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Movimiento, Localizacion y Experiencia
Una aproximacion a la Historia Oral
de los nivaclé septentrionales en los

illtimos sesenta aiios.

INTRODUCCION

El objetivo del presente trabajo es dar
cuenta de la existencia de una historia oral étnica
vinculada con una historia politico-institucional.

Hemos recortado dos dimensiones de andlisis
que llamamos de la “Historia Local” y de la
“Gran Historia”. Circunscribimos la escaladela
primera a los procesos particulares que van
acotando la progresiva sedentarizacion de los
nivaclé septentrionales, antiguos cazadores-
recolectores con pautas de seminomadismo
eslacional. La experiencia de sedentarizacion
que recién comienza a insinuarse en la década de
1940, constituye la urdimbre de las relaciones
entre indios y blancos, y, por lo tanto, de las
sucesivas redefiniciones de la identidad que se
verifican en ambos scclores !. Para operar a este
nivel, marcamos durante el periodo seleccionado
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(1930-1990) determinados puntos de inflexién
que nos permitieran delimitar un “antes” y un
“después” respecto de distintos registros culturales
(econémico, politico, social, ritual).

Las miiltiples lecturas que estosupone pueden
entenderse a partir del reconocimiento de un
patrén cognitivo que articula diferencialmente
las categorias localizacién, movimiento y
experiencia, que definimos mas adelante.

A lasegunda dimensién le damos un alcance
de contexto referencial de diversos procesos
regionales que afectan la estructuracion de las
sociedades indigenas del Chaco Boreal centro-
occidental en el transcurso de los tiltimos sesenta
afios. Para abordar dichos procesos utilizamos
como recurso metodolégico el de agruparlos en
torno a hitos, esto es a niicleos de significacion
densa.

* Seccién Antropologias Bspeciales, ICA, FFyL, UBA. Investigadora del CONICET.

** AntropSloga del Grupo de Roma, Asociacién para la orientacién del migrante. )

1La construcci6n de fas identidades étnicas a lo largo de los procesos de relacionamiento interétnico constituye una de las probleméticas
que aborda el proyecio plurianual financiado por el CONICET “Interacci6n y Cognicién. Investigaciones en las minorias nivaclé e ishir del
Chaco Boreal y mapuche argentina”. El material original utilizado en este articulo ha sido obtenido por Alejandra Siffrediy Claudia Briones
en una campaiia realizada en el marco dc ese proyecto en la misién multiétnica Santa Teresita (Chaco paraguayo) en abril y mayo de 1990.




METODOLOGIA

Intentaremos aplicar un procedimiento
histérico-recursivo que nos permita movernos
entre el contexto microsocial de la Historia Local
y el contexto macrosocial de la Gran Historia
para verificar en qué medida se afectan
reciprocamente. Tenemos en claro que
dificilmente pueda darse cuenta de una historia
local contemporinea partiendo de un enfoque
quesoslaye referirlaaprocesosy estructuras que
se dinamizan a escala regional/nacional y aln
internacional.

Como contexto definimos undmbito que ope-
ra con una dindmica compleja respecto de los
gruposqueenmarcae integra, generando procesos
de exclusién, inclusién y fuerte diferenciacién
que afectan a las categorias prefijadas. En
definitiva, un contexto no es mds que unsistema
social que puede adoptar diferentes grados de
externalidad segiin el recorte que se quiera
efectuar.

Apartirdela indoledel material sistematizado,
nuestro recorte apunta a establecer dos grandes
grupos de unidades de significacién.
Medularmente, el primer grupo incluye los
aspectos recurrentes y porlo mismocompartidos
sobre un total de nueve relatos de vida, cinco de
los cuales corresponden a ancianos nivaclé de
mis de 70 afios (AV, EM, FC, GP y SI), uno a
una anciana idem (SA), dos a adultos idem (JF
y LJ) y uno a un anciano chiriguano (DF). La
conformacién del segundo grupo tuvo en cuenta
la disponibilidad de fuentes documentales que
permitieran enlazar acontecimientos relevantes
para dichos relatos.

En la dimensién de la Historia Local, el
conceptode puntos de inflexiénresulté adecuado
para enfilar los acontecimientos en una sucesion
temporal que se caracleriza por ser recursiva y
fragmentada mds que lineal y continua. Al
respecto, la pregunta que debemos formularnos
es si tal fluidez responde a la forma nivaclé de
pensar su historia 0 a c6mo ésla [ue registrada
por el observador. En tal sentido, pensamos que
otras historias de vida, por ejemplo las de los
inmigrantes, no s6lo presentan la misma fluidez
-atribuible a la oralidad- sino que pueden llegar

a estructurarse en torno a categorias similares.
Pese a tales convergencias, no hay que perder de
vista que los backgrounds de ambas clases de
actores sociales -cazadores-recolectores €
inmigrantes- son bien diferentes.

Nuestro recorte temporal estd acotado hacia
atras a la memoria del acaecer presenciado por
nuestros interlocutores dncianos y vertidoa través
de historias personales y otros testimonios -
orales y escritos- que llegan hasta el afio 1990.
Teniendo en cuenta que en ambos tipos de
testimonios toda referencia al pasado incorpora
valoraciones que se emiten desde un presente,
tomamos el recaudo de no obviar la cuota de
posicionamiento y evaluacién que los sujetos
realizan desde sus intereses inmediatos.

La sistematizacién de este corpus importé
identificar las categorfas localizacién, movimiento
y experiencia que por lo recurrentes hemos to-
mado como pardmetros.

Localizacién indica el reconocimiento de
puntos fijos en el espacio fisico y social que se
establecen en relacién con el devenir y con la
resignificacion de las prescripciones sociales.

El pardmetro movimiento alude a la alternan-
cia entre las siguientes instancias: concentracion
y desconcentracién estacionales a nivel
intraétnico, acercamiento y alejamiento respecto
de los exogrupos indigenas, agregacion y
desagregacién en referencia a lasociedad re-
gio-nal/nacional. Dichas instancias comprometen
tanto el desplazamiento de individuos o grupos
como la calidad de las relaciones entre los mismos.

El pardmetro experiencia, ésta entendidaco-
como percepcién indigena del cambio
sociocultural, se objetiva en una marca espacial
apartirde la cual sediscrimina unestado anterior
de uno consecutivo.

Si ahora nos preguntamos c6mo se articulan
estos tres pardmetros en un patrén cognitivo -
definible como un conjunto de principios y
modelos 16gicos que influyen en la construccién
social de la realidad- deberemos considerar las
siguientes premisas:
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1. Aunque aparezcan desagregados con
propdsitos analiticos, los tres parimetros juegan
en interrelacion constante.

2. Por lo tanto, no se puede obtener una
explicacién satistactoria de cada uno de ellos si
no es vinculdndolo con el conjunto.

3. Dicha interrelacion es la que finalmente
habrd de dar cuenta de una secuencia temporal.

4. La secuencia puede recuperarse
identificando puntos de inflexion, cada unode los
cuales deberd definirse en funcién de los (res
pardmetros.

