que “le dan.” En la danza se unen todos
los espiritus buenos a través de los dones que han recibido las personas, en ditima instancia
es la danza de los espiritus, por eso esa fuerza” (D) [De ahi la importancia del rito

colectivo).

En la Biblia hubo hombres profetas elegido por Dios. En el caso de Moisés, en el caso de
Enoc, que no conocié la muerte. En el mundo indigena existieron y existen sacerdotes
predestinados en el campo de la espiritualidad y obedecen a las deidades. Estos santos
profetas que caminaron con su pueblo, y que alin se encuentran en medio de la comunidad,
se puede conocer su presencia en los relampagos, en los truenos, en los vientos, en los
fuegos sagrados. Y sus palabras nunca se borraran porque esta escrito en el corazén de cada
indigena que se mueve sobre el suelo sagrado. De la tierra venimos y hacia ella volvemos.
Nuestra vida es ofrendada a la madre tierra para alimentar a otro ser que vendra después de
nosotros. Entre nosotros y el hacedor de las cosas no tiene principio ni fin, es ida y vuelta.
En el tiempo que sea cumplido recibiremos la tierra sin mal construida por rosotros
mismos aqui como seres vivientes, por lo tanto mientras que transitamos en esta vida,
debemos hacer las cosas buenas para construir el tiempo que sera nuestro. Si queremos
recibir la tierra sin mal eternamente debemos hoy procurar de hacer las cosas buenas para el

mafiana (D).

k K k
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EPILOGO: EL CAMINO SENALADO POR MQ

Asi, ante la pregunta sobre el motivo que determin en las sociedades la necesidad del rito, sentimos la
inclinacion a pensar que el hombre,

angustiado por vivirse como un misterio para si mismo, se dividié entre el deseo

de fijar mediante reglas una condicion humana inmutable y la tentacién opuesta

de permanecer més potente que las reglas, de traspasar todos los limites.

(Cazeneuve, 1972 [1957]:36)

Iniciacién de un dirigente elegido

Los reglamentos son en realidad una serie de significantes que adhieren al
cuerpo y se inscriben en el espiritu a modo de armadura, en ese sentido es un
microcosmos, Turner habia llamado la atencion sobre el tema del cuerpo humano como
microcosmos del universo, registrado sobre todo en los procesos iniciaticos (1967:107).

La condicion propia del iniciado es la ambigiiedad y la paradoja. No solo se
comunica la gnosis por medio de padrones simbolicos, se produce dicha gnosis a través
del propio cuerpo, los seres humanos se transforman asi en textos, en significantes. El
cuerpo permite acceder a esos estados de liminaridad, en un movimiento entre la
separacion y la fusion, entre el adentro y el afuera, entre el individuo y los otros. En esa
constelacion de significantes dispares, pero interconexos, donde danzan las paradojas o
conflictos en el orden social, cognoscitivo, en los valores, en las pasiones, entre lo
visible y lo invisible, se ubica este movimiento.

Esta ceremonia de iniciacion de un misionero fue traducida’ del toba, las
aclaraciones (que aparecen entre corchetes) y términos utilizados son propios de la
persona (D) que realizo la traduccion. En la ceremonia se dramatiza el suefio de (B). La
persona (B) que esboza estas palabras representa las acciones de MQ en el suefio y dice

alli las palabras que recibio en el sueiio:

El dia sabado y domingo tenia su forma decia MQ. Los primeros que creyeron el mensaje
de MQ eran las mujeres. El mostré a los ancianos el espiritu santo y venian enfermos de todo
tipo y €l los curaba, hasta la persona que perdia su ultima vida €l los salvaba, en Pampa Chica,

paraliticos. El puso a los enfermos en fila, se sac6 la camisa 'y le prendié fuego a la punta y dio
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vueltas alrededor de los enfermos. Cuando le salpicaba una ceniza, el enfermo se sanaba. Luego

danzaban. Decia: “ustedes ya recibieron, ya se sanaron, guardenlo bien, porque a mi me van a

perseguir. Pero después de mi va a haber otra gente.”

Antes que llegara MQ la gente se dedicaba a jugar a las barajas, quiere jugar truco. Llegd
un dia MQ y mostr6 el Espiritu Santo. En un momento el trueno le dijo a MQ: tenés que
conseguir tierra. Esas tierras que consigas, vas a plantar alli tu Iglesia y repetiras todo lo que
estas haciendo ahora, en ese lugar. MQ estuvo veinte afios luchando por conseguir esas tierras.
El contaba que habia sofiado que tenia una bandera envuelto y fue a donde estaban esas tierras
y se sacé la bandera y le dijeron: aca planta tu bandera. En el suefio le dijeron que esta tierra

esta protegida. Se cumpli6 el suefio un dia.

El decia que va a aparecer una sefial. Sostengan las sefiales, el gozo, el canto, el suefio,
sostengan la danza, porque va a llegar el momento en que nuestro padre, gadta'a, me va a
trasladar. Aquél que guarda mis palabras se verd aquél dia. Aquél que no guarda mis palabras le

van a engafiar.

A él le dieron un trabajo pero éste no es un trabajo en si. Cuando MQ mostr6 el espiritu
santo mostré algo como esto (la bandera), y dijo “si ustedes ven esta sefial, jurar hasta perder

la vida.”

[Lo comparan a MQ con Moisés que sacé al pueblo de Israel para llevarlos a la tierra
prometida] Decia MQ: yo nunca quise imitar lo que decian los profetas que fueron antes. Yo no
puedo imitar a ellos. Ustedes mediten las palabras que yo estoy diciendo, no se equivoquen,
nadie puede ser engafiado porque ha guardado las palabras de MQ. Que la gente que estd
escuchando no se equivoque. Nadie puede ser engafiado porque han guardado las palabras de
MQ. El que no guarda las palabras, la Sagrada Escritura dice: El Sefior no va a venir a ensefiar
de nuevo, va a venir a buscar a aquél que esta preparado. Aquél hermano que fue destinado para
dancista tiene que valorizar eso. Cada uno tiene que valorizar lo que “le dieron” [cada uno de
los cargos son dones que le dan, el misionero tiene mas dones que el pastor]. Esto es para
moverse en la vida espiritual. Se refiere al Los Hechos Cap. 1I versiculo 18 La venida del

Espiritu santo.

