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RESUMEN

El marco tedrico estd dado por una exploracicon limitada
del nexo entre la categoria antropolégica “movimientos
sociorreligiosos” y el concepto blochiano de “utopia con-
creta”. Esta problemdtica se recorta y operacionaliza en
funcién del caso estudiado. El objetivo consiste en anali-
zar la dindmica sociopolitica y religiosa nivaclé inscritas
en el movimiento a partir de tres ejes: Condiciones de
aparicién y grado de alcance; producciones milenaristas
de la cosmovisién indigena; procesos de resemantizacion
derivados de la articulacién de esta dltima con la anglica-
na.
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Introduccidn

Elabjslive fundamental del presente trabajo consiste en analizar la dinémi
soclopolitica y religiosa nivaclé tal como aparecen inscritas en el Movim'lca
16 milanarista llomado de la “Buena Nueva” que tuvo lugar durcnte'?n-
dlncuenta on el Chaco central paraguayo y noroccidental argentino u
L informacion basica proviene de las historias de vida de cinco festi
nivaclé de dicho movimiento, proporcionadas a una de nosotras' e 9?5
mls‘ién catélica de Santa Teresa, situada en la zona de influencia de Mori:ccj
E‘u.hgcmibia.2 la composicién de dicha misién es de cardcter multiétnico:
nivaclé, chiriguano y tapiete. i
Asimismo, hemos utilizado informacién ya publicada e inédita, recabada
por otros investigadores, dentro de los cuales el antecedente mdsles ecifico
estd dado por el articulo de Regehr (1981) sobre “Movimientos Me?iénicos
entre los grupos étnicos del Chaco Paraguayo”y cuya temdtica se focali
en el ambito de las colonias menonitas. Bl
En cuanto a la organizacién de nuestro trabajo, procuraremos trazar un
marco amplio de las fricciones interétnicas derivadas del incipiente proceso
de agregacién a la sociedad regional-nacional, para situar dentro deﬁ mismo
olgt{nos aspectos del faccionalismo intraétnico y sus concomitantes transfor-
maciones en la estructura de poder que se vinculan con el desarrollo del
movimiento. En lo que respecta al andlisis de este Gltimo, hemos tenido en
cuenta fres ejes. A lo largo del primero se examinan |c;s condiciones de
aparicién y grado de alcance. Desde el segundo intentaremos identificar las
condiciones de produccién de formulaciones milenaristas a nivel de la cos-

1 : :
cgos/:\ol-tsr:bﬁc;[;greec;mﬁgsrgohzcdo por Alejandra Siffredi en junio de 1987, se suman los de
Soslos BF:iones Me : y 1983 en los que se conté con la colaboracién de las Lics.
el yl ercedes (.IS)sto. Todas ellas fueron financiados por CONICET.
e gu qlue as otras misiones denlr? de la zona, su puesta en marcha —iniciada en
se vincula con el proceso de'relocalizacién de poblaciones indigenas desplazadas
consecuencia de la Guerra del Chaco ~librada entre Paraguay y Bolivia duronlepel ert’odg
]932{35—. La composicién multiétnica de Santa Teresa resulta del aporte de tres zleuda
sucesivas: desde 1942 el contingente chiriguano-chané; en coincidencia con el “fracaso™ d Si
Movimiento, van incorporéndose a partir de 1958 los nivaclé y por Ultimo, los tapiete ;
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movision. Sobre el dltimo y a partir del andlisis de la prédica y el culto
inscritos en el Movimiento, se caracterizan algunos procesos de resignifica-
cién derivados de la articulacién de la ideologia indigena con la anglicana,
inspiradora de la “Buena Nueva™.

En el aspecto terico metodolégico, si bien nos adherimos a los supuestos
generales de la perspectiva histérica-antropolégica'y dinamista que sustenta
Vittorio Lanternari (1965) en su encuadre de los movimientos sociorreligio-
sos, evadiremos el aspecto faxonémico. Creemos que el énfasis desmedido
en los procedimientos fipolégicos sobre los razonamientos generalizantes
que plantean los movimientos sociorreligiosos, en términos de determinados
modelos l6gicos, han incidido en la relativa pobreza de los enfoques tedri-
cos sobre esta problemadtica. No obstante, se asiste a un paulatino incremen-
i en la utilizacién de modelos I6gicos en trabajos tales como los de Douglas
(1979) o Barabas (1989).

El aporte medular de este Ultimo —que nos interesa rescatar para los
efectos de nuestro trabajo— esté dado por una exploracién del nexo entre la
utopia y los movimientos sociorreligiosos indigenas, nexo que permite postu-
larlos como una tradicién del pensamiento utépico nafivo en tanto realizacio-
nes colectivas de la utopia concreta. Esto es, como “futuros posibles que
constituyen un marco referencial y una expectativa opuestas a las miserias
del presente, a las cuales se pretende trascender” (Barabas, 1989: 58 y ss.).

Los modelos teéricos de la utopia parecen encaminarse hoy en una doble
direccién, a saber: la que explora el rol social y la dimensién proyecfiva de
las producciones utépicas (Bloch, 1983), en la que se situa la autora previa-
mente citada, y la que tiene en cuenta las estructuras imaginarias del discurso
utépico (Laplantine, 1977).

Por nuestra parte, operativamente entenderemos por utopia milenarista
al esquema, a un tiempo imaginario y real —por su capacidad generadora
de acontecimientos—, en el que una sociedad anticipa sus ideales y deseos
de concretar un mundo mejor, inspirado por la promesa divina, pero
conquistado por la accién humana. En este sentido, es claro que todo
idedrio revitalista inscrito en los movimientos milenaristas supone una
imagen utépica del mundo futuro que, en cambio, los idearios revivalistas
fienden mds bien a proyectar hacia el pasado sus ansias de perfeccién
material y moral.
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Enla medida en que la dindmica de los idearios y realizaciones concretos
~como los que se expresan en el movimiento que nos ocupa— conjugan
elementos revivalistas y revitalistas, es indudable que dardn origen a visiones
en cierto modo contrapuestas tanto de la sociedad “tradicional” como del
curso futuro que estiman mds adecuado para sus realizaciones. Esta dialécti-
ca es particularmente evidente en el discurso indigena sobre el contacto o
también en la tentativa de explicar, a la luz de los idearios utépicos de la
propia cosmovisién, algunas circunstancias de los agentes de la sociedad
hegeménica o ciertas imposiciones de ésta.