LA DIMENSION DE LA
HISTORIA LOCAL

Conforme a dichas premisas, centramos el
andlisis en cuatro puntos de inflexién que
correspondenaasentamientos claves enel proceso
de sedentarizacion de los nivaclé septentrionales.
Estos son, Maa vaash, Kilometro 53, Matarife y
Santa Teresita. Para una vision global de dicho
procesodesde laperspectiva nativa, transcribimos
la “Breve Historia de la comunidad de Santa
Teresita-Chaco”, redactada en 1989 por un lider
indigena de la generacion intermedia (JF) a partir
del testimonio de algunos ancianos. El mismo
integraladocumentaciénrequeridaporel Instituto
Paraguayo del Indigena (INDI) para efectivizar
el reclamo de la fraccién de tierra que les
corresponde dentrode la mision multiétnica Santa
Teresa, conforme a las disposiciones de la Ley
904/81, Estatuto de Comunidades Indigenas:

“Los antepasados de la poblacion
nivaclé de Santa Teresita vivian en la
zona de campo abierto de Mariscal
Estigarribia: al oeste en el lugar
denominado Maa vaash y al suroeste;.
alli estaba también el pueblo Josajyi.
Los campos en aquellos tiempos eran
mucho mas extensos que hoy. Cuando
aparecié la Guerra contra Bolivia en
1932/35, abandonaron sus poblaciones
grandes y se dispersaron escondiéndose
en los montes. Asi se acercaron a zonas

2] 3 evangelizacién estuvo y continiia a cargo de la orden catélica de los Oblatos de Maria Inmaculada (OMI) y de las [lermanas de [a

Sagrada Familia de Burdeos.
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militares, pero no tenfan contacto con
los paraguayos ni conlos bolivianos y no
habia otras poblaciones en el lugar.
Cuando se terminé la Guerra se
acercaron mds y se asentaron en las
cercanias del Fortin -en ese entonces
Camacho y que posteriormente se llamé
FortinMariscal Estigarribia- enel lugar
especificamente matadero-de animales
vacunos, en Matarife. Un grupo seradicé
en el lugar actual Santa Teresita donde,
en ese entonces, no habia poblacion
blanca. Entonces tomaron contacto con
losmisionerosdel lugar que les visitaban
para convertirles al Cristianismo. Este
contacto se prolongd durante largo
tiempo hasta ser convertidos en el
Cristianismo catdlico®. En ese entonces
todavia no aparecian los guaranies por
el lugar. Todo el territorio era monte y
ellos comenzaron a desmontar para las
chacras. En el afio 1957 comenzé el
trabajo misionero ya mas activamente.
También en ese entonces se junto la
poblacion de los guaranies que llegaron
procedentes de Bolivia y de las fronteras
entre ellos: los guarayos [chiriguano] y
guasurangile [tapiete]. Los nivaclé se
asentaron en el lugar definitivamente.
En la época de lluvias se dedican a la
agricultura y la caza. Muchos estdn
trabajando en establecimientos
ganaderos y agricolas de la zona. Cada
familia nivaclé posee suvivienda propia,
precaria; algunas con casa de material.
Cuentanconuna escuelade dos maestras
nivaclé, bajo ladirecciénde unaprofesora
religiosa. Comparten la escuela, la
enfermeria y la iglesia [de la Mision]
con las comunidades guaranies
[chiriguano y tapiete] que son vecinos.
Todos ellos son catélicos. La enfermera
de los nivaclé también es una nivac.ché.
Laorganizaciénpoliticaestd organizada
por un Consejo de Comunidad que viene
formadode lasiguiente forma: concargo
de Presidente, Vicepresidente, Secretario,
Tesoreroy miembros del Consejo. Todos
estdn reconocidos por Ley 904/81.”



MAA VAASH 0 “PARAJE DE RANAS”

En concordancia con los relatos personales,
en el documento transcripto (1989) Maa vaash
aparece como unaaldea que remitenaexperiencias
propias de sus mayores. Constituye el punto de
arranque de una historia local que centran en los
campos (espartillares) acorde a la auto
identificacién dominante con el grupo territorial
Jotoy lhavés (habitantes de los espartillares).
Esta focalizaci6nde su historia tiene el propdsito
manifiesto de particularizarla en relacién a la de
otros grupos territoriales nivaclé, en especial
frente a los riberefios del Pilcomayo.

Segin lo indica su nombre, Maa vaash era
una aldea tradicional con disponibilidad
permanente de agua -recurso preciado por lo
escaso en la regién- y que asocian en forma
reiterada con un lugar de encuentro de diferentes
bandas para sus intercambios econdmicos,
matrimoniales y rituales. A menudo, la mencién
de esta aldea opera como una referencia para
explicar el funcionamiento de otras, adquiriendo
asf un cardcter arquetipico que en el testimonio
siguiente se vincula con los procesos de
concentracién/desconcentracion estacionales.

“En Maa Vaash se juntaba la gente
de las aldeas vecinas para la fiesta de la
muchacha [iniciacién puberal]; en la
épocade la cosecha nos reunfamos todos
ahf como en una fiesta de los Blancos.
Tenfamos zapallos, sandfas ... que
juntdbamos para la fiesta; cuando ésta
se terminaba cada uno volvia a su aldea,
pero los de Maa vaash nos queddbamos
en ese lugar” (EM).

Este asentamiento se recorta como el Gltimo
limite de pricticasque tienen una correspondencia
mds densa y constante con aspectos nucleares de
su cultura, cuya marca es el fratricidio ritual de
Naipiyin, el lider-shaméan acusado de brujeria:

“Eran cinco hermanos: Naipiyin,
Cacle ai, Sclaucd, Tsevajay y Pinto. Los
conocimos en Maa vaash antes de la
Guerra. Alli Cacle aiy Sclaucd mataron
a su hermano mayor Naipiyin por haber
embrujado a un muchacho de la aldea.

Todos los compueblanos participaronen
juntar lefia para quemar al anciano y
cuando ardia gritaron los espiritus de
los que él habta dariado y que estaban
muertos. Si nos hubiéramos quedado en

los montes, seguiriamos matando a los

brujos que como Naipiyin daiian a los

chicos y a los jovenes” (Si).

En esia ubicacion, a la par de la interaccién
conlos propios, va perfilindose laque ocurre con
los ajenos; asi, la mencién de los contactos con
los bolivianos incorpora calificaciones
divergentes que concurren a destacar la
importancia progresiva de dichos contactos. Las
valoraciones positivas se asocian al recuerdo de
haber sido bien alimentados o recibido buen
trato. Las neutras, a la libertad de visitar zonas
puntualmente ocupadas por colonos y militares
bolivianos, por ejemplo Tezen; y las negativas,
al temor de unavance masivo de esos colonos, asi
como a la apropiacion por los soldados de sus
pequefios rebafios. Sin embargo, estas clases de
valoraciones no son necesariamente excluyentes
entre si porque sus limites se presentan difusos y
estdn condicionados por las circunstancias del
contacto, como también por experiencias ya
individuales, ya grupales:

“Cuando salimos de Vashaclay -el
pueblito donde naci- después de un dia
de camino llegamos a Maa vaash donde
nos encontramos con los Tucis
[bolivianos]. Nosotros sentimos miedo y
ellos sintieronmiedo de los nivaclé porque
no nos entendiamos. Ellos creyeron que
los tbamos a matar y nosotros que los
bolivianos nos iban a matar. Entonces
un nivaclé que sabia su idioma se acercé
y hablo con el jefe para estar juntos. Ast
fue como vivimos unos cuantos dias con
ellos, pero luego nos dimos cuenta que
querian matarnos y nos fuimos hacia
Fortin Camacho [hoy Mariscal
Estigarribia] ” (EM).

“Una vez que un grupo de nivaclés
con muchas ovejas y cabras llegé a Maa
vaash paracambiar animales por cosecha
fue seguido por unos soldados bolivianos
que les pidieron alimento. Una sefiora
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lesregalé cinco cabras, pero nos dejaron
sin animales; nosotros no nos enojamos
porque no querfamos tener problemas
con ellos, queriamos ser amigos y por
esonomds les ddbamos de comer” (EM).

Teniendo en cuenta que las referidas
valoraciones sobre los ajenos étnicos abarcanun
periodo que se extiende hasta la Guerra del
Chaco (1932-35), desde un comienzo que no
pudimos determinar, las divergencias parecerian
responder a un cambio en la calidad de las
relaciones entre nivaclés y bolivianos:

“Cuando era jovencito, durante un
ataque a mi aldea, me agarraron los
bolivianos y me llevaron con ellos. Me
alimentaron bien. Después de un aiio me
escapé y encontré a un capitdn que me
trajo hasta Nuji diciéndome ‘no te vas a
morir de hambre porque ahora hay mucha
algarroba’. Me quedé ahi y, por suerte
enesa época habia algarroba y tunas en
los montes chaquerios. Entonces, cuando
volvi, ya estaban preparados los
paraguayos para la guerra contra los
bolivianos, pero enesos aiios nadie sabia
quien es boliviano y quien es paraguayo
porque nadie entendia sus idiomas” (AV).