“y vuestros hijos y vuestras hijas profetizaran;

vuestros jovenes veran visiones,
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y vuestros ancianos sofiaran suefios;

(..

Y daré prodigios arriba en ¢l cielo,
Y sefiales abajo en la tierra,
Sangre y fuego y vapor de humo;

(Los Hechos, Cap. 11, versiculos 17-19)

Cuenta de un suefio. En ese suefio nos decia la llegada de nuestro anciano MQ como un
profeta. No hay diferencias entre lo que MQ decia y lo que (B). Ustedes veran la ordenacion de
nuestro misionero. El va a llevar al pueblo a la tierra Prometida (es el lugar en el que estan,
porque esto no es fisico, es espiritual). Ahora 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 juré cuando é! recibi6 el 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 ponian para
degollarlo. MQ nunca se dejo vencer. Cuando venia alguien a amenazarlo, con cuchillo en
mano, MQ le decia: si usted quiere matarme hégalo total aca nadie me va a defender. Y nadie te
va a impedir qué hagas las cosas. Después de las palabras de MQ, el hombre se arrodill y dejo
su cuchillo en el suelo. Vino otro con una pistola en la mano. A MQ nunca le escucharon decir

que €l iba a dejar de hacer lo que €] hacia, a pesar de las amenazas que recibia.

(B) sofi6 que le entregaban una bandera. Sofi6 como cuando hay un acto. En el suefio ¢l
jur6 delante de Dios. La bandera simboliza que lo que estamos haciendo es serio, igual que el
espiritu santo, nadie puede interpretar que es un juego, porque es el espiritu santo el que te da.
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) esta sabiendo que la palabra es muy pesada.”

Todas estas palabras las decia MQ. El que obedezca va a llevar la investidura del
misionero, hay que ser la bandera del espiritu santo [no se ve porque es una vestidura espiritual]
Porque este trabajo continia y continda. Aquél dia le van a escuchar a (B) pero en ese
momento le estaran escuchando a MQ. (B), vos tenés que poner tu vestidura. Tenés la gran
responsabilidad de conducir a los hijos hasta la puerta. Tu obra se va a terminar cuando
nuestros hijos lleguen a la puerta. Ese es nuestro trabajo. Solamente te digo que sostengas mis
palabras, que nuestros hijos cuiden bien el gozo, la danza, el suefio, valorizar todas las sefiales

igual que se lleva ahora la Bandera™ [(B) hace como si fuera MQ, siguiendo el suefio de (B)].
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Estas palabras nunca tenés que olvidar. Este pueblo tenés que alentar, este pueblo tenés

que llevar hasta la puerta. El que obedece llegara y el que no obedece se quedara.

El afio que viene testificaremos todo lo que hemos visto, todo lo que hemos oido. Este
versiculo le mostraron a él antes de que €l sea misionero. Le envolvieron las manos a MQ. Es
exactamente lo que vamos a hacer ahora. Estas fueron las palabras, este pueblo tiene que
conducir hasta llegar a la puerta. Estas son las palabras de MQ y continia otro que lleva las
mismas palabras. El que guarda las palabras, ése va a llegar a la puerta.” Se lee Corintios I: 10,
2:

“Todos fueron bautizados en la nube y el mar.”

“El que cumple las palabras, ése va a llegar a la puerta.”
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CONCLUSION

LA CONSTRUCCION DE LA REALIDAD:
ENTRE LO VISIBLE Y LO INVISIBLE

Nosotros tenemos un permiso espiritual, hay cosas que podemos decir,
hay cosas que no podemos decir en castellano. Hay cosas que tampoco
podemos decir en nuestro idioma,

porque hay cosas que suceden como uno las ve.

Para eso hay que tener una visidn espiritual...

es un cddigo, a veces son palabras... (D)

Esta investigacién se iniciaba con estos interrogantes jes la ciencia la unica que
puede dar cuenta de una realidad unica? ;En qué condiciones el ser humano es capaz de
vivir y significar su realidad?

El analisis del movimiento de MQ acerca algunas respuestas. Estas respuestas
también son respuestas a mis propios interrogantes, mis experiencias, mis propias
incertidumbres en este intento nunca acabado de encontrar “un lugar en el cosmos.”
Interrogantes en los que gravitan mi formacion en temas que tenian que ver con el
conocimiento, mi experiencia en comunidades rurales del Chaco, mi tradicién marxista,
mi desconfianza de los dioses y mi relacién con el arte. En todo este tiempo, ademas
estuvieron presentes las imagenes de un toba, “Don Rodriguez” quien, en el transcurso
de mi infancia en la localidad de Pcia. Roque Saenz Pefia, durante varios afios realizo
trabajos en el jardin de mi casa, me llamaba tanto la atencién su mirada y su silencio.

Si el titulo del primer capitulo se llam6 buscando el objeto (sospechaba que el
efecto de las intervenciones de todo tipo en las comunidades indigenas habia resultado
devastadora fisica y culturalmente, pero también que la situacién podia ser mas
compleja que lo aparente) debo confesar que ese “objeto” me result6 casi inaprehensible
en la medida en que también yo fui reconstruyéndome al intentar acercarme, CONOCer €
intentar comprender las busquedas de otros. En este sentido el objeto, si cabe llamarlo
asi, es doble, también uno se va encontrando o reconstruyendo.

' Me encontré con la historia de MQ en el camino, incertidumbres, certezas, y

nuevas incertidumbres sobre estas certezas hasta llegar a esta conclusién no acabada ni
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definitiva. Aunque no dudo que pueda haberse filtrado poco o mucho de mi subjetividad
he tratado de ser lo mas fiel posible a los testimonios. Mi preocupacion tenia que ver no
sélo con mis propias inquietudes y dudas que eran muchas, con la coincidencia o no
entre categorias y realidades (particularmente encontrar el simbolo dominante de Turner
fue una obsesién que durd bastante tiempo), con el encuentro o desencuentro con
algunas categorias cientificas a partir de algunas dimensiones del pensamiento indigena,
sino también y en especial con el sentido que podria tener para aquéllos sobre quienes
estaba escribiendo. Sabia que habia una desconfianza enorme hacia los-investigadores
cuyos trabajos sobre los indigenas (saben que para muchos representan lo exdtico)
excepcionalmente regresan al Chaco ignorandose sus resultados y destinos, y sobre
quienes hablan “en nombre de.”