Fricciones con la sociedad hegeménica

la Guerra del Chaco (1932-1935) entre Paraguay y Bolivia produce una
gran conmocién en la sociedad nivaclé, la que es puesta en evidencia no
solo por la desorientacién en cuanto a la situacidn de los afectados respecto
a los ejércitos en conflicto, sino también por la permanente huida que los
obliga a un nomadismo carente de toda légica. Semejantes circunstancias
les impiden autoabastecerse regularmente mediante sus actividades tradicio-
nales —la agricultura, la caza o bien la recoleccién de miel- ya sea porque
se ven forzados al recurrente abandono de sus aldeas y pertenencias o bien
a la concentracién en campos militares. Narrada desde el presente, la confu-
sion generalizada que provoca el episodio bélico redunda en una desvalori-
zacién de los propios bienes. Por ejemplo, la afirmacién referida a los
productos manufacturados de que “los nivaclé no fenian nada que los solda-
dos pudieran desear” (Vanchinaj).

Finalizada la guerra, se da un proceso paulatino de concentracién de la
fierra en pocos propietarios. Asi, de las 13,212,387 hectdreas aptas para la
ganaderiay la agricultura, 7,767,387 pertenecen en 1946 a 14 propietarios
(Ramirez Ruso, 1983: 173). Obviamente, este proceso se relaciona con el de
localizacién de poblaciones indigenas del Chaco centro-occidental en la
localidad de Matarife ~Matadero del Fortin Mariscal Estigarribia— que se
acompana con alta movilidad entre dicho campamento y las aldeas tradicio-
nales, impulsada por el hecho de que son en su mayoria ancianos los que
permanecen en éstas y sus parientes mds jévenes los que deben visitarlos.
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La relocalizacién es promovida por el encargado de las reses y el matade-
ro, un liberal llamado Campusano. Este, a través de un hijo adoptivo de
sangre nivaclé, logra concentrar la poblacién de diferentes aldeas indigenas
—principalmente nivaclé y tapiete— bajo la promesa de carne. Utiliza como
justificacién ideolégica la situacién lastimosa que viven en los montes, carac-
terizandolos como “bichos salvajes”. No sabemos si este calificativo se
refiere a la situacién de marginaciény carencia provocada por la guerra o
bien al perjuicio etnocéntrico que pesa sobre las formas de vida cazadoras-
recolectoras, aunque nos inclinamos a pensar que el estereofipo conjuga a
ambos.

La aparicién de este personaije, de marcada actitud paternalista, se escla-
rece teniendo en cuenta el movimiento de reforma estatal que se da a partir
de 1937 con el acceso al poder de los liberales. En este periodo se inicia una
serie de reformas progresistas en el Grea laboral y de bienestar social, que se
interrumpen en 1940 con la toma del poder por el partido colorado, abortén-
dose asilos planes de reformismo estatista, reforma agraria y modernizacién
econdémica proyectados por el héroe de la Guerra del Chaco, el Presidente
Estigarribia (Warren H.G., 1949).

En cuanto a las condiciones de vida en Matarife, los testimonios concuer-
dan en que si bien es una época de abundancia econémica facilitada porla
politica de abasto (carne y alimentos manufacturados) que implementan
Campusano y el ejército, no estén al margen de los conflictos. Entre éstos,
adquieren mayor magnitud los que se derivan de la imposicién de compartir
un mismo espacio con otras efnias (tapiete y chiriguano) y con agentes de la
sociedad hegeménica.

A la imposibilidad de tener una evolucién auténoma, se suma la escasez
de recursos naturales asi como el desconocimiento del nuevo ambiente que,
conjugado con la mala calidad de las fierras, influye restringiendo los culti-
vos y otras actividades de subsistencia.

Se tejen nuevas formas de arficulacién, como por ejemplo a través del
compadrazgo, siendo frecuente la seleccién de compadres chiriguanos o
paraguayos por parte de los nivaclé. El hecho de que en la actualidad no
se reproduzcan estos lazos con los paraguayos, da una pauta del incum-
plimiento por parte de estos Gltimos de las expectativas indigenas de
reciprocidad.
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De todas formas, un balance del interjuego de demandas y prestaciones
reciprocas que se produce durante la estancia en Matarife (hasta 1958,
con el inicio de la relocalizacién en Santa Teresa) pareciera corresponder
a un orden de relaciones donde los efectos de la asimetria se perciben
atenvados.

Dimensién politica del movimiento

En este acdpile procuramos evidenciar la vinculacién entre la formacion del
movimiento y las facciones que se suscitan dentro del mismo, concomitantes
con las transformaciones en la estructura de poder. La explicacién dltima de
los mismos debe remitirse a las circunstancias del proceso de agregacion a
la sociedad hegeménica.

Una breve exposicién de los datos nos permite situarnos en los aconteci-
mientos politicos vivenciados con posterioridad a la Guerra del Chaco y que
contribuyen a la formacién de las facciones que actian ya al frente, ya a la
zaga del movimiento indigena llamado de la Buena Nueva, que se desarro-
lla en la década de los cincuenta.

Al comienzo de la guerra se suscita un conflicto politico entre los herma-
nos Sclaucd y Cacle ai por el acceso a la jefatura de los nivaclé localizados
en Matarife y que culmina con el predominio de Cacle ai. Conflicto al que no
son ajenas las manipulaciones de las autoridades militares que apoyan a
aquellos lideres que se mueven dentro de sus propios infereses.