A partir de Maa vaash, las vicisitudes del
liderazgo son un recurso de la memoria indigena
para articular la secuencia temporal con la
localizacion espacial, a través de la sucesién y la
segmentacion, respectivamente. Estos procesos
se circunscriben a una familia que provee tres
generaciones de lideres, incluyendo la actual.
“Eran cinco hermanos...” es la {6rmula canénica
para introducir a los lideres de la primera en la
memoria historica dc! grupo, comosccjemplifica
en uno de los testimonios transcriptos.

Sobre el eje sucesorio, Cacle ai sucede en
Maa Vaash a su hermano mayor Naipiyin,
pasando luego a Kilometro 53 y Matarife, donde
es reemplazado por su hermano Sclauci
(generacién uno) que sucesivamente se desem-
peiia en Santa Teresita hasta su muerte en 1969.
Luego de un interregno, losuceder4 su nieto, AM
(generacion tres), quien desde 1983 y hasta la
actualidad es sustituido por FF (generacién dos),
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un sobrino de Sclaucd. Sobre el eje de la
segmentacion, Matarife abre la didspora de los
hermanos con sus respectivos seguidores: Cacle
ai a Filadelfia, Pinto a Campo Loa, Tsevajay
hacia el Pilcomayo, y Sclaucd a Teresita, como
ya se dijo.

KILOMETRO 53

Es undominio espacio-temporal anémalo que
marca una inflexién entre un “antes” y un
“después” caracterizados por la inversién y/o
sustitucién de algunas pautas y el decaimiento de
otras, procesos que ain no han sido totalmente
elaborados a nivel delamemoria colectiva ya que
comportan unduelo masivo que se transmite a las
generaciones descendentes (Documento del
“Grupo de Roma”, 1991).

Kilémetro 53 es un campamento militar
paraguayodondese concentrandiferentes bandas
nivaclé septentrionales desde la intensificacion
del conflicto bélico hasta su fin. Es importante
sefialar que esta experiencia se soslaya en la
“Breve Historia...” escrita porlos nivaclé (1989),
en concordancia con la recurrente elusion de sus
actuaciones bélicas, tradicionales o no. Pero,
ademis, el duelo mencionado puede ser otro de
los condicionantes esenciales de la omision.

Se entiende, asi, que la concentracién se
perciba en forma ambigua; sea como proteccion
enlacoyuntura, seacomo control de grupos cuya
dispersién y movilidad pueden acarrear
consecuencias imprevisibles, y también como un
punto para ¢l reclutamiento de soldados:

“EnKilémetro 53 se juntaronmuchos
lideres con sus seguidores: Cacle al,
Sclaucd... Allf se encontraron con los
paraguayos que nombraron a Cacle ai
teniente y a un pariente Suyo como
secretario” (EM).

En forma periférica respecto a dicha
concentracién, otras bandas deambulan de aldea
en aldea huyendo de una epidemia junto a otros
grupos nivaclés que venian del este corridos por
la Guerra.



“Abandonamos la aldea porque hubo
una enfermedad muy grave que mato a
mucha gente: eran granos grandotes y
agarraban todo el cuerpo; los cuervos se
comfanvivosalos enfermas porquetenfan
gusanos. Dejamos a los muertos en la
pista de baile sin enterrarlos, Para que
no nos alcanzara la peste, tuvimos que
andar cambiando de lugaren lugar. Esa
peste la traian los nivaclés que venian
del este escapando de la Guerra” (SI).

En tantosituaciones anémalas, lalocalizacién
restringida de Kilémetro 53 y la dispersién
ampliada debida a la peste s reflejan en la
confusi6n imperante en las normas que pautanla
vida cotidiana: ‘

“En Kilémetro 53 estaban reunidas
muchas aldeas nivaclés, pero no para
encontrarse como antes para las fiestas,
sino para luchar contra los bolivianos.
Por eso no se hicieron ahi ritos de
iniciacién como antes de la Guerra en
Maa vaash y otras aldeas. No sabemos
cuanto estuvimos ahki porque no
contdbamos los meses como ahora. Si
sabemos que nos quedamos hasta el fin
de la Guerra” (SA). . '

Dichas alteraciones se visualizan también en
lo econémico cuando se sustituye la biisqueda de
alimentos por el reparto a cargo de las tropas. Se
desorganizan, asf, lasactividades desubsistencia
alentadas por los lideres, lo que acaba por
modificar el rol de los mismos: “en Kilémetro 53
no saliamos a los montes a buscar miel nia cazar
porque los paraguayos tenian cantidad de vacas
de los bolivianos para carnear y nos daban
comida” (EM).

Unaevidenciade lamodificaciéndel rol delos
caanvaclésurgede laexigenciadelasautoridades
militares de nombrar ante ellas un tGnico
interlocutor. Aunque esta nueva clase de lideres
tratard de mantenerse mediante la negociacion de
alimentos, la bisqueda de nuevos espacios y la
asignacién de roles a sus seguidores, termina
asumiendo caracteristicas parodicas como la de
atribuirse jerarquias militares o transformando
la negociacién en mendicidad disfrazada. La

falta de autoridad debida a la ilegitimidad de
origen de los nuevos lideres desvirta su rol de
moderadores intragrupales y los convierte, por el
contrario, en iniciadores de disputas y disensos:

. “V{ por primera vez una lucha entre
niva-clés bebiendo chicha, eso pasaba
pornotenercacique verdadero. Lapelea
la comenz6 el que fue nombrado por los
militares como lider. Porestola gente le
pidié que renunciara, porque nuestros
caanvaclés [caciques] tenfan que buscar
solucién a los problemas de la gentey no
traer mas problemas” (SI).

Evaluada en el presente, la vieja jefatura
aparece idealizada: “tal vez los caanvaclés se
preocupaban més cuando estdbamos en los
campos”. El término caanvaclé aparece
doblemente resignificado, Por un lado, se lo
vacia del contenido guerrero en correspondencia
con la elusién permanente del ethos bélico
caracteristicode lasociedad nivaclé, posiblemente
para diferenciarse de los Ayoreo que a nivel del
imaginario popularsonel paradigma de la “lucha
salvaje”. Por el otro, condensada en la frase “no
sabfamos hasta ese momento que los nivaclés
tenfamos caanvaclé” traducen ir6nicamente la
incompatibilidad entre el liderazgo tradicional -
que en lo cotidiano apelaba al consenso- y las
modalidades coercitivas del poder.

El fin de la Guerra signa un intento de
recomposicién de sus unidades sociales y de las
formas de intervinculacién cldsicas. Dentro de
esto se inscribe la desconcentracion en pequeiios
grupos conducidos por sus antiguos lideres
locales, desde Kilémetro 53 hacia las viejas
aldeas donde encuentran chozas y sementeras
abandonadas:

“Cuando volvimos del Kilometro 53
a la aldea, los ranchos habian caido,
quedaban las ramas nomds, no tenian
mds la cubierta de paja. Toda la gente
que dejamos nuestros ranchitos, los
encontramos destechados y las chacras
llenas de maleza. Pero después, en la
época de la cosecha de zapallos, mi
aldea fue visitada por la gente de otras.
Y nosotros también visitamos a los
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nivaclés de otra aldea cuando tuvieron
zapallos, sandias y maiz” (EM).

“Supimos que se habia terminado la
Guerraporqueyanose escuchaban tiros,
solamente el ruido de los camiones de los
paraguayos que volvian desde el rio
Parapitl, Entonces volvimos a nuestra
aldea, todas las familias que se habian
idoregresaron... Al terminar la Guerra,
los bolivianos que andaban perdidos por
los montes llegaron donde estdbamos.
Supimos que eran bolivianos porque
cuando encuentran a la gente del monte
le gritan Muchachos! Ast nos dimos
cuenta que no eran paraguayos. No los
tratamos mal porque ya no tenian armas
-a lo mejor las habian perdido o las
tiraron porque les pesaban mucho- y les
dimos de comer. Quien sabe donde
estardn ahora...” (GP).