Quizas el sentido aparecié cuando estuve un poco méas segura de que para algunos
indigenas, reconstruir la historia de alguien a quien se tiene temor de nombrar por los
prejuicios que todavia existen era necesario, como para otros —algunos indigenas que
cuestionan- analizar este “sincretismo” (dicho en sus propios términos). Asimismo
cuando pude corroborar cémo pesan las acciones de quienes se consideran custodios de
las “definiciones oficiales de la realidad” en los 4mbitos que fueren. Quien supone tiene
la propiedad del conocimiento y sobre todo si éste esta ligado al poder, especialmente lo

hace sentir a otros imponiendo su especial manera de comprender el mundo.

En 1970 (14) Miller habia afirmado que los misioneros cristianos contribuyeron a la
secularizacién de los no-occidentales, al transferir sus propios institucionalizados valores
seculares y que poco se ha documentado al respecto en cuestiones tales como: la
percepcion de la enfermedad, practicas de subsistencia, procesos de aprendizaje y el
comportamiento de la naturaleza. Tanto misioneros como antropologos en general han
conceptualizado un universo copernicano basado en leyes fisicas, con causas y efectos
naturales, no como un universo estratificado donde actian fuerzas espirituales de uno u otro
modo (2000a:1-3). En el primer caso, ambos tendieron a explicar la enfermedad, por
ejemplo, en términos naturalistas, no como efecto de un desequilibrio tal como se
desprende de la cosmovisién indigena, y el aprendizaje, como susceptible de ser adquirido
con el estudio, desvalorizando suefios y visiones como fuentes de conocimiento. Esa
desvalorizacién ha llevado a que en muchos estudios antropoldgicos se identifique
(generalizando), por ejemplo, el resultado de la accion misionera con la conversion,
desestimando la capacidad de los indigenas de provocar cambios en las politicas, o

ignorarlas, o reinterpretar o resignificar simbolos, acciones o mensajes dentro de un
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contexto en el que habia que adoptar formas sociales que les permitieran, dentro de la
nacion estado, sobrevivir. Lo cual ocurrid, en muchos casos, de diferentes maneras, ain
cuando las perspectivas indigenas sobre el mundo varian en grados diferentes de credulidad
y escepticismo. No todos articulan de igual modo la relacién material & espiritual,
categorias que son utilizadas en el discurso cotidiano. Esta situacion lleva a este autor a
cuestionar el argumento de secularizacién que se supuso fue el resultado del impacto
unidireccional de occidente sobre otras poblaciones del mundo. En el caso de muchos
tobas, como otros indigenas del Chaco, fueron capaces de rechazar, seleccionar,
transformar elementos esenciales de los proyectos de intervencion, tanto secular, como
religiosa (24-25).

' Estos proyectos de intervencion —definiciones de la realidad (ideologias) ligadas a
intereses de poder concretos- cuyos mecanismos se repiten en las diferentes escalas y donde
danzas modelos, ideologias, grupos econémicos y cosmovisiones, confrontan, concilian o
no y se resuelven de diferente modo en las realidades locales, directamente vinculados a los

modos en que cada cual define y construye su realidad.
El discurso de respeto a las autonomias culturales, a los grupos étnicos, al saber

local, a las particularidades regionales, que aparece como muletilla de todos los
programas sociales que derivan de las politicas compensatorias neoliberales y ain de
algunas ONGs que no dejan de tener un fuerte sesgo economicista, es determinado en la
practica por las fuerzas impersonales del mercado, que no solo impulsan valores
antagénicos, sino que sobredeterminan las formas de vida de estos grupos, es decir,

intervienen sobre su autonomia y sus particularidades. Todo esto se expresa e introduce

conflictos en el ambito local, pero a veces alli también se logra resistir, confrontar,

resignificar modos de vida, enfrentar algunos conflictos y encontrar alternativas.

g1 hecho de haber vivido y recorrido el Chaco realizando trabajos en relacion con
indigenas, me permitié tomar conciencia de esta situacién, de las dificultades, y hasta
de las imposibilidades en algunos casos, de que quienes llevan adelante proyectos,
fueren gubernamentales o no, se hagan eco de lo que realmente la gente —en particular
los indigenas- requieren en un sentido vital y para sobrevivir, por el verticalismo y la
unidireccionalidad de sus mecanismos y por las diferencias en las cosmovisiones. Y
c6mo, la represion, el arrinconamiento del conocimiento, la desvalorizacion, el control o
la eliminacion de espacios en los cuales una comunidad puede nio sblo seguir

resistiendo, sino intentando modificar su circunstancia, tiene tanto peso como el que
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tuvieron las armas de la conquista. S6lo que ahora esas armas tienen otros nombres,
otros modos de intervencién y de violencia, otras formas de aniquilacién, ain
simbolicas, de negacion de la realidad de cualquier fendmeno que no encaje dentro del
universo dominante, dentro la realidad reificada socialmente. Frecuentemente tienen el
nombre de proyectos.

A las expresiones que no encajan dentro del modo de produccion de realidades
dominante se les otorga un status ontoldgico inferior, y en consecuencia, un status
cognoscitivo carente de seriedad. Sin embargo, tales proyectos no siempre son asumidos
pasivamente y a veces son ignorados. En la cosmovision indigena la meta no es la
transformacion (trans-forma-accion) del ambiente, sino esencialmente su conservacion,
por el hecho de que existe una relacion de interdependencia que debe ser arménica. El
hombre ocupa un lugar al lado, no sobre los otros “seres” del universo (ver Miller,
1989:640-641), en tal sentido se contrapone a la ideologia que subyace en los proyectos
desarrollistas. ‘