Desde la perspectiva de los actores, los motivos que se aducen para
fundamentar el desprestigio de Sclaucd y el apoyo y recambio por su
hermano, pueden resumirse en: el derecho de primogenitura que favorece
a Cacle ai y el manejo autocrdtico del poder por parte de Sclaucé, quien
no solo obvia los mecanismos consultivos que permiten el consenso, sino
que también manipula el poder que le otorga su status de brujo capitali-
zéndolo como forma de‘coercién. Desde nuestra perspectiva, esta situa-
cién conflictiva evidencia profundas transformaciones en la organizacién
politica, cuyo nicleo reside en la contradiccién entre un liderazgo que va
asumiendo perfiles autoritarios y el adn vigente modelo de toma de
decisiones compartidas.
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Volviendo a los sucesos, dicha contradiccién se patentiza en la distancia
entre ambos lideres en cuanto a estrategias de convocatoria de adeplos al
movimiento, siendo estas compulsivas en el caso de Slcaucd y consultivas en
el de Cacle ai.

Si bien ambos lideres comparten el proyecto de Avoijés de llevar a la
gente a Misién La Paz —localidad que concentra las expectativas de “Tierra
Prometida”— Sclaucd impone la adhesién, mientras que Cacle ai asume una
actitud critica acerca de los motivos que mueven a Avoijés, mostrando preo-
cupacién por el destino de su gente.

Dentro de este contexto, una vez desplazado Sclaucd, se erigen dos
facciones: una lidereada por Cacle ai —figura puntual en lo que se refiere a
la organizacién y el desarrollo politico del movimiento— en tanto lider de los
nivaclé del interior asentados en Matarife; la otra por Avoijés en cardécter de
referente carismdtico de los nivaclé riberefios que trabajan en las colonias
menonitas. Si bien estas facciones no pueden definirse como contrapuestas,
resulta claro que recurren a estrategias divergentes frente a la sociedad
hegeménica. Mientras que la faccién de Avoijés muestra una tendencia a la
ruptura de las interacciones con esta dltima, la que encabeza Cacle ai se
mueve en el marco de las transacciones posibilitadas para disponer de cierto
margen de maniobras.’

Indudablemente inciden en dicho margen su multilingiismo y la ayuda
bélica prestada al ejército paraguayo durante la Guerra del Chaco. A
cambio de estos servicios obtiene el grado de General asi como un caudal
constante de provisiones, cuya redistribucién redunda en un amplio apoyo
de sus seguidores y en el refuerzo de su autoridad como cacique. En sumag, el
pragmatismo de Cacle ai orientado hacia la resolucién rapida y eficaz de los
problemas cotidianos, contrasta con la propuesta mas ambiciosa de Avoijés
que condensa aspectos econémicos, politicos y religiosos en un proyecto de
futuro para una sociedad nivaclé unificada.

3 Indudablemente, esta posibilidad de mediacién se ve facilitada por su manejo de las
lenguas espafiola, chorote, ayoreo y toba, ademas de la nivaclé.
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~ Parmacién y repercusiéon del movimiento

e e lo lulonl.u Angliconq, cuya pré_dic‘c 'inﬂuye en los lineamientos

Ihgleos del movimiento, se inicia a principios de siglo en el ingenio
eaeio Leach del noroeste argentino y, desde 1914 —fecha de fundacién
Mislén Chaquefia en Embarcacién— hace efectiva la radicacién de misio-
Weios on la region chaqueia occidental, centrando su influencia en las
sumunidades indigenas de los departamentos de San Martin y Rivadavia en
lo provincia de Salta (de la Cruz 1988: 27). Dentro de este Gltimo, el nicleo
do onlace con las comunidades del Pilcomayo medio es Misién la Paz,
fundada en 1944 (Miller, 1979: 87), eje a partir del cual se irradia el
Movimiento.

El liderazgo de tipo carismético ejercido por algunos misioneros anglica-
nos parece haber contribuido a mantener vivas las producciones milenaris-
tas de la sociedad nivaclé.* El punto de referencia ideolégico del movimiento
se identifica en la persona de Jorge Griinberg, a quien a partir de su relacién
con Avoijés —principal predicador de la Buena Nueva— se le define de
misionero a “enviado”. Este Gltimo, nivaclé riberefio nacido en la aldea de
Utsichat, recibe entrenamiento en Misién La Paz y, posiblemente, en la Escue-
la Biblica de Embarcacién, calificéndosele como “cultivado e inteligente ya
que lee La Biblia™” (Aseti).

Enla década de los cincuenta difunde su prédica no sélo en Matarife, sino
sobre todo en las colonias menonitas, obteniendo amplia repercusién en
diferentes grupos étnicos del Chaco Paraguayo, que se extiende hasta los
Macé, localizados en Asuncién. No es casual que la prédica se haya pun-
tualizado en aquellas concentraciones de poblaciones indigenas mds ex-
puestas a relaciones asimétricas con la sociedad hegeménica, uno de cuyos
enclaves de la época lo constituyen las colonias menonitas.

La propuesta sociorreligiosa tiene mayor énfasis y repercusién en dichas
colonias que, con el paso de una agricultura de autosubsistencia a una de
produccién de excedentes. orientada hacia el mercado, van absorbiendo
crecientes cantidades de mano de obra indigena en determinados periodos

4 Semejantes influencias en la estructuracién de los milenarismos toba han sido sugeridas
por la Cruz (1988).
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criticos del ciclo algodonero y de otros cultivos industriales. A la inestabili-
dad ocupacional derivada de este tipo de organizacién, viene a sumarse una
prolongada sequia que reduce adn més las posibilidades laborales. Ademds
de la prohibicién de que los indigenas realicen sus cultivos de subsistencia y
la restriccién sobre la cria de ganado —atribuidas ambas a los menonitas—
terminan reduciendo sus alternativas de supervivencia a trabajos de extrac-
cién (desmonte y lefia), que son los de mds baja calificacién y retribucién. Sin
extendernos en las condiciones laborales y las penurias de la vida cotidiana
—ya reseiiadas por otros autores (Chase Sardi 1972; Loewen, 1964)—baste
decir que el hacinamiento y, en general, todo lo que hace a la calidad de
vida —como por ejemplo, el cambio de dieta— provocan un aumento de las
enfermedades. :

Estas circunstancias son utilizadas para la captacién de adeptos al
movimiento, bajo la promesa de Avoijés de restitucion de la salud y
superacién de los conflictos. Su mensaje contiene una exigencia de defini-
cién inequivoca, que se plantea en términos excluyentes de identificacién
con el movimiento indigena o bien con los menonitas (ver anexo 1). Otra
estrategia persuasiva previene sobre la muerte de los hijos de los “infie-
les”. Vivida como amenaza al mismo ftiempo que, teniendo en cuenta la
importancia de los j6venes para la reproduccién social, reduce obijetiva-
mente las posibilidades de deceso.