MATARIFE

Ante la situacién descripta, va ddndose un
progresivo movimiento centripeto hacia un
mataderosituado enla periferiade Fortin Mariscal
Estigarribia (antes Camacho), localizaciénen la
que se profundizan las tendencias marcadas en
Kilémetro 53: “Dejamos la aldea porque no
tenfamos nada de comer y vinimos por estos
lados a Matarife, todas las familias en el mismo
dia” (GP). Serecuerda que desdeestalocalizacién
-que fuera iniciada porlos jévenes-se mantuvieron
desplazamientos pendulares de visita con las
aldeas de origen, cuyos nombres siempre
mencionados constituyen hasta hoy marcas de
identidad.

En Matarife dependen, fundamentalmente,
delsuministrode viveres y desobras provenientes
del abastecimiento militar paraguayo, valorado
positivamente por la abundancia en productos
cirneos:

“Los nivaclé quedamos como
personal de losmilitaresy nosrepartimos
los trabajos; yo entré en la mataderia y
estuve a cargo de matar los animales...
Otros trabajaron en los depdsitos, en la
cooperativa militar, en el alambrado, en

lo que sabtan... Con los militares de ese
entonces no nosfaltaba nada, nila carne.
Llevdbamos cantidades de carne y
tambiénlo que ellostiraban. Repartiamos
a los que todavia no tenfan trabajo. Ni
comercio precisdbamos: enaquellaépoca
eran muy buenos los militares...” (EM).

“Cuando estdbamos en Matarife
seguimos yendo a los montes para cazar
y también para recolectar. Alld
trabajdbamos en las chacras para las
patronas que eran las esposas de los
militares; hactamos lefia, acarredbamos
agua y cuando termindbamos ellas nos
daban bolsas con provistas” (GP).

Sin embargo, estas tareas no implican una
articulacion sistemdtica con representantes de la
sociedad regional/nacional, pues estd mediatizada
por lideres locales y capataces. Dentro de éstos
se recuerda insistentemente a Campusano que,
estando a cargo de los corrales del matadero, es
muy generoso en el reparto de carne:

“Campusano decia que era militar
pero nunca se vistio asi. Estaba a cargo
del matadero de Matarife donde se
carneabanvacasy tambiéndelos corrales
de vacunos del ejército en Kilometro 53,
Kilometro 60, Kilometro 62, Palmares y
después enCariada Elisa. Toda esazona
estaba a su cargo. En Matarife siempre
nos daba trabajo no muy pesado,
destroncando alrededor de su casa. Era
un amigo de los nivaclé que lo
consideraban como su caanvaclé [lider]
porque los traté bien. Campusano no
vivia en el cuartel de Mariscal
Estigarribia sino en Matarife donde tenia
su casa de dos pisos” (FC).

En Matarife las interacciones que se
intensifican y amplian, mis que a los agentes de
la sociedad regional/nacional involucran a otros
grupos €tnicos (manjuy, chiriguano y tapiete)
que comparten la misma localizacion, aunque en
campamentos separados. Tal intensificaciénlleva
aredefinir los sistemas de identidades étnicas, en
especial respecto a los chiriguano por ser nuevos.
en la zona. La situacién de proximidad importa
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no sélo una extension de la sociabilidad, sino
tambiénunaumento delos conflictos interétnicos.

A partir de la disponibilidad de comida, la
experiencia indigena recorta dos momentos de la
localizacién en Matarife, los que identifica,
respectivamente, con una situacién de opulencia
y una de privacién. Como puede verse en el
testimonio que sigue, el momento de abundancia
de viveres y mayor bienestar se asocia con la
coyuntura liberal abortada en 1947;

“Cuando llegamos a Matarife, los
Samté (Blancos) nos recibieron bien,
nos dieron muchas cosas para comer. A
lo mejor fue en el tiempo anterior a la
revolucion, de ese tiempo todos nos
acordamos bien porque los liberales nos
daban cantidades de provistas. Después,
cuando dejaron de traer provistas, igual
continuamos con esos trabajitos en las
casas de las Samtoques (Blancas), pero
ya no recibiamos las cantidades de
comida de antes” (GP).

En cambio, la escasez que signa el momento
sucesivo se atribuye al desinterés del partido
Colorado por los indios. Es interesante notar esta
lectura del pasado a partir de aspectos politicos
de la sociedad global que incorporan mucho
después. Sinduda, dicha lectura estd influida por
el faccionalismo bipartidista -potenciado por la
reciente apertura politica- que segmenta a la
poblacién aborigen de misién Santa Teresa al
igual que la de otras localidades rurales no
indigenas del entorno.

El momento de privacion, también se
caracleriza por una faccionalizaciénentre lideres
nivaclé que genera desplazamientos de pequefios
grupos entre Matarife, por unlado, y las Colonias
Menonitas, las estancias vecinas y los ingenios
del noroeste argentino, por el otro:

“Cuando llegamos a Matarife por
primera vez vimos que habia muchos
lideres entre los nivaclé. Cada uno tenia
sus seguidores. Después de un tiempo,
Cacle ai se fue a las Colonias Menonitas
con su gente. En ese tiempo no habia
muchos alincotds (menonitas) y

trabajaron en las chacras de ellos. En
Matarife no todos tenfamos trabajo y ya
no nos daban viveres. Cacle ai no pudo
conseguir mds y por eso se fue a las
Colonias y el Padre J. [misionero OMI]
se trajo a la gente acd, a Santa Teresita”
(GP).

En el contexto de esa miltiple crisis emerge,
en la década del 50, una propuesta de resolucién
indigena a través del movimiento sociorreligioso
de la Buena Nueva que se extiende desde los
nivaclé ubicados en las Colonias haciadiferentes
asentamientos de la misma etnfa y también hacia
otros grupos étnicos del Chaco, paraguayo
(Siffrediy Spadafora, 1991). Sin embargo, al no
vercumplidas las expectativas de cambio integral
inscriptas endicho Movimiento condensadasen
un proyecto de unificacién étnica, tierra propia y
comida- expectativas mds puntuales van
tranfiriéndose a cultos indigenas locales que se
desarrollantanto enel drea de influencia menonita
como en la catélica (Regehr 1981).

A diferencia del Movimiento citado, estos
cultos no asumen un caricter abiertamente
contestatario ni a nivel de la prédica ni en el del
ritual, verificindose la ocurrencia de un proceso
simultineo de agregacién/desagregacion de
valores y principios indigenas en relacién con los
de la sociedad regional. Otra diferencia
significativa es que la Buena Nueva propone una
férmula de salvaci6n cultural panindigena, en
tanto que el culto de Matarife se centra en la
bisqueda de soluciones adecuadas a problemas
puntuales del sector nivaclé local (Siffredi 1992:
72-73).

SANTA TERESITA

Los tiempos de transicién

Otra consecuencia de las crisis de los afios
cincuenta estd dada por la concentraciéon
progresiva de los chiriguano, lapiete y nivaclé en
la misién catdlica Santa Teresita, a cuatro
kilémetros de Mariscal Estigarribja. Esta
ubicacién en tres sectores étnicamente
diferenciados comienza para los nivaclé en 1958,
extendiéndose hasta el presente (Siffredi 1989).
En ella puede delimitarse una primera fase
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caracterizable como transicional entre las
localidades de Matarife y Santa Teresita. Algunos
nivaclé provenientes de la primera dicen haber
sido convocados por el Padre J. que iba a
predicarles: “El Padre J. fue cuatro veces a
Matarife para invitarnos a venirac. Al principio
no leentendiamos, aunque él yaentonces hablaba
nivaclé. Nos prometié alimentos, tierra y querfa
bautizarnos” (GP).

Otros han retornado a sus antiguas aldeas con
el propdsito de reiterar, aunque en escala menor,
el comportamiento seguido cuando la
desconcentracién de Kilémetro 53:

“Algunos venian a Santa Teresita
desde sus aldeas porque ahfhabianvuelto
cuando se fueron de Matarife. Ventan
acd de visita para ver al Padre J. y
regresaban otra vez a su pueblo. Venian
con su familia grande: la esposa y los
hijos casados” (JF).

Los nivaclé reconocen que la intenci6n del
misionero es fundamentalmente lade convertirlos
al catolicismo y sus promesas se limitan a la
obtencion de alimentos mediante el trabajo en las
chacras, sin embargo las expectativas indigenas
sobre el nuevo destino parecen focalizadas en
poder reiterar la época del suministro regular de
viveres de Kilémetro 53 o la de prosperidad
relativa que vivieran en Matarife hasta la
revolucién de 1947.