Las actitudes indigenas oscilan entre la indignacién y la desvalorizacién. Muchas
quejas tienen que ver con “no nos entienden,” “no entendemos lo que ellos dicen” y
también “queremos que nos respeten, que respeten nuestros conocimientos, nuestros
derechos, que nos dejen vivir.” He sido testigo, en distintos lugares del Chaco, de como
ocultan sus conocimientos y creencias publicamente y con quienes no merecen su
confianza, eligiendo asi, en esas ocasiones, la invisibilidad. La desvalorizacién se
manifiesta cuando un maestro indigena, en algunos casos, termina siendo cooptado
como traductor de contenidos y formas culturales pre-establecidos. Un alumno indigena
no puede estar aprendiendo y defendiéndose permanentemente de la desvalorizacion y
discriminacién!, atrapado en un sistema educativo, sistema cerrado excluyente y no sélo
de indigenas, un problema que nos atraviesa a todos. También se manifiesta en el caso
de los agentes de salud indigenas empleados por el estado quienes, a su vez, sufren la
contradiccion permanente de responder a sus modos de comprender la salud o el ciclo
vital, o perder su trabajo. También he podido observar como se producen procesos de
sintesis, de yuxtaposicién, o de exclusion de practicas y representaciones procedentes de
diferentes saberes en el ambito local, por el peso del saber dominaﬁte, el entorno

econdmico y la necesidad de sobrevivir. Un indigena, por un problema de salud, puede

I Al respecto se refirio Marta Tomé, quien desde hace casi 30 afios apoya las experiencias de educacién
intercultural y bilingtie de comunidades wichi de la provincia del Chaco, en ocasion del V' Foro
Internacional para el Fomento del Libroy la Lectura, realizado en la ciudad de Resistencia en agosto del
2000.
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recurrir en algunos casos, y a veces lo hace en forma sucesiva, al doctor, al pastor, al
pi oxonac, o viceversa.

Existe bastante incertidumbre en algunos indigenas respecto a la comprension de
lo que ocurre dentro del propio grupo, ese “sincretismo™ que ain algunos no terminan
de aceptar o de comprender. Existe dificultad para dilucidar el modo en que se deberia
actuar frente a la sociedad dominante, condicionados por la falta de informacién, de
formacién y de fortalecimiento de vinculos con sus pares o con quienes puedan construir
alternativas de vida mas holisticas, mas humanas, por cercanias en las cosmovisiones.
Asimismo incide la falta de recursos para que eso sea posible, lo que genera a veces
situaciones de dependencia, es decir la ayuda de alguna persona, politico, o institucion,
que en algunos logran canalizar hacia el logro de los objetivos del grupo, sin desconocer
los intereses que hay detrds de cada ayuda. Y asi se realizan tanteos e intentos de
resistencia y de lucha de todo tipo y en diferentes espacios, a pesar de las fracturas,
rupturas del delicado equilibrio en la vida de estos grupos que provocan quienes se
interesan por “los hermanos aborigenes.”

Los indigenas se ven asi capturados y divididos entre ellos por otros intereses:
econdmicos, partidarios, gubernamentales. Por quienes, por ejemplo, disponer de “su indio”
0 “su campesino” representa un capital social importante que a veces justifica un status
social y/o politico, del cual puede depender eventualmente la inversién gubernamental o
extranjera. También provocan fracturas en el tejido social los modelos reduccionistas de sus
acciones, condicionadas por los objetivos de quienes deciden invertir en esta regioén, por el
requerimiento cuantitativo de las mediciones de impacto de quienes financian los proyectos
(atn en el caso de las ONGs, miembros de éstas hacen alusién a estos condicionamientos).
Ya en 1988 Miller seiialaba que existe una considerable distancia entre las mejores
intenciones de algunas ONGs y las percepciones indigenas. Por otra parte, el
asistencialismo gubernamental socava dignidades, un ejemplo del que he sido testigo: toda
la poblacién indigena de una localidad del oeste chaquefio, recibe alimentos a cambio sdlo

del potencial voto.
Esta situacion se ve reflejada en una nota fechada el 7 de julio del 2000, donde se

exponen las conclusiones de una reunién realizada por la federacion de asociaciones
comunitarias indigenas del departamento Bermejo, dirigida a autoridades civiles y

religiosas, donde se expresa lo siguiente:
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. se realizé una dura critica a los partidos politicos, funcionarios, iglesias y ONGs, que
actian de acuerdo a sus intereses. Se entiende que el estado debe actuar como tal, debe ser
un generador de politicas superadoras y desinteresadas, pero hoy ocurre todo lo contrario. A
modo de ejemplo: de la distribucién y aplicacién de los programas se hacen cargo los
punteros politicos, cuando ello se puede realizar a través de organizaciones comunitarias
indigenas. La iglesia y ONGs quieren ser protagonistas, desplazando a los aborigenes. En
definitiva, no se escucha el clamor y la voz indigena. Los politicos, los funcionarios, tratan

al indigena como un mero espectador de su pobreza extrema.

Otro ejemplo es una publicacién aparecida en El Diario el 9 de enero del

2000, en pagina de El Interior, donde un dirigente solicita a las ONGs que

. actlien como equipos de apoyo y no asuman un rol paternalista, no puede ser que en
pleno 2000 nuestras organizaciones de base estén obsoletas, sin una minima estructura de
funcionamiento adecuado, y estas entidades cuentan con medios eficientes, informan a
organismos del estado y a los organismos internacionales de nuestra situacién, como que
ellos nos representan. Aqui no se estd echando a nadie, simplemente queremos que el

indigena comience a ser protagonista de su destino.

En un encuentro realizado en Villamontes, Bolivia, de pueblos indigenas chaquefios
de Argentina, Paraguay y Bolivia (25-28 enero del 2000), en el que tuve ocasion de
participar, se ponen de manifiesto, en otra escala, muchos de los problemas que son visibles
en el ambito ‘local: la existencia de entidades técnico financieras, gubernamentales,
etcétera, que generalmente son quienes toman las iniciativas de los proyectos (con sus
propios modelos reduccionistas) determinados los objetivos de antemano, y puestos “luego”
a consideracion de los destinatarios, siendo su limite de flexibilidad las evaluaciones de
impacto. Existe desconocimiento por parte de algunos indigenas de los factores
estructurales que los afectan, sin embargo en dicho encuentro muchos referentes plantearon
"‘reinterpretar los cambios que suceden en la regién y construir alternativas a los
megaproyectos, apertura de los mercados, corredores biocednicos, proyectos
integracionistas, etc. con consecuencias funestas para las comunidades.” La “organizacion”
pareciera ser una herramienta Util para interpelar a las autoridades, ONGs, entidades
proveedoras de fondos. Se cuestionaron practicas antidemocraticas de algunas ONGs, de

“domesticacion de los beneficiarios,” “las ONGs han metido carai en la cabeza, designaron
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Presidentes en las organizaciones, sin entender los liderazgos tradicionales.” Los discursos
oscilan entre la “participacion en” (un proyecto-modelo de desarrollo impuesto, sea de Ogs
u Ongs) y el protagonismo, rechazando las intermediaciones.