En un principio el movimiento toma cardcter contemporanizante que
lejos de proponer una ruptura abrupta con la sociedad hegemédnica
impulsa, por ejemplo, las ya aludidas tareas de extraccidn o bien la
aceptacién gustosa de la politica de ddadivas, que en Matarife es imple-
mentada por el ejército.

No obstante, a medida que se agudiza la situacién de privacién en las
colonias y, paralelamente, se refuerzan las profecias apocalipticas y de
salvacién, el mensaje se radicaliza preconizando la desagregacién de los
“elegidos”. Esta se concreta en la propuesta de una migracién masiva hacia
Misién La Paz que genera discrepancias entre los adeptos, no sélo por su
inacabada comprensién de los alcances del mensaje, sino también por la
incertidumbre que plantea un medio desconocido —el rio Pilcomayo— para
muchos nivaclé del interior. Evidencias de estas discrepancias se hacen pre-
sentes en el discurso de nuestros informantes cuando argumentan que Avoi-
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‘ bt 8l mal”, que le tienen miedo al cruce del Pilcomayo, que el
W8 taulla repulsivo o bien que sospechaban que los quisieran
PA Una guerra,

discurso que se emite desde el presente, vale la pena resefiar
nelona el imaginario de los informantes para justificar su no
Ipacidn on la migracién o bien para ocultarla. Cabria pensar que la
| :Ofllci;mcién tiene que ver con la relativa estabilidad econémica de
los habitantes de Matarife respecto a la situacion de privacién vivida en
lis colonias menonitas. Curiosamente, sin excluir a los primeros, es preci-

samente en estas Gltimas donde se produce la adhesién masiva y la
movilizacion.

La migracién a la “Tierra Prometida”

Lc. situacion de privacién vivida en las colonias, asf como la visita de un
misionero supuestamente anglicano que fortalece las expectativas indigenas
sobre la “Tierra Prometida”, lleva a una radicalizacién del movimiento a
través del abandono inmediato de las colonias, el retorno a sus aldeas y
campamentos para aprovisionarse de algunos bienes de subsistencia vy,
finalmente, la concentracién de los migrantes en el camino que conduce a
Misién La Paz.® El contingente es muy numeroso —se habla de cientos—y la

251 b[en disponemos de diversas referencias a una migracién carismética a Misién La
Poz., la més concretay que por eso utilizamos para la redaccién de este acdpite proviene del
testimonio de Asefi —Anexo 100 en tanto protagonista que se incluye en el grupo nivaclé que
trabaja en Filadelfia hasta la partida masiva del mismo con desfino a Misién La Paz. Sin
dl{dO, dicho testimonio y las referencias proporcionadas por Regehr (1981:108) aluden a la
misma migracién: “En esta situacién critica surgieron rumores misteriosos, expandidos en los
grupos: se dijo que en Chaco argentino habia llegado un hombre del cielo que fraia consigo
una caja l’l,eno de F?lgfo para repartirla entre los indigenas. Otros sabian que habia un

Salvador” en la Misién La Paz, al otro lado del Pilcomayo [...] Al improviso todo el grupo
nivaclé de Filadelfia, entusiasmado, se marché al Pilcomayo para ver si era verdad o no lo
que estaba contando la gente. Después de algunas semanas los Nivaclé comenzaron a
regresar en grupitos a la regién de Filadelfia y establecieron su nuevo campamento cerca de
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marcha resulta penosa debido a la escasez de recursos naturales durante el
periodo invernal. En semejantes circunstancias se ven obligados a subsistir
en el limite del hambre con las provisiones que llevan durante los casi veinte
dias que dura el trayecto.

A pesar de la moltiples dificultades, la promesa de una “nueva vida”,
la fe en Cristo y en Avoijés permiten continuar el avance y paliar las
enfermedades mediante el recurso a la plegaria. Asimismo, dos encuentros
disuasivos ilustran adn mejor la firmeza de sus propésitos: el primero se
realiza con un riberefio que, de regreso de Misién La Paz, les anuncia la
crisis que ahi se vive; el otro encuentro ocurre con un misionero evangélico
“blanco” quien irénicamente les pregunta si se dirigen a Misién la Paz
para encontrar la vida eterna. Es importante destacar el desfase que existe
entre el significado cristiano de “vida eterna” como algo trascendente y
espiritual, y el indigena de “vida nueva™ condensado en un proyecto
concreto que persigue el logro préximo de tierra propia y comida. De
todas formas, el rol de burlador desempeiiado por el misionero blanco, se
contrapone al de burlado a consecuencia del castigo magico que culmina
con la muerte del mismo.

Ninguno de ambos encuentros logra disuadirlos de su propésito. No
obstante, la llegada a Misién La Paz rompe con las expectativas ya que pone
al descubierto una situacién de miseria absoluta, no sélo por la escacez de
recursos naturales que caracterizan el invierno tardio, sino también por la
falta de trabajo asalariado.