Por otra parte, la progresiva localizacién en
Santa Teresita y las caracteristicas de la misma,
remiten recursivamente la memoria aborigen a
esas experiencias pasadas, homologdndolas por
analogias formales més que de contenido: “Ac4
cn Teresita nos volvimos a encontrar todos los
nivaclés que ya no nos fbamos a separar mis
como sucedié en Kilémetro 53 después de haber
estado juntos” (EM).

No obstante, cuando evalGan que los
misioneros no satisfacen sus expectativas en
forma inmediata, retoman sus desplazamicntos
laborales pendulares entre el nuevo asentamiento
y los lugares de trabajo anteriores:

“Cuando llegamos a Teresita no

sablamos que habia tierra buena para
chacras. Tampoco buscdbamos nada en
el monte. Viviamos muy mal, por eso que
desde acd fuimos a buscar nuestros
patrones o patronas de Matarife para
continuar haciendo trabajitos para ellos.
Querfamosvolver alld. Entonces el Padre
J. se dio cuenta de nuestra necesidad y
nos dio un poco de comida” (GP).

Sinembargo, ladindmicaregional valimitando
progresivamente sus alternativas de insercién
puesto que los territorios tradicionales han sido
ocupados o destinados a otra funcién, con la
consecuente modificacién en el orden de las
relaciones sociales:

“Pasamos a vivir acd cuando cambié
todo enMatarife que fue cuando llegaron
los Colorados: entonces ya no habia
comida para nosotros. Porque parece
que hay dos clases de militares
paraguayos: los que les llaman ‘los
politicos, los Liberales’, éstos eran muy
buenos y nos daban de todo; y los que
mandan ahora desde la revolucion que
son ‘los Colorados’” (EM).

“Antesy al principio, cuandollegamos
acd a Teresita podiamos conseguir miel
en el monte, porque entonces a pocos
pasitos se la conseguia, entrando un
poquito. Todavia no habia Abeja
Extranjera, pero poco a poco no quedo
nada para comer en el monte. Ahora no
hay nada” (AV).

“En ese entonces, los que habiamos
venido a Teresita, nos enojamos con el
Padre J. porque no nos bautizaba ni nos
dabaprovistasy nosvolvimos a Matarife.
De ahisalimos para nuestra aldea en los
campos, pero encontramos todo
cambiado, ni siquiera estaba nuestra
casita. Por eso tuvimos que volver a
Teresita” (SI).

La percepcion de las alteraciones y
restricciones en el espacio circundante se leen
también en el cambio de los topénimos, la
recalificacion de los sitios, el registro de nuevas
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formas de conexi6n entre estos Gltimos y en las
observaciones sobre la variedad y calidad de los
habitantes:

sevolvia alld. Tsevajay con su gente vino
acd para ver si el Padre J. lo aceptaba y
se quedaban a vivir, pero no pudo

“Cuando llegamos a Teresita no se
llamaba asi: le decfamos Lugar de
Hormigueros. Después los milicos lo
llamaron D seis. Con una letra y un
nimero! Hasta hoy en dia hay algunos
que viven en las Colonias menonitas que
lo siguen llamando ast” (JF).

“Veniamos de una aldea en un lugar
ahora llamado Mbuti, pero este no es
nombre nivaclé sino paraguayo, como
quien dirfa ‘una ayudita’. En el tiempo
que viviamos ahi no habta todavia ni un
Blanco. Ahora es una estancia de
extranjeros” (SI).

“Enlos primerostiempos de Teresita,
Filadelfia no era todavia Filadelfia,
habia cuatro o cinco casas de menonitas.
Hoy en dia estd llena de edificios y nos
perdemos alli. En ese tiempo todavia era
monte, habia mucho espacioy sélo habla
dos caminos para llegar” (EM).

encontrarse con él. Algunos de sus
seguidores se quisieronquedar acd, pero
él no quiso y se volvié al Pilcomayo”
(EM).

“Cuando llegamos acd con Sclaucd
nos encontramos con los ‘antiguos
pobladores nivaclé’, pero ellos no eran
como nosotros Habitantes de los Campos.
Antes de que llegdramos ya estaban con
un grupo de guarayos, pero otro grupo
de nivaclé y otro de guarayos todavia
quedaban en Matarife” (EM).

La existencia de un niicleo de pobladores més
antiguos en una situacién de privilegio relativa
genera fricciones con los grupos que se agregan
posteriormente. No obstante reconocen en la
actualidad una atenuacién de las mismas,
relacionable con la prolongada interaccién en el
lugar, aunque no dejan de marcar con ironia y
sutileza la “diferencia de origen™:

“Los primeros pobladores de Santa
Teresita nos quisieron echar: querian

Simultineamente se va produciendo una que volviéramos a Matarife. Nosotros

ocupacion inestable del espacio interno en Santa
Teresita por la llegada de oleadas sucesivas de
nivaclés de distinta procedencia. Este momento
inicial se caracleriza poruna alta movilidad entre
distintos asentamientos:

”La gente se fue yendo de Matarife poco
a poco y se fue acercando’ acd para
poblar la Mision. Cada grupo venia con
uncacique que los convocaba. Elprimero
que se fue hacia las Colonias fue Cacle ai
con sus seguidores. Acd quedd Pintos
con su gente, pero después también se
marcharon. En Teresita quedaron unas
pocas familias, unas diez, y no habia casi
casas. Sin embargo, el grupo de Pintos
volvié luego para ser bautizadoy algunos
de ellos se quedaron” (AV).

“Cacle ai se fue desde Teresita a las

vinimos acd respondiendo a una
invitacién del Padre J., pero a ellos no
les gusté nuestra presencia. Entonces el
misionero nos dijo que no les hiciéramos
caso porque no eran los dueiios del
terreno, pero como en esa época no
sabiamos nada de papeles, dudamos
preguntdndonos de quienseriael terreno.
Al final le hicimos caso y nos quedamos
acd. Ahora todos los nivaclé somos
amigos y aunque siempre recordamos lo
que nos dijeron los Primeros Pobladores
[risas], eso yapasé, esoyaquedaparala
historia. Pero también hay que ver que es
dificil reconocerse entre la gente que no
es del mismo lugar o de la misma aldea,
porque asi como unos vinimos de los
campos, otros vinieron del monte o del
rio” (EM).

Colonias, pero volvia cada 15 dias a
visitarnos a todos. Terminada la visita,

Como ya se dijo, al primitivo nicleo nivaclé
se afaden sectores de guarayos (chiriguano) y
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tapiete. Asf, la concentracin en Santa Teresita
pone en contacto a grupos histéricamente
vinculados por relaciones predominantemente
jerdrquicas mas que por las de vecindad:

“En Teresita estdbamos primero los
nivaclé. Después vinieron los guarayos y
después los demds. La relacion con los
guarayos era tranquila, lo que pasa es
que es muy dificil entenderse con ellos
porque nosotros no entendemos su idioma
y ellos no entienden nada del nuestro,
pero hoy en dia, como quieren los
misioneros, todos somos hermanos
aunque ellos no nos respetan” (GP).

En realidad, a nivel discursivo los nivaclé
idealizanuna “integracion” -influida en parte por
el ideario homogeneizador de los misioneros-
aunque su comporlamiento manifiesto evidencia
actitudes de competencia y evitacién hacia los
guarayos:

“Cerca de Fortin Oruro nosotros
vimos a un grupo de guarayos. Los
paraguayos nos preguntaron si ellos
tenian cacique, pero no pudimos
contestar. En cambio de nosotros los
nivaclé los paraguayos sabian bien que
teniamos nuestros lideres en cada aldea
ycomo estdbamos formados. Por eso nos
ayudaron, pero a los paraguayos no los
pudieron ayudar” (EM).

“Con los guarayos no podemos
empezar un trabajo porque no sabemos
si nos van a seguir. El problema estd en
que sus lideres no hablan ni quieren
trabajar consugente. Cuando se empieza
un trabajo comunitario, nos dejan
esperando. Nosotros siempre los
respetamos, pero ellos no nos dan el
respelo suficiente aunque un poco mds
que antes” (JF).