En la provincia, es visible la tendencia a la autonomia y el rechazo al paternalismo,
aunque en las demandas es dificil expresar en términos comprensibles a una sociedad, que
se mueve con otros paradigmas, lo que se requiere en términos de la propia cosmovision.
Entonces puede aparecer un reclamo como éste, de quienes en otro contexto, expresaron
requerimientos con otros parametros, aunque lo que preocupa en lo inmediato es la tierra, y

medidas para aliviar la situacién de pobreza.

Que el gobierno imparta directivas claras sobre la educacion bilingile, hay maestros que no
estan trabajando, hay puestos sanitarios que no tienen medicamentos, no hay programas
agricolas concretos, hace ocho afios que estan paradas las colonias. Se exige la aplicacion y

respeto a las leyes sobre derechos indigenas.

;Hasta qué punto se puede hablar de los indigenas y emitir juicios generales, a
partir de lecturas superficiales, tanto en una direccion como en otra? En mi experiencia
he constatado cémo cambian sus actitudes segin contextos, interlocutores vy
circunstancias. Acertadamente Guber (1994:30) afirmaba que la construccion de la
historia no depende s6lo de las convicciones que sostienen los miembros de una
sociedad, sino también de sus ideas acerca de lo que seria histéricamente plausible.
También he podido constatar, en distintas ocasiones, suelen relatarlo jocosamente, como
guardan, preservan y ocultan celosamente los conocimientos trasmitidos por los
antiguos. Como distorsionan la informacién premeditadamente a quienes vienen a
solicitarla y luego no informan sobre sus destinos, o peor ain terminan impactando
negativamente. En la situacion actual muchas veces se elige la invisibilidad, pero como
defensa.

Es imposible no darse cuenta de que la imposicion de “la otra realidad” que
supuso la conquista y colonizacién determiné visibilidades e invisibilidades, de uno y
otro lado. A fines del siglo pasado y comienzos de este siglo, y sujetas desde un
'principio al mercado externo, La Forestal, la explotacion del algodon, Las Palmas del
Chaco Austral, fueron la expresion economica de la civilizacion sobre la barbarie, del
orden de la civilizacién sobre el desorden que se supone es lo desconocido, la marafia,

lo salvaje, lo diferente. El Chaco fue uno de los tltimos espacios americanos en ser
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conquistado, la resistencia persistente de los tobas a las misiones religiosas y
expediciones militares, por ejemplo, fue una de las razones. Asi también fue, el Chaco,
uno de los ultimos espacios en los que se intent6 destruir o reducir lo diferente, fueran
bosques o seres humanos. La desertizacion es el punto culminante de la naturaleza
entendida como barbarie, sefialaba Rosenzvaig (1996). Quizds esta idea de
desertizacion pueda comprenderse como equivalente a aniquilacién o desaparicion,
como ocurrio en gran medida, pero también en algunos casos ocurri6 la invisibilidad
como defensa a la imposicién de otra realidad, como un mecanismo de resistencia.

' David Vifias (1982) se refiere a la conspiracion de silencio que existe alrededor
de la violencia subyacente al establecimiento del estado argentino como nacidn.
Silencio que mueve a estos interrogantes: ;jpor qué los indios son sélo imaginados
dentro de los confines de la antropologia, la literatura, el folklore o museos? ;Fueron
ellos los primeros desaparecidos de la argentina?

Civilizacion fue sindnimo de progreso y desarrollo, 16gicamente, de los centros
de poder, de urbanizacién, de educacién formal y especialmente de un paradigma de
pensamiento positivista, reduccionista y simplificante, componente de ese modo de
producci(')n, que estigmatizé facetas profundas de la vida material, social e individual.
Sin embargo, mientras la ciencia, en general, ha hecho todo lo posible por afirmar y
reforzar la idea de una realidad tnica y determinista, otras cosmovisiones ponen dicha
realidad en duda. Seguramente por ésta y alguna otra razon, en muchos de los estudios
antropolégicos de las ultimas décadas se invisibiliza la importancia de los ritos
indigenas en el Chaco. Esa vision mutilante y unidimensional, como afirmaba Morin
(1995), se paga cruelmente en los fenomenos humanos, se amplian las diferencias
sociales, y se procede gradualmente a la pérdida de la biodiversidad y de la diversidad
cultural, que implican otras formas y contenidos de conocimiento.

El modo de producciéon de realidades dominante, en el caso del ingenio
azucarero, significo no solo la reduccién de la naturaleza, del espacio, del tiempo, en
funcién de criterios econdémicos, sino también del ciclo vital y la represion de los ritos
indigenas, pues el cuerpo y las expresiones extaticas eran una muestra mas de esa
naturaleza indémita y salvaje, desordenada, que también debia ser reducida y ordenada
mediante el trabajo, mediante la insercidén en el sistema productivo y. las religiones
institucionalizadas. Paraddjicamente, este término tfrabajo es permanentemente

utilizado por los indigenas para nominar a las actividades que se realizan dentro del
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culto, pero -como hemos visto- con otro significado diferente a ese orden
racionalizante.

En los centros de produccidn, los indigenas se presentaban como individuos sin
creencias ni supersticiones y asi fueron considerados, puramente y simplemente
“trabajadores.” Esas manifestaciones de negacién ontoldgica, s6lo superficialmente
pueden ser “leidas” -en general- como expresiones de asimilaciéon o resignacion
cultural. En parte, quizds puedan comprenderse de esta manera: la condicion para
seguir sobreviviendo era la manifestacion publica de la negacion de su propio ser, es
decir la invisibilidad, cual tampoco pretende ser un estado definitivo, como lo sefiala
un dirigente indigena en La Voz del Chaco (11/10/00 pag. 16):

... La Argentina no conoce la cantidad de indigenas que habitamos en este suelo o territorio;
esto nos remite a una situacion de privacion de la identidad que ha llevado, y lo sigue
haciendo, a que muchos indigenas nieguen su pertenencia étnica como forma de
supervivencia (...) los pueblos originarios, con nuestra conviccién milenaria, hemos
comenzado a limpiar la conciencia de nuestros corazones de la oscuridad, la mentira, el

engafio y la falsedad, para volver a la armonia con la madre naturaleza.