Sin embargo, el incumplimiento de la profecia y las expectativas de la
“Tierra Prometida” no invalidan la continuidad del movimiento. Mds que un
enjuiciamiento de la actuacién de Avoijés o de la fidelidad de sus seguidores,
dicho incumplimiento se atribuye a los engafios de los “blancos”, argumento
que les permite situarse en el lugar de la victima.

la Colonia 11. En parte parecian desilusionados por no poder confirmar los rumores

misteriosos, pero se reunian cada noche con mucha seriedad para un nuevo culto”™. Lamen-
tamos no poder proporcionar datos inequivocos respecto al aio en que ocurrié dicha
migracién —aunque por la secuencia de situaciones puede ubicérsela a comienzos de la
década de los cincuenta— o al némero de migrantes.
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Purliles milenaristas de la cosmovisidn

RIRracion sumaria de la cosmovisidn Nivaclé, desde el punto de
M produceldn de formulaciones milenaristas, incluye tres aspectos
Ve

L L eeexisiencia de diversos objetivos y supuestos en la cosmovisién de
levs MiBlos se traduce en una multiplicidad de patrones cognitivos y valorati-
Yo, 6 que permite ensanchar el horizonte de accién. Esta orientacién gene-
tul pusde ser denominada bajo el concepto de “pluralismo cosmovisional”
(Cordeu y de los Rios, 1982).

2. la gravitacién de nociones apocalipticas vinculadas a las ideas de
Iransgresion normativa que suelen expresarse a través del lenguaje del
parentesco. Concretamente, la violacién de las prescripciones morales vincu-
ladas a este Glimo aparece como el detonante de catdstrofes césmicas
(Cordeu y Siffredi, 1988) bajo forma de tinieblas, claridad prolongada,
incendios, inundaciones, derrumbe de la béveda celeste o inversién de los
planos césmicos. La creencia en que semejantes desastres pueden repetirse
en cualquier momento se traduce en la concepcién de un mundo y una
humanidad que pueden desaparecer y reconstruirse permanentemente. Re-
lacionado a que ningin orden se piensa como eterno, sino que universo y
hombre son sujetos de cambio continuo, se da el tema del retorno de la
deidad como agente de renovacién. Asi, uno de los mitos sobre Fitsocayich
puede resumirse en sus retornos sucesivos y las transformaciones que los
acompaiian, evidenciando el desmoronamiento de un viejo orden y la cons-
fruccién de uno nuevo. Las sintesis sucesivas implican la superacién de la
“etapa” anterior que se caracteriza por un progresivo acceso a la cultura
(Wilberty Simoneau eds., 1988: 108-109).

3. Dentro de estos pardmetros se sitia la polarizacién entre creyentes e
“infieles” a los designios divinos, de la que se deriva la restriccién, para los
primeros, de las posibilidades de salvacién de las catdstrofes.

A partir de lo anterior, la produccién simbélica del movimiento se construy-
ye tanto de la resignificacién de mitos cataclismdticos como de la apropia-
cién selectiva de pasajes biblicos que se refieren a situaciones criticas del
Antiguo Testamento mencionado por Regehr (1981). Por ejemplo, del relato
sobre el Arca de Noé se toma la destruccién del mundo por el diluvio y,
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correlativamente, la posibilidad de un nuevo horizonte en el cual sélo caben
los “justos”, metdfora de los adeptos al movimiento. El episodio sobre el
desastre de las ciudades pecaminosas de Sodoma y G- morra se entiende
como la amenaza y el castigo a que quedan expuestos los incrédulos. Como
contrapartida, se da la reivindicacién de las acciones de Juan el Bautista
“salvador” y “curador” que legitima la superacién de la crisis en la prédica
de la buena nueva.

Las profecias pueden resumirse en la ayuda concreta a las privaciones
sufridas por los nivaclé, a través de una deidad —a menudo identificada
como Cristo— que resolverd de forma inmediata sus carencias. Es significati-
va la creencia de que su aparicién habré de ocurrir en Misién La Paz.

Dada su realizacién efectiva y tal como se le evalia desde el presente, el
argumento profético mas fuerte presagia la divisién de la etnia segdn diferen-
tes credos, lo que habria de repercutir no sélo en el plano de la identidad
religiosa sino, fundamentalmente, en el de la identidad étnica. A nivel del
discurso, dichos procesos de segmentacion se expresan en términos de “par-
fidarios de Avoijés” versus “partidarios de los menonitas”, por un lado, y
catélicos versus menonitas por otro (ver anexo |).

En su conjunto, este discurso avalado por la resignificacién biblica, profé-
ica y mifica, se convierte en caldo de cultivo para la captacién de adeptos,
el éxodo a Misién La Paz, asi como también la continvidad del movimiento
en la prédicay el culto.

Prédica y culto

En la época que nos ocupa, las politicas de accién anglicana respecto a
los indios se orientan hacia la satisfaccién de tres objetivos fundamentales:

1. Evangelizacién, tomando como punto de partida el aprendizaje de las
lenguas nafivas para difundir més adecuadamente la prédica.

2. Capacitacién en las précficas agricolas.

3. Apoyo social de los misioneros como mediadores entre el sector indige-
nay la sociedad hegeménica.

Eltipo de ideologia que sustenta estos objetivos, adopta forma autoritaria
o proteccionistq, resultando igualmente paternalista.
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I

P i putte, pusden vislumbrarse los objetivos indigenas tomando en
susni dos indicadores del proceso de resemantizacién de la ideologia

anglieana

~ L e elvindicacion de la tierra aparece velada bajo la forma religiosa de
Shisqueda de latierra prometida”, que es tierra biblica y, en este sentido, no
A0 (adduce @ un bien dnicamente econémico. Desde esta perspectiva, podria
taciine que la tierra constituye un simbolo condensado que conjuga los
uspactos econbémicos, la organizacién sociopolitica y sus engarces cosmovi-
slonales,

2. la construccion desde lo politico-religioso de una etnicidad que incluya
no solo a las distintas parcialidades, sino también a otros grupos étnicos
como bloque de oposicién indigena frente a la sociedad hegeménica y sus
agentes. Prueba de esto es que el punto clave de la profecia hace hincapié
en los riesgos de la fragmentacién segin diferentes credos.