Desde el punto de vista de los guarayos
ancianos, la dificultad de relacionarse con los
nivaclé se imputa a la reticencia de estos Gltimos
que, no obstante, consideran atemperada hoy en
dia, como si hubieran avanzado en una escala
evolutiva. En su discurso marcan perma-

nentemente este “progreso”, a la par de destacar
sus diferencias culturales:

“Nosotros viviamos en Machareti:
era un pueblo completo que tenia iglesia
yescuela. Tenfamos muy buenas chacras
por la calidad de la tierra y cosechas
abundantes. Acd la tierra es muy mala y
no podemos almacenar de un afio para
otro. A los nivaclé no les conocimos
chacras. En Matarife estdbamos en un
campamento separado de ellos, detrds
de la pista de aviacién. Desde allf los
mirdbamos: al trabajo que mds se
dedicaban era a juntar leia. Luego,
cuando ya nos ubicamos en Santa
Teresita, venfan hasta acd para trabajar
enel desmonte de nuestras chacras, pero
a la tardecita regresaban a Matarife.
Otras familias nivaclé ya vivian acd y se
habtan armado una especie de casa para
pasar la noche. Hacian leiia para la
panaderia. No pudimos saber si tenian
cacique o comoestaban formados porque
en esa época eran todavia salvajes y no
permitian que nadie entrara en su
campamento. Los vefamos a veces, pero
no nos podiamos acercar demasiado, ast
que no tenfamos relacién. Tampoco iban
ala iglesia, pero después se acoplaron a
nosotros y con la escuela pasé lo mismo.
Ahora, aunque casi siempre trabajamos
separados, a veces nos juntamos en
alguna tarea de mantenimiento de la
Mision” (DF).

Elmismo testimonio hace constar que algunos
nivaclé comenzaron a frecuentar la iglesia s6lo
después de haber recibido el bautismo impartido
porel Padre J. Esto concuerda conla importancia
concedida por los nivaclé a los aspectos formales
del ritual cristiano. En el caso especifico del
bautismo, parecen asimilarlo a un trdmite de
incorporaciénoaunrequisilo necesario -emanado
de la autoridad de turno- para ubicarse en un
nuevo orden de relaciones. Asi es comprensible
laimposibilidaddeintegrarla formaciénreligiosa
atravésdelacatequesis con las pricticasrituales:

“Vinimos a Teresita la primera vez
porque el Pai siempre llamaba a la gente
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de los campos para bautizarnos, pero
cuando llegamos no nos bautizo. Tuvimos
que seguir esperando yendo a la iglesia
y escucharlo de mafana, de tarde y al
otro dfa igual. Nosotros cumplimos pero
después nos cansamos y el Pai tampoco
estaba siempre acd. Entonces nos
volvimos a Matarife” (SI).

Dichas dificultades se vinculan prefe-
rentemente al comienzo de la evangelizacion en
Santa Teresa y, en consecuencia, a las personas
de mayor edad que no recibieron ensu infancia y
juventud unaeducaciénreligiosa formal. Distinto
es el caso de los jévenes, la mayorfa de los cuales
fueron bautizados tempranamente. En esta
instancia, los juicios sobre las pricticas y
creencias religiosas tienen que ver
prioritariamente con las relaciones de poder que
los misioneros establecen a través de las primeras
con los tres sectores étnicos. Asi, los jévenes
creen ver reflejadas en el tratamiento que reciben
manifestaciones de un poder discrecionalmente
ejercido que favorece asimétricamente a unsector
y no a otro. Esta tensién aumenta cuando se trata
de decisiones de los misioneros que afectan
aspectos nucleares de la cultura nivaclé. Por
ejemplo, respecto al liderazgo se reiteran en
distintos momentos condicionamientos para la
designacion de los jefes. Asi, la jefatura de
Sclaucd atribuida al Padre J. es acogida con
recelo por gran parte de los nivaclé. Estos
fundamentan su reticencia en las circunstancias
anémalas que rodean el acceso al liderazgo a
partir de la guerra boliviano-paraguaya:

“En Santa Teresita el cacique era
Sclaucd, pero no lo pusimos los nivaclé
sino el Padre J. El era caanvaclé desde
antes, en Kilémetro 53 y en Matarife,
donde lo habian puesto los paraguayos
por haber matado bolivianos durante la
Guerra. Los nivaclé no lo quisimos:
muchas veces Sclaucd nos hablaba para
decirnos que no tomdramos chicha, pero
no le haciamos caso porque no lo
habftamos elegido nosotros” (LJ).

“Antes de Sclaucd anadie le deciamos
caanvaclé. Nosotros no queriamos tener
un cacique, pero le deciamos caanvaclé

al PadreJ. porquereuniaala gente cada
ocho dfas y ensefiaba y preparaba a los
que iba a bautizar. Pero élinsistia en que
los nivaclé tenfan que tener uncaanvaclé:
convocé a la gente e hizo una reunién.
Allf nos pregunté si nos gustaba Sclaucd
como caanvacléy algunos dijeron que si,
pero mds de la mitad dijo que no. La
gente decia que no lo querfa por como
era: no queria trabajar, no estaba para
eso... En la primera reunién que hizo
Sclaucd participé poca gente, pero igual
el Padre J. lo dejé en el cargo. No lo
querfamos porque no reunia a la gente
para hablarle ni siquiera una vez por
semana” (AV).

Con el cuestionado Sclaucd se inicia el linaje
local de lideres cuya sucesién puede seguirse
hasta el presente:

“Yo vine a Santa Teresita al mismo
tiempo que Sclaucd, mi padre. Nos
encontramos antes en Matarife porque
acd habiapocos habitantes permanentes.
Mi padre fue el caanvaclé de Teresita,
por eso en aquel tiempo siempre hubo
cacique ast como los paraguayos tienen
su ‘Jefe Presidente de la Republica’.
Otros vinierony se fueron, peromipadre
se quedé acd hasta su muerte” (EM).

Mucho mis tarde, la eleccién del nieto de
Sclauci reitera las condiciones que rodearona la
de su abuelo. En esta instancia el Padre J. los
reine y en una forma que califican compulsiva
los conmina a que nombren un representante:

“El Padre J. nos reunié en 1983 y
volvié a decir que cada aldea tenfa que
tener su lider. Entonces tuvimos que
reunirnos y ahi nombramos a A. como
lider de la comunidad. No le teniamos
toda la confianza, pero nunca pensamos
queibaaser tanmaloporque eramaesiro
y como él no se movia de acd, tenia la
ventaja de ver a la gente extraiia que
quiere entrar a la aldea para ver algo de
los nivaclé. Le dimos la confianza y
también el respeto, pero él no respeté a
la comunidad. La solicitud que prepard
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para presentar al INDI y obtener asi la
propiedad de la tierra fue rechazada
porque noreunia los requisitos exigidos.
Entonces le pedimos la renuncia porque
yanoshabiaperjudicadobastante” (JF).

“Cuando el Padre J. hizo que los
nivaclé volvieran a elegir un lider, éstos
lo pusieron a A. El no hablaba con la

ningiin lider indigena durante un largo periodo.
Varios testimonios coinciden en que el Padre J.
sustituye la funcién de caanvaclé. Por otro, el
retorno a las précticas shamdnicas por parte de
los ancianos es un hecho modificatorio que a
nivel de la memoria colectiva obra como bisagra
que articula el presente con los rituales de un
pasado a los que las generaciones més jévenes
sélo habfan asistido en ocasiones excepcionales:

gentey sellevérollos de alambrado de la
Casa Nivaclé. Después dijo que habfan
entrado ladrones, pero no se vio entrar a
nadie. Tampoco su hermano servia para
reemplazarlo y entonces, en 1985, la
comunidad lo sacé a A.” (LJ).