[Se propone a la sociedad organizada] acompaiiar, respetar y compartir, la generacion y
ejecucion de un proyecto politico propio, como asi también, arribar a un futuro mejor para
lograr el poder originario... Los indigenas, los sin tierra, los obreros, no tenemos nada que
festejar [con relacion a la celebracion del 12 de octubre] sino mucho que luchar contra la

peor de las crisis politicas y sociales... que nos lleva al abismo de la extrema pobreza.

Los simbolos, el fichero de culto, la Biblia, el certificado de trabajo, las palabras
utilizadas, emblemas como la bandera, también representaron salvoconductos visibles
para la sobrevivencia, sefiales hacia afuera, la expresion “ellos estan mentalizados con

2% &

la bandera,” “para que no nos molesten,” refiriéndose especialmente a la policia y

gendarmeria estan significando tal cosa. Aunque hacia adentro los significados de
dichas sefiales fueran diferentes. Miller (1977:334-335) sefialaba que los individuos
pertenecientes a distintos sistemas sociales no se comunican méas eficazmente mediante
aquéllos simbolos que estan claramente definidos para ellos, sino mas bien mediante
aquéllos que contienen las mayores zonas de ambigiiedad, o aquéllos cuya ambigiiedad

resulta quizas del fracaso de los sistemas para articularse con nitidez.
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A pesar de las leyes, todavia sigue vigente la censura o autocensura o defensa
que obliga a este Juego de visibilidad —invisibilidad.2 No tiene otra explicacién el
hecho de que todavia, actualmente, se tenga que dar aviso o se solicite autorizacién a la
Policia para realizar los cultos y que todavia se levante la bandera como sefial para no
ser molestados, perseguidos o cuestionados, es decir, para que sus derechos sean
respetados. Estan bajo sospecha, es el mensaje subliminal.

En una oportunidad, y con relacién a estas cuestiones, me decia (D) que si bien
es cierto que los derechos indigenas estan garantizados en las constituciones nacional y
provincial, a pesar de que se les reconoce pre-existencia étnica, la propiedad de las
tierras, el derecho a la organizacién propia, a la educacion bilingiie, etcétera, esto no

ocurre en la realidad:

La puesta en practica de los derechos, muchas veces los gobiernos las efectivizan en la
practica gracias a la presion de los pueblos. jamas el estado tomo iniciativa para garantizar
la seguridad juridica. El individuo debe presionar a la estructura estatal para que atienda a

sus reclamos? (D).

2 A pesar de estar garantizada legalmente la libertad de cultos, en los hechos, existen mecanismos, que la
ponen en duda. El articulo 16 de la Constitucion de la Provincia del Chaco, en relacién a la libertad de
conciencia y culto, plantea que “toda persona tiene derecho de profesar su religion y ejercer su culto libre
y piblicamente segiin los dictados de su conciencia y sin mas limitaciones que las impuestas por la moral
y el orden publico. La provincia no protege religion ni culto alguno ni contribuye a su sostenimiento.
Nadie esta obligado a declarar su religién.” Y el articulo 17 de la misma Constitucién expresa lo siguiente
con respecto al derecho de reunién: “Todos los habitantes de la Provincia gozan del derecho de reunirse
pacificamente sin permiso previo, s6lo cuando las reuniones se realicen en lugares piiblicos debers
preavisarse a la autoridad.”

3 En diario Norte (19/04/00, pag. 12), se publican algunas expresiones de un documento elaborado por la
Mesa Coordinadora Provincial de las entidades aborigenes, titulado “Basta de violar nuestros derechos.
Basta de violar la Constitucion” donde se denuncia que se sigue dafiando el habitat natural de las
comunidades y fuentes de recursos, “principalmente en el departamento Giiemes, 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 lefia para consumo.” En el
mismo documento se denuncia al Instituto de Colonizacion del Chaco, de 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 clausula 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,
educacién bilingiie intercultural, salud, derecho a la propiedad intelectural y elaboracién de proyectos de
desarrollo sustentable.”
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Sefialaba Colombo (1989:7-8) que si bien el mundo moderno le cedié a lo
politico /o real como campo de accion (quedando reservado lo imaginario a la
literatura, la poesia o las artes, tanto en la tradicién estética como cientifica), continué
cubriendo la dominacién politica con simbolos que sugieren jerarquia o poder, el
simbolismo politico-religioso se encuentra consustanciado en las estrategias de
dominacion, reificando un imaginario y naturalizando lo social. En el culto se visualiza
también, como una de sus dimensiones, esta conjuncién de lo politico-religioso, pero sin
embargo tiene un cardcter simbdlico instituyente, otra significacion, “sostener la danza,
el gozo, los suefios, como se lleva ahora la bandera.”

Asi como los responsables del ingenio operaron utilizando algunos elementos de
la cultura indigena como la intermediacion de jerarquias, algunos elementos miticos
para atemorizar, también los indigenas utilizaron elementos de la cultura dominante
para sobrevivir, con significados alternos. En el discurso cotidiano los indigenas
diferencian o articulan segun la circunstancia estos dos 6rdenes (y con estos mismos
términos): lo material y lo espiritual, lo terrenal y lo celestial, dios de este mundo, dios
del cielo, dirigentes materiales y espirituales, cédigo espiritual e institucional,
reglamentos espirituales o institucionales. Pero también es verdad que se tiene que vivir
en un mundo donde objetos y eventos son tratados separadamente, donde lo real para los
otros constituye unicamente lo visible o audible. El cultfo representa ese espacio visible
que el entorno social puede y requiere nombrar. No se puede negar que el mundo del
afuera, el de la consensualidad cotidiana estd atravesado por las diferencias, las
disyunciones, las separaciones, el propio lenguaje es un ejemplo, lo mismo ocurre con la
concepcion lineal y disyuntiva de espacios y tiempos. Se ocupa la escuela del
conocimiento, de la salud el hospital y la iglesia del espiritu, el mercado y el estado
regulan, ademas, la subsistencia. Cada parte del cuerpo en la sociedad dominante tiene
una institucion que la representa.