A fin de acceder a un plano andlitico, hemos recortado dos ejes: el
ideoldgico y el de la praxis; enmarcando dentro del primero la prédica y
dentro del segundo el culto. Procuramos, asimismo, identificar los desfases
que se producen entre ambos, cuya importancia reside en que de los desa-
justes entre representaciones y prdcticas rituales emergen puntos criticos por
las contradicciones y conflictos que expresan.

Un desfase general es el que surge de la contradiccién entre la idea de
religiosidad como abstraccién que maneja occidente —en cuya érbita se
incluye la teologia anglicana— y la nocién indigena de que la misma, tal
como se plasma en los objefivos del movimiento de la Buena Nueva, consiste
en logros muy inmediatos y concretos.

Por otra parte, el dualismo de fipo maniqueo que plantea la teologia
anglicana tradicional comporta una dicotomia esencial entre los campos
opuestos (bien/mal, cuerpo/alma, etcétera). De ahi su cardcter fuertemente
ético, valorativamente jerdrquico y no transaccional. En cambio, el dualismo
dialéctico que es propio de la cosmovisién supone una estrecha interdepen-
dencia entre los términos puestos en juego, caracterizéndose por la bisque-
da de los aspectos complementarios de dichos términos (Siffredi, 1984:
188-192).

Tanto el desfase entre religiosidad abstracta y religiosidad concrela, como
el que producen los dos tipos de dualismo que ponen en contacto, muestra la
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distancia entre ideologia anglicana y su resignificacién indigena, a tal punto
que podemos hablar de un nuevo mensaie.

No es casualidad que la identificacién se produzca con la figura de Cristo
ya que ésta condensa cualidades mds cercanas a los nivaclé. Para éstos, y a
diferencia de Dios, Cristo es aquél que anda descalzo, el que es uno més
entre sus hermanos, el que cumple con las expectativas de reciprocidad,
etcétera. No menos importante es que Cristo se presenta como la deidad
shamdnica mds poderosa, cuyo cometido no estd orientado hacia la salva-
cién postmortem sino hacia la resolucién de problemas concretos. Es asi
como la idea de salvacién se resemantiza en términos de restitucién de la
salud, la vitalidad y el bienestar. En la misma linea, hay que tomar en cuenta
que salvacién del alma es también salvacién del cuerpo porque no hay
disociacién entre lo animico y lo corporal. Siendo el cuerpo la condicién de
posibilidad de las almas® ya que éstas —encargadas de la regulacién tanto
de la salud como de las cualidades intelectuales, cognitivas y morales— se
originan en aquél, hay un nexo estrecho entre principios corporales y animi-
cos. Por lo tanto, el abandono voluntario del cuerpo por alguna de las tres
almas, la sustraccién de las mismas o la introduccidn de ajenas repercutirdn
en el cuerpo bajo la forma de enfermedad.

Dentro de esta concepcién dialéctica toma senlido el recurso de la ora-
cién como método eficaz para la restitucién de la salud, mientras que la
plegaria anglicana procura la salvacién del alma en la vida eterna (Barda,
1986: 91).

Si bien se acepta la prohibicién de los rituales de curacién shamdnica
—fuertemente fustigados por los anglicanos— dichos rituales quedan reformu-
lados como curaciones igualmente puiblicas, a cargo del clésico equipo
jerarquico de shamanes, quienes ahora asumen formalmente otro rol. Identi-
ficados, asi, como predicadores, entfonan himnos y oraciones evangélicos al
lado del enfermo.

La secuencia terapéutica se abre con las plegarias, luego los cantos y, por
dltimo, la imposicién de las manos del oficiante sobre la parte dolorida.

6 Especialmente, las tres almas se disponen desde el centro hacia la periferia del cuerpo.
La central, llamada shaicu, nos dice Chase-Sardi (1970:207 y ss.) que es la principal, en
tanto fuente de fuerza, vitalidad, memoria y pensamiento.
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I

I8, 188 shamanes de Santa Teresa que actuaron como predicado-
Ansuenia contintan empleando esas formas de curacién junto con
shamdniea tradicional. Evidentemente, esto implica una compatibi-
I8 lu plegaria cristiana resignificada en funcién de los propios
Ay 6 euracion shaménica.
iviendo a la prédica anglicana, el marcado puritanismo que la caracte-
#ild encaminado a la abolicién autoritaria no sélo del shamanismo, sino
ambién de los rituales de iniciacién y los bailes de cortejo por visualizar a los
ton Ullimos como bacanales pecaminosas que solo generan el mal bajo
lorma do promiscuidad, embriaguez y disputas. Dentro de este contexfo de
asociacion, la chicha —simbolo condensado de la solidaridad masculing—
pasa a ser vista como elemento maléfico ya que se dice que con la ingestion
de esta bebida penetra lo podrido, el cual necesariamente “se vomitarg”
bajo forma de insultos descontrolados.

Semejantes prohibiciones se retoman en el discurso de los predicadores
indigenas que acentian las ideas de pecado, culpa y castigo divino, relacio-
‘r‘\o.dc.)s ,c,:on“esos y ,c,)tros “excesos” exigiendo una ruptura entre prdcticas

viejas™y “nuevas”. En los hechos, el énfasis en la monogamia, en el arre-
pentimiento de la vida pasada y el correlativo encuentro de un “camino
recto” —por ejemplo— se realizan més en la érbita del discurso que en la del
comportamiento efectivo. Respecto a tal desfase entre lo dicho y lo hecho
basta mencionar que el inspirador del movimiento propicia la monogamiay,
paradéjicamente, conserva el privilegio de la poliginia que asiste a los
lideres clésicos.