Junto a Sclauci llega a Santa Teresita su
hijastro Vatasai, predicadordel Culto de Matarife,
merced a cuya influencia los shamanes nivaclé
han dejado de implementar temporariamente las
curaciones tradicionales. En su nuevo destino
abandona la prédica y de ahi en mas la funcién
oratoria pasa a ser monopolizada por el Padre J.
Los ancianos retomandichas curaciones, al menos
en forma manifiesta, cuando Sclaucd se enferma
y muere, segiin algunos a causa de su
descreimiento respecto alaexperiencia inicidtica
de su hijo M.:

“Los ancianos dejamos de curar enel
tiempode Vatas ai, pero después, cuando
se enfermd Sclaucd lo volvimos a hacer
durante mucho tiempo. Pero los nivaclé
sabiamos curar desde antes y lo
seguiremos haciendo” (EM).

“Vatas aicuraba, pero sélo ala gente
con fiebre. El iba donde estaba el enfer-
mo y rezaba y curaba imponiendo las
manos, pero cuando se trataba de una
enfermedad mds grave -como la de un
anciano- llamaba a los que habfan sido
shamanesy rezaba conellos para curar”
(FC).

Los tiempos de la dinimica tradicién-inno-

vacion

La muerte de Sclaucd marca el comienzo de
dos instancias significativas para la comunidad
nivaclé. Por un lado, no se lo reemplaza por
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“Nosotros no sabiamos qué era lo
que los ancianos estaban haciendo,
crefamos que los cantos que se ofan
saltan de la casa de Sclaucd porque allf
se habfa armado un baile. Estdbamos
por ahi con unas muchachas guarayas y
no entendiamos en qué forma curan los
ancianos porque era la primera vez que
escuchdbamos esos cantos. Imaginate,
Yo tenia unos 10 6 12 afios y ya hacia
mucho tiempo que ellos habian dejado de
curar: antes de que yo naciera, y justo
cuando se enfermé Sclaucd volvieron a
curar” (JF).

“Sclaucd no curaba por el soplo sino
imponiendo las manos y rezando.
También cantaba, pero no cantos de
shamdn sino de iglesia. Cuando curaba
con las manos era caanvaclé y gran
brujo. Sus curaciones duraban toda la
noche hasta el mediodia siguiente. Otros
ancianos curaban asi: por ejemplo C.
también usaba la palabra de Dios. El
Padre J. nunca iba a estas curaciones.
Después de Sclaucd, C. y N. fueron los
Unicos grandes shamanes porque EM y
Coquito fueron y son pequeiiitos. Mujer
shamana grande es Marfa y pequeciiita,
Judith. Nunca vi a las mujeres curar con
las manos. Siy Sa no se bautizaron, los
dos son grandes brujos: ambos soplan. A
Si lo tiene que ir a ver la gente porque él
noviene casinuncapor acd, pero también
atiende a paraguayos de Mariscal
Estigarribia. Coquito tampoco se bautizé,
EM me parece que si. Cuando Sclaucd
estaba por morir lo nombré a GP como
shamdn sustituto” (LJ).

Apartirdelos testimonios precedentes pueden




recortarse tres distinciones taxonémicas refe-
ridas alos shamanes. La primera diferencia entre
grandes y pequefios shamanes, segiinlamagnitud
del poder que dispongan. La segunda los agrupa
por las técnicas de curaci6n: los que utilizan el
soplo y los que se valen de rezos y cantos de
procedencia cristiana. La Gltima adscribe las
précticas tradicionales a aquellos ancianos que
no fueron bautizados ¢ lo fueron tardfamente y
las précticas sincréticas a los que recibieron el
bautismo en forma temprana; mis globalmente,
esta distincion se corresponde con la antinomia
entre creyentes y no creyentes.

En cuanto a las actitudes de los jovenes
respecto a los poderes mégicos de los ancianos -
atributo compartido en diferentes grados por
todos ellos- éstas evidencian el temor implicito o
explicito a los riesgos potenciales que suponen,
incontrolables atin para sus mismos poseedores:
“As{ son los ancianos, a veces ellos mismos se
enferman por el poder de los invisibles que tienen
adentro” (LJ).

“Segtin dicen los ancianos y ancia-
nas, los nivaclé, especialmente los jévenes
y las criaturas, no tenemos que comer
desde que se esconde el sol porque
podemos enfermarnos. Pero, cuando
estdbamos haciendo la conscripcién en
el cuartel de Mariscal, si comiamos de
noche porque aht habia mucha gente y
estaba iluminado. En cambio acd, en la
casa, sélotenemosunavelay alafamilia
nomdsy puede haber invisibles detrds de
la casa. Esto pasa muchas veces en las
que estdn detrds del monte. Hacemos
caso a lo que nos dicen los ancianos y no
nos acercamos cuando estdn curando de
noche porque eso es peligroso” (JF).

En la actualidad, el dominio de las pricticas
de curacidén y el temor inherente a su estado son
los recursos con que cuentan los ancianos para
mantener cierto gradode controlsocial y asegurar,
asi, su subsistencia. En su discurso evocan con
nostalgia las modalidades jocosas que pautaban
la comunicacién intergeneracional en las fiestas
de la bebida y también en ciertas situaciones
cotidianas (Siffredi 1988-89:104-108), atribu-
yendoalaatenuaciéndeesas pricticaslasoledad

y el desconcierto en que viven actualmente:

“Cuando estdbamos en los montes, la
gente iba a buscar miel y le daba una
parte al anciano encargado de hacer la
chicha. El tenia que cantar toda la noche
mientras cuidaba la chichay la carne del
monte. Al mediodia siguiente se reunian
losancianos y se pasaban la chicha, pero
a los jovenes no nos convidaban. Ahf se
reunian ancianos muy graciosos que nos
hactan bromas y contaban cosas que no
eran ciertas. Los jovenes nos refamos
con ellos y los llamdbamos ‘viejitos
mentirosos’; ese no era su nombre sino
que les deciamos asi cuando se tomaba
la chicha. Ahora casi no hay de esos
viejitos enlas aldeas: muchos hanmuerto.
Pero acd, en Teresita, la vida es muy
diferente de la que hacfamos en el monte.
Yo mismo no puedo decir que sea un
‘ancianomentiroso’y tampoco los demds
pueden llamarme asf porque desde que
estoy acd los viejos no nos hemosreunido
para tomar chicha y hablar y bromear
con los jovenes. Acd hay ancianos y
ancianas, pero para mf es dificil decir si
son bromistas como los de antes. A veces
los viejos nos encontramos, pero para
curar, y eso no es diversion” (SI).

La exigencia de los jovenes y adultos de
desplazarse -porlomenos durantelos dias hdbiles-
hacia lugares de trabajo fuera de la Mision
agrava la situacién de los ancianos que quedan
solos y se plantea, asi, la necesidad de proveerlos
de alimentos y cuidados. Por lo menos en parte,
esta responsabilidad la delegan en los misioneros
y las hermanas:

“La Hermana I. que trabajo con el
Padre P.J. me dijo en una oportunidad
que nota cambios en el trato que se les da
ahora a los ancianos, comparado con el
que se les daba en los primeros tiempos
de la Misién. Hoy en dia las monjas
dejan de lado a los ancianos y no los
atienden: no les dan de comer. Cuando
estaba como administrador el Padre P.J.
nunca falté comida para ellos” (JF).
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Enotros testimonios, lasituaciénde privacién
que viven los viejos se atribuye al desempeiio
doloso de uno de los lideres, circunstancia que se
esgrime como emblema del perjuicio efectuado
a la comunidad toda:

“Cuando estaba Monsefior S. le dioa
la comunidad 100.000 guaranies para
ayuda. A. que entonces era el cacigue
sacaba plata de esa donacion sin rendir
cuentas. En quince dias gastd todos los
fondos! No quedd dinero para la gente
que trabajaba en la Misidn y vinieron
Jjunto amftunos cuantos ancianos porque
ya no tenfan comida. Antes habian ido a
casa de A. a pedirle ayuda, pero éste les
dijo que ya no quedaban fondos” (JF).

Hoy dia parecen esbozarse algunas solucio-
nes para el problema de los ancianos, surgidas
desde la propia comunidad nivaclé:

“Pensamos hacer algunos trabajos
comunitarios, como juntar lefia y buscar
miel para venderla en Filadelfia. Con la
plata que ganemos compraremos viveres
para todos, inclusive para los ancianos
que no trabajan o pueden trabajar poco.
Todavia no los hacemos, pero es un
proyecto para el futuro cuando ya se
arregle la divisién de la tierra con los
guarayos y tapiete” (LJ).

“Estamos pensando que cuando se
divida la tierra vamos a ayudar a los
ancianos y ancianas que no trabajan en
la Mision. Algunos todavia hacen
changas, peroenrealidad sonmuy pocos.
Entonces los que estdn solos, los viudos
y viudas, podrdn reunirse para trabajar
en una misma chacra” (JF).

Los tiempos de la Ley y la radicacidn

El perfil actual de los lideres reitera los rasgos
de “broker” ya vistos en A., aunque su eleccién
ha sido consensuada y no impuesta por los
misioneros. A partir de 1983, dos son los que
desempeiian ese rol: FF, sobrino de Sclauci, en
tanto trabaja en una estancia vecina, ejerce un

poder mas formal que real. Este Gltimo queda a
cargo, fundamentalmente, de su hijo JF. La
actuacion de estos lideres transaccionales tiene
como eje la viabilizacién del reclamo de tierras
con el respaldo legal de la Ley 904/81, Estatuto
de Comunidades Indigenas. Estaposibilidadactiia
como desencadenante de un proceso cuyas
resonancias se dan en diferentes niveles ya que
significael traspaso de laconciencia de un espacio
socioculturalmente determinado a la de un
territorio juridicamente definido.

Ademds, la posibilidad de acceso a la tierra,
coincide con la fase de radicacién definitiva.
Como se sabe, cada reubicacion frente al espacio
implica cambios y ajustes conceptuales. Por lo
tanto, en esta fase, los nivaclé han debido
incorporar conocimientos y estrategias necesarios
para alcanzar sus propdsitos de insercién menos
desventajosa en la sociedad regional/nacional
que concretan en la personeria juridica como
requisito para la propiedad de la tierra. Este
proceso de innovacién conlleva el aprendizaje del
lugar historico que su comunidad ocupa, de las
normas organizativas que debe cumplir, de las
relaciones de su comunidad con las autoridades
locales y nacionales, asi como de nociones de
legislacién y derecho aborigenes. La realizacion
de una parte de estas innovaciones puede leerse
en el discurso del lider JF referente a las
negociaciones y conflictos generados por el reparto
de la tierra entre los tres sectores €tnicos de la
Mision:

“La tierra que nos van a dar es para
los aborigenes. No puede reclamar su
posesion nadie que no lo sea. Después
que vengan los funcionarios del INDI
con sus agrimensores sabremos cuanto
nos toca a cada grupo, pero anies
tendremos que ponernosde acuerdo entre
los ltderes para decidir si recibiremos el
titulo acd o en Asuncion. La division
tiene que ser pareja para cada sector.
Las resoluciones hay que tomarlas entre
los lfderes. No va a haber probleias con
el lider tapiete, pero st con los guarayos.
Mejor dicho, ellos van a tener problemas
entre si porque sus jefes nunca se
comunican, no se ponende acuerdoentre
ellos” (JF).
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Otra fuente de conflictos proviene de los
aspirantes a la posesion de la tierra cuya dudosa
pertenencia étnica les resulta inclasificable:

“En la Misién hay una parte que estd
ocupada por paraguayos que quieren
recibir esatierray quedarse acd. Esaera
gente que antes trabajaba para los
militares que les daban casa en Mariscal
Estigarribia. Ahora tienen chacras acd,
con caballos, vacas... y también tienen
pension del ejército” (JF).

Esta confusion de identidades pareciera pro-
venir de ignorar voluntariamente o no la
procedencia €tnica guaraya de los “intrusos”,
quienes, porlosservicios prestados al pais durante
la Guerra del Chaco, pudieron incorporarse al
ejército en calidad de misicos.

Otro motivo de conflicto deriva de los
matrimonios mixtos. En efecto, tanto en el caso
delos nivaclé,comoeneldelos tapiete y guarayos
la formapreferencial de residencia era uxorilocal,
pero la concentracién y limitacién de los
asentamientos actuales pueden condicionar a la
pareja a residir con la familia del marido. Por lo
tanto, en el momento de determinar su derecho a
la tierra se plantea el problema de a cual de los
grupos étnicos se la adscribe:

“Si se casa un vardn nivaclé con una
mujer guaraya, la pareja tiene que elegir
en qué comunidad quiere quedarse: si se
quedan con los nivaclé o se van con los
guarayos. Pero otro caso es el de las
aborigenes -cominmente guarayas- que
Secasanconparaguayos: aestasparejas
nose lesda unpedazode tierra. También
hay guarayas que se casanconargentinos
(criollos del Pilcomayo) y éstos quieren
entrara Teresita, pero tampoco pueden”
(JF).

A través de lo anterior se evidencia que se
reafirman las marcas étnicas y los limites
espaciales que si bien existian antes en forma
ticita en cada cultura, ahora se formalizan al
deber encuadrarse en la rigidez que supone un
soporte territorial mensurado:

“Cuando se hagan las mensuras, nos
van a corresponder 3000 hectdreas a
cada grupo. El problema viene porque
no tenemos delimitado nuestro terreno
respecto al de los guarayos, pero unavez
que esto se efectivice vamos a desmontar
nuestro lote y colocar el alambrado”
(LJ).

Por otra parte, la acotacién territorial implica
un conocimiento exacto de la insercién y la
relaciénespacial del terreno quese ocuparespecto
de magnitudes de mayor escala. Esta forma de
construir el conocimiento consta en la Ficha de
Asentamiento Indigena que integra la
documentacionrequeridaporel INDI, elevadaen
1989. Caracterizada por la precisién con que fue
elaborada porJF, la fichacomprendelos siguientes
datos: Localidad, Distrito, Departamento, Regién,
Accesibilidad terrestre, aérea y fluvial, Distancia
relativa a la localidad més cercana y rumbo en
que estd ubicada esta Gltima, Sitio y posicion
respecto a otro asentamiento [ijo, Nombre de la
etnfa y poblacién de la misma.

Otra forma de estructurar €l conocimiento
reflejala experiencia cotidiana del espaciovivido;
transmitida oralmente por el mismo informante,
evidencia una mayor fluidezy unposicionamiento
subjetivo:

“Al norte estdn los militares y ahi no
podemos conseguir mas tierra en un
futuro; al este estd la estancia de Campo
Y: ahipensamos que siporque conocemos
al administrador y él podria hablar con
su patrdn que hace dos arios que no viene
de Alemania. Mipadre dijo que hard diez
afios esa estancia habia corrido el
alambrado sobre tierras de la Mision.
Entonces, con la mensura esova asaltar
y a lo mejor podemos recuperar ese
terreno. Para el oeste también estdn los
militares 'y tampoco podemos corrernos.
Parael surhay otras estancias que limitan
con los tapiete, pero ellos no tienen
problema porque son 24 familias” (JF).

La modalidad deliderazgo que JF personifica
responde a las demandas y necesidades que en
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esta fase se plantea la comunidad nivaclé. Por un
lado, muestra la suficiente flexibilidad para
relacionarse con un entorno socioculturalmente
ampliado y la tenacidad necesaria para
implementar las estrategias adecuadas a este
Gltimo. Por otra parte, mantiene caracteristicas
delliderazgo tradicional consensuado. Asf, ensu
discurso JF marca constantemente que el soporte
comunitario es el que permite el éxito de las
acciones emprendidas asi como es el marco de
referencia al que debe remitir toda decisién
posible:

“Los nivaclé nos reunimos siempre
en la Casa Nivaclé. Se toca la campana
Yy concurren todos. Entonces comunico a
la comunidad los problemas que se
presentan. La comunidad es la que
resuelve porque no precisamos una
persona que no sea nivaclé para
solucionar nuestros problemas. Por
ejemplo, la comunidad fue la que me
eligié a mi hace tres o cuatro ajiios para
redactar la solicitud al INDI y yo acepté
porque ya hacfa mucho tiempo que
pensaba ponerme al servicio de ella. Al
principio me costé mucho esfuerzo y fui
haciendo averiguaciones en Asuncion:
asi encontré los formularios y como se
debe trabajar cuando uno quiere
llenarlos. Recibf ayuda, pero la ayuda
principalfue