El discurso colonizador puso el énfasis en esa disyuncién, que no existe en la
concepcién de muchos indigenas, tal como se pone de manifiesto en sus ritos. En la
concepcion dominante el imaginario y los simbolos, los signos no lingiiisticos,
emblemadticos, iconograficos, corporales, deben ser despojados de su potencial de
significacion salvaje y traducidos a los significantes fonicos de la palabra y graficos de
la escritura. El sujeto puede conocer lo real unicamente a través de la representacién
abstracta, separada de los signos sensibles. De esta manera, no sélo se niegan estos otros

modos de conocimiento sino que, ademads, los métodos de investigacion de estas
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culturas, los cuales determinan a veces las politicas, estan marcados por esta impronta
racionalista dominante y no pueden dar cuenta de aspectos que s6lo pueden ser
aprehendidos por la intuicién, donde el inconsciente juega un rol fundamental, donde lo
fisico y espiritual aparecen consustanciados y no siempre todo puede ser traducido a la
palabra. La logica de los simbolos implica un modo de cognicién y por lo tanto, desde la
perspectiva del que observa, no todo puede ser comprendido.

La realidad para algunos indigenas —y no solo para ellos- oscila entre estados en
que objetos y eventos son tratados separadamente, a estados en que todo estd fusionado,
donde las instituciones no cuentan, donde no existen fronteras espaciales ni temporales,
intersubjetivas, corporales, ni entre lo material y lo espiritual.

Sefialaba Barabas que la critica a las categorias eurocéntricas es una labor
ﬁrgente a realizar, utilizar categorias como religién, economia, politica, no es posible en
situaciones en las que ellas se confunden en un todo complejo (1989:32-35). Asi, dentro
del paradigma reduccionista dominante, el movimiento que analizamos no responde a
los requisitos dados de “lo politico,” que suele asimilarse solo a la actividad secular,
racional, estratégica. Movimientos como éste s6lo pueden ser comprendidos en el marco
de su propia cosmovision y su propia complejidad.

La constitucion de los cultos, que todavia mantienen bastante autonomia a nivel
local y de la iglesia toba en particular, supuso entonces la posibilidad no sélo de evitar
persecuciones, sino también de establecer una red de comunicacion, de preservar
espacios rituales de ideacién de la realidad, donde la danza de gozo tenia un papel
preponderante. La danza tiene efectos, segiin manifiestan, tanto en lo material como en
lo espiritual, pues en esa instancia se suponen dichos planos como un continuo.
Transcurrian tradicionalmente durante fiestas en las cuales se intentaba influenciar la
naturaleza y lo numinoso, y se realizaban en absoluta conexion con los acontecimientos
de la vida de una persona y del ciclo vital de la comunidad, tenian un definitivo valor
ceremonial. Estos aspectos se mantienen vinculados al culto.

Como sucedia antiguamente, durante el culto la fuerza espiritual se revela
otorgando conocimiento y poder, entendiendo dicho poder, mas alla del modo en que se
lo define actualmente, como resultado del ordenamiento de simbolos claves objeto
poderoso, niveles cosmicos, etcétera (Miller 1977). En ese entorno, en el que ocupa un
lugar importante la danza, el gozo y la visién pueden manifestarse. Se trata de un
espacio de ideacidén de la realidad diferente a los espacios de la consensualidad
cotidiana. Segtin Berger v Luckman (1998:15) los modos por los cuales las realidades se
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dan por conocidas ilegan a quedar establecidos socialmente como realidad, es el caracter
dual de la sociedad, en términos de facticidad objetiva y de significado subjetivo lo que
constituye su realidad sui genmeris. El universo simbdlico permite integrar entonces
zonas de significado distintas y sus mecanismos conceptuales entrafian la
sistematizacidon de legitimaciones normativas y cognoscitivas (140-141). Cuando MQ
decia que no habia coincidencia en las cuestiones espirituales y por tanto tampoco en las
cuestiones legales, se estaba refiriendo a diferentes ordenes de conocimiento y
realidades.

Aquéllos que han buscado una experiencia directa con lo sagrado o numinoso,
teniendo como unicos intermediarios a sus propios cuerpos (de lo que resulta nada
menos que la sabiduria y el poder) han sido histéricamente objeto de exclusion y
persecucion, asi ha ocurrido con los pueblos indigenas chaquefios y con distintos
movimientos que resultaron a partir de la colonizacion del territorio. En el caso que
analizamos, el portador de la revelacion puede ser cualquier persona y no depende de un
“cuerpo” institucionalizado. La importancia cognitiva, social, senso-espiritual de la
danza de gozo en todos los cultos de la region, no sélo en el movimiento de MQ, pone
en evidencia hasta qué punto se niega, desde todos los angulos, el nudo del sentido, del
conocimiento y la unidad intersubjetiva de una comunidad, sean cuales fueren sus
formas, contextos, circunstancias y atn consecuencias de los conflictes ideoldgicos,
politicos que también se expresan en el ambito local.

Si bien se han ligado este tipo de fendmenos a la enfermedad o a la sociedad, no
pueden constituirse en su ultima causa explicativa, por otra parte, los cuestionamientos a
los fendmenos de trance extatico y posesion son paralelos a los cuestionamientos al
sincretismo porque frecuentemente estdn ligados. El sincretismo ha permitido —en este
caso, al menos- que dichos fenémenos relacionados con la construccion de la realidad,
pudieran tener continuidad. Sin embargo, desde la 4ptica dualista, han sido desde
siempre duramente criticados.

Este tipo de expresiones, invisibles desde la racionalidad de las instituciones
dominantes, desde la 6ptica cartesiana-newtoniana de investigadores y misioneros, aun
genera conflictos entre los mismos indigenas. Esto pone de manifiesto que la
colonizacién ain 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 pretenden

imponer a otros.
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Toda forma de pensamiento ajena al pensamiento racional moderno occidental fue
tradicionalmente considerada como supersticion, salvaje, primitiva, pre-logica por no
establecer fronteras entre suefios, visiones y experiencia perceptiva cotidiana, y
considerados con el mismo status de realidad. Son explicadas como tipica respuesta a la
carencia de estructura o como un opresivo exceso de ella, y se asigna al chamanismo y
fendmenos semejantes la calificacidon de “religiones de los oprimidos” o fenémenos de
“new age” en términos de las categorias etnocéntricas occidentales dominantes y su
paradigma mecanicista.