”Retomondo el tema del dualismo maniqueo, la concepcidn de la condi-
cién humana como corrupta y demoniaca per se donde la salvacién y el bien
sélo pueden alcanzarse a través de la fe, el arrepentimiento y la oracién son
reinterp'retados en términos de una contraposicién entre blancos e indios,
‘r‘espechv?m(.antg, equiparados a los principios del bien y el mal. Asi, los

blancos™ significan diablos, enfermedades, penurias y excesos de todo
fipo, tanto que a los indios quedan reservados los aspectos positivos en la
hguro.de Cristo, la curacién mdgica, el bienestar y ascetismo. De esta forma
se entiende, por qué las viejas deidades fsiche e se asimilan @ lo demoniaco
localizéndolas en las chimeneas de los ingenios azucareros o bajo el armo-
nio de una capilla catélica (Seelwische, 1966 238).
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Por Gltimo, mientras que la prédica anglicana se preocupa por la prohibi-
cién de aquellas précticas sociales que resultan incompatibles con el purita-
nismo, los nivaclé fijan como transgresiones elementos de otro orden. Asi, las
prescripciones resultantes se localizan en aquellas conductas que al entorpe-
cer las posibilidades de intercambio, comprometen la reproduccién social.
Por ejemplo, el matrimonio entre individuos pertenecientes a clases eta-
rias(sic) alternas (viejojoven) quiebra la circulacidn simétrica de bienes y
mujeres que debe darse entre {venes y ancianos respectivamente.

Conclusiones

A manera de discusién, nos formulamos la siguiente pregunta: 3Cudl es la
posibilidad de transformacién que puede darse en los movimientos sociorre-
ligiosos?

Una clave coherente con nuestro punto de partida seria establecer qué
tipo de relacién existe entre éstos y la utopia. Para ello se hace necesario
retomar y ampliar en qué términos generales puede definirse la utopia.
Sabemos que la concepcién del saber comin la asocia a ideas o proyectos
irrealizables, siendo la “falsa quimera™ que muere en algunos individuos sin
alcanzar verdaderas proyecciones sociales.

Dentro de este marco, la funcién utépica se agota en el pensar lo deseado,
circunscribiendo la utopia al @mbito de lo abstracto y desacreditando su poten-
cialidad transformadora. Lejos de esta caracterizacién abstracta e individual,
nosinclinamos asituar la utopia en las dimensiones de lo social y lo concreto.

En tal sentido, la concepcién de Ernst Bloch —que retoma Alicia Barabas
en'su riguroso andlisis de los movimientos sociorreligiosos indigenas mexica-
nos (1989)—la utopia como dimensién de lo posible, en tanto ideario colecti-
vo de formas alternas de sociedad, y realidad en las que se expresan
voluntades sociales de transformacién, nos parece més fructifera para aten-
der a las expectativas de cambio inscritas en esos movimientos.
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Definida en estos términos, deja su contenido ideoldgico que acabamos
de mencionar para situarse en su total dimensién: la utopia reflexiva como
posibilidad real y objetiva de su fiempo. Ya no nos aparece como el resultado
de un ordenamiento arbitrario de elementos dados, sino como resultado de
la reflexion como producto de la razén en la cual la esperanza se manifiesta
a través de representaciones de la fantasia. La esperanza opera como
anticipacién de lo factible en situaciones futuras, como un anticipo psiquico
de lo posible real.

Semejante aborde permite identificar a los movimientos milenaristas y/o
mesidnicos como verdaderas formulaciones colectivas que, al expresar de-
seos de cambio pueden anticipar, predisponer y prescribir transformaciones
sociales.

Si entendemos el mundo como proceso, como cambio continuo y en éste
situamos al deseo como una modificacién y proyeccién hacia aquello que
buscamos, incluso el “fracaso”, sigue encerrando en si su posibilidad de
futuro.

En relacién al movimiento analizado, la relocalizacién de los nivaclé en
las colonias menonitas y en la misién catélica de Santa Teresa podria inducir
a pensar en un fracaso del mismo, obligéndolos a adaptarse a otros meca-
nismos de poder. En efecto, bajo un régimen de misién se instaura una
ruptura entre liderazgo politico —que pasa a manos de jefes impuestos— y
liderazgo religioso —que permanece en manos de los shamanes, aunque
marginalmente— cuyo ejercicio efectivo es incumbencia de misioneros meno-
nitas y caftélicos. Sin embargo, si nos remitimos al concepto més amplio de
utopia y nos preguntamos qué posibilidades de transformacién se abren a
partir del movimiento? Llegamos a la conclusién de que lejos de diluirse en el
fracaso de sus objetivos —condensados en un proyecto de vida plena que
incluye tierra propia y comida— se proyecta y fortifica en movimientos y
reclamos posteriores. No hay un punto de llegada, sino que siempre, y sobre
todo en épocas de transito —como las que atraviesan los nivaclé a lo largo de
los dltimos cincuenta afios— se conforman espacios donde se hace sentir la
falta permanenie de “un algo aitn no encontrado”, aquello que ain no ha

acontecido y que los nivaclé supieron mediante el movimiento de la “Buena
Nueva”.
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ANEXO |

“En Filadelfia, Avoijés nos ensefiaba por la maﬁlono y por la tarde y en una
de sus predicaciones nos dijo a los ‘hermanos’ que hg llegcdbq la Bue:ga
Nueva, que no habiamos escuchado nunca porque nadie se habia atrevido
a ensefarnosla: “Les traigo la Vida Nueva que los va a transformar. Para
que cambien, los guiaré por un camino recto. En este instante les llega la
i eva’. f
Vl({:\tloui]és nos conté que habia traido esa ensefianza ’de Misiorl LaAPc.z
(anglicana) como enviado de un tal Jgrg?, misionero inglés o olerr;:r?a. voi-
jés anuncié que en pocos afios otra religién —la fie los menonitas— l(;’l iria a
los nivaclé y que estuviéramos atentos a lo que iba a pasar. Nadie descreia
de lo que Avoiiés predicaba y anunciaba: “los que no crean lo que yo estoy
diciendo van a ser de los menonitas y los que crean van a ser de mi religion™.
“En aquella época Misién La Paz era el centro de esperanza de I‘odoslfl.os
nivaclés. Creiamos que alli conseguiriamos mds c.omldo que en Filadelfia.
Sin embargo, no era sélo la comida, sino que mas blen busccbf:mos un lL{gor
fijo donde no tuviéramos que movernos, como 'hocm lcs.colonlos menonitas.
Porque en ellas no estabamos bien seguros, éramos siempre tempomf;os.
Nos gustaba més seguir alli por la forma en que nos Iratcbgn los rln_enonll\]os,
nos pagaban poco y no nos dejaban hacer nuestros propios cultivos. Nos
ddbamos cuenta que nos pagaban poco porque no nos Fﬂccnqus: para
comer. En eso llegé un mensajero para nosotros desconocido —quizd fuera
de ofra secta— que engaié a Avoijés para que ||evor9 a ioldo la .ge‘r‘xte a
Misién La Paz. Entonces nos reunié para preguntarnos si queriamos ir: Hay
una buena noticia para todos los nivaclés. Se me dijo que en Mision La Paz
conseguiriamos las cosas que necesitamos”. .
“Entonces los diferentes grupos de nivaclé nos pusimos de .acuerdo para
dejar las colonias e irnos alld. Cada grupo fue por su lado hacia sus respecti-
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W0u o sus familiares y de algunas provisiones y después nos
a8l camino a Misién La Paz. Crefamos que ésta erala Tierra
o nivaclé porque jamas en nuestra historia nos juntamos todos
MG parte. Habia gente de muy distintas aldeas y muy distintas
Itlaeles, pero casitodos nivaclés.”

aleamine éramos muchos: mujeres, hombres, nifios. iCientos de perso-

llempos se dice que se sufre, pero yo digo que ahora se encuentra comida
wiiclonte en el monte, por eso que comparado con esa época, el tiempo de
ahora no es de tanto sufrimiento. Las mujeres iban muy cargadas y ademds
de las cosas que siempre llevan, tuvieron que cargar agua porque hay que
cruzar zonas secas en esos ciento y tantos kilémetros hasta Misién La Paz. Y
los hombres iban cargados con aguay aveces tenian que alzar a los chicos.
IHemos sufrido mucho, muchisimo!”

“Pero seguimos caminando porque estdbamos muy confiados con toda la
esperanza de que en La Paz conseguiriamos comida suficiente. Pero no fue
asi[L.1”

“Por el camino nos encontramos con uno de mis sobrinos, un tal Vacanajo
Carrizo y él nos dijo que ibamos a pasar hambre porque allé no habia nada:
“Cuando lleguen allé no van a aguantar el hambre que sufren tanto los
permanenles como los visitantes. Podrén quedarse hasta 4 6 5 dias, pero no
mas porque el hambre duele”.

“Pero nosotros no quisimos saber nada, seguimos la marcha, y alllegar a
Misién La Paz, tal como nos habia dicho Vacanaj, no nos convidaron nada.
Unos habitantes permanentes (probablemente mataco) carnearon una oveja
para nosolros, pero éramos tantos que solo alcanzé para tomar caldo.”

“En el camino también nos encontramos con misioneros de ofra secta
evangélica que engafiaron hasta al 6lfimo de los nivaclé al asegurarnos que
en Misién La Paz habia comida suficiente para todos. Y con eso nos anima-
mos mas, creyendo que ibamos a conseguir lo suficiente para nuestras
necesidades. Sin embargo, al no haber nada, estuvimos muy tristes, con los
ojos profundos después de muy confiados y llenos de esperanza.”

“Cuando habiamos recorrido mas de la mitad del camino nos encontra-
mos con un barbudo que no sé si era uno de esos misioneros evangélicos. El
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barbudo nos animé mas y hasta llegé a burlarse de nosotros: nos dijo que
cuando llegéramos a Misién La Paz ibamos a encontrar la vida eferna:
“¢Ustedes van allé para encontrar la Vida Eterna? Prueben, jhay que probar
para llegar a Misién La Paz! Después, 3qué pasard con ustedes? jSe van a
morir de hambre!”.

“Pero nosotros no le hicimos caso, decidimos continuar la marcha. Ha-
biendo llegado a Misién La Paz supimos del fallecimiento del sefior barbudo.
Tal vez fue un castigo por haberse burlado de nosotros.”

“A pesar de esos encuentros quisimos seguir caminando porque teniamos
fe, sobre todo en nuestro Dios. Por la noche, cuando haciamos un alto,
rezdbamos en compaiiia del sefior predicador Avoijés. Rezdbamos mucho,
especialmente por nuestros hijos, para que no les pasara nada por el camino
y también para que no se muriera algin compafiero. Y gracias a Dios no
pasé nada, pero si sufrimos un sufrimiento que no tenia fin.”

“Paramos unos en Misién La Paz y otros en La Bolsa —a 3 kilémetros—
durante 4 6 5 dias porque ya no aguantdbamos mds el hambre. Ni siquiera
tenian comida los habitantes permanentes y mds de lo que nos dieron no
podiamos pedirles. Les agradecimos muchisimo que nos trataran bien, com-
prendiendo que si no se tiene nada, no se puede dar y compartiendo lo poco
que ellos tenian. En aquel tiempo era un “lugar de hambre”, tal vez ahora
haya cambiado todo. Ni siquiera el propio Avoijés pudo conseguirnos comi-
da; en cambio, Cacle ai, que era lider de los de Matarife, le pidié harina a un
sefior blanco y, como era poca paratoda la gente que habia, la distribuyé a
razén de 1 kg. por familia de unas 10 6 15 personas: hubo padres de familia
que no comieron para darles a sus hijos.”

“Y con ese sufrimiento volvimos a Misién La Paz, pero igual caminamos
cientos de kilémetros [...]” (testimonio de Aseti, uno de los Gltimos grandes
shamanes, muerto recientemente).
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Crénicas del Dios Luciano
Un Culto Sincrético de los Toba y Pilagd del
Chaco argentino
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RESUMEN

Los autores nos presentan un movimiento sociorreligioso
lidereado por un chaman pilagé y protagonizado por
mdésde 1,800 tobas y pilagds de la Provincia de Formosa,
en Argentina. Ellos tocan la relacién que existe entre el
protestantismo, las cosmovisiones indigenas y la
movilizacién mesidnica.
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