Sin embargo, el reconocimiento de estos fendmenos puede servir para sostener
una mirada mas humana hacia este tiempo, y para no ignorar o desviar el problema
politico y el peso del poder que subyace en las definiciones oficiales de la realidad,
cuyos mecanismos de produccion (reflejados en proyectos por ejemplo) refuerzan la
opresion. Tan limitado es identificar el simbolismo con los pueblos primitivos, 4grafos,
etcétera, como ignorar el grado en que la ciencia, la tecnologia, y la economia ofrecen
orientaciones cognitivas en el capitalismo contemporaneo. Las situaciones de
explotacion, la alienaci6n, la division del trabajo, constituyen un modo de produccion de
realidades que inciden en el pensamiento y en el imaginario, en la subjetividad. Asi
también, en sociedades con marcadas discontinuidades, o en grupos o minorias sociales
en situaciones de opresion, el almacenamiento del pasado y la construccidn de la cultura
apela a modalidades frecuentemente clandestinas: ceremonias, espacios, formas
estéticas, el cuerpo, lo cual pone en cuestion la relevancia de los aspectos formales
como unicos vehiculos de expresion de realidades sociopoliticas (Guber, 1994:30).

La danza de gozo o el éxtasis, como elemento caracteristico del chamanismo,
desafia los sistemas interpretativos y explicativos cldsicos pues evoca una dimension
integradora del fendomeno humano y pondria en cuestion el problema de la unidad o
unidualidad del dentro y fuera del individuo. El no-reconocimiento de estos otros modos
de construccion de la realidad esté directamente vinculado al reduccionismo existente en
los modelos de andlisis, porque cuestionan directamente el nudo del paradigma de
conocimiento positivo y dualista dominante, donde priman la razon, la conciencia, la
mente sobre la intuicidn, el imaginario, el inconsciente, el cuerpo.

No se trata de que el conocimiento llamado occidental abra las puertas a
conocimientos diferentes para salvar esa oposicion. Obeyesekere (1997:271-2) sefialaba
que no se puede confundir al hombre, cualquiera fuere su lugar, con la

institucionalizacién del poder en términos de conocimiento. Y sugiere, en vez de
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plantear distintas epistemologias, distintas culturas, un “cross-epistemological
thinking,” es decir la posibilidad de experimentar otras epistemologias péra interrogar a
la propia u otras sociedades. Hoy por ejemplo, el reconocimiento de la ciencia fisica de
la realidad cuantica y el contempordneo conocimiento de la neurofisiologia y de los
procesos de cognicion refuerzan esta vision humanistica que niega la consideracion de
los hombres y sus culturas como especies. El relativismo cultural lleva a la reificacion
de la diferencia, a la conformacién de “islas de historia” negando las diferencias
intraculturales pues no admite distintas racionalidades dentro de cada cultura. Si, hay
diferencias, pero en términos de potencialidades de conocimiento comunes a todos los
seres humanos que pueden estar condicionadas por razones historicas. .

Descubrir otras formas de pensar la realidad diferentes, permitiria acceder a
nuevas metaforas para ampliar el conocimiento y abrir la posibilidad a otras formas de
existencia. En oposicién al mecanicismo de la cosmologia cartesiana newtoniana
significaria abrir las puertas a la diversidad, la acausalidad, el énfasis holistico, la
comprension intersubjetiva y antropobiocdsmica, la posibilidad también de que exista lo
insondable, lo inexplicable, el misterio. Asimismo requiere indagar las condiciones de
produccién del conocimiento, las condiciones que lo sojuzgan y el camino que puede
conducir a su libertad.

El esfuerzo colectivo, cultural, de este movimiento indigena, basado en una serie
de componentes rituales, la danza, el éxtasis, el relato de los suefios, la actualizacion de
ciertos mitos, habla de un orden de realidad que no estd disociado y da sentido al
esfuerzo por construir una realidad material mas estable. Los cultos pueden ser trampas,
pueden ser trincheras, pero también espacios de liberacion.

Si lo real es solo reducido a lo visible, y lo visible a los codigos lingiiisticos, todo
lo demés pasa al plano de la oscuridad, de lo invisible, de lo siniestro, de lo salvaje, de
la noche. La identidad licida, visible, idéntica a si misma, estable y reconocida
socialmente es amenazada por la que aparece invadida de suefios, visiones, el
imaginario. Quienes plantean una realidad divergente inmediatamente son acosados por
las instituciones que custodian las definiciones oficiales de la realidad, es decir por
quienes representan el lado “luminoso” de la vida humana.

La visidn, entonces, puede hacer aparecer otro significado, puede estar vinculada a
ese lado oscuro no reconocido que danza en los margenes y sefialado en el epigrafe. El
significado también puede ser el exactamente opuesto al utilizado en mis explicaciones

en el transcurso de esta conclusion, aunque vale para hacer evidente la implicada
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diferencia. O quizas, no exista un nombre apropiado para sefialar la distancia que existe
entre una y otra visibilidad, o entre lo visible y lo invisible desde estas dos perspectivas.
Es probable que tampoco pueda salvarse esa distancia uUnicamente con todas estas
palabras.

Donde se ha vivido toda suerte de represiones, aislamientos y persecuciones, la
metéafora, un espacio de silencio en medio del ruido, para que el interior hable y reuna el
alma sus pedazos, sigue siendo uno de los caminos privilegiados de expresion, de
resistencia, resignificacion y reconstruccion de la identidad, de la cultura.

A soliddo que resulta da inexistencia de um solo comun de simbolos, porém, evoca a mais
radical de todas as modalidades do estar sozinho. Os seres humanos néio puderam nunca
conformar-se com ela. Como os deuses, quiseram também criar uma linguagem, povoando
o mundo com o significado. Quiseram dar-lhe um sentido. Assim produziram os simbolos.
Por intermédio deles puderam comunicar-se ¢ louvar as divindades. Deixaram de estar sds

(Vogel et al, 1992:170-171).

* %k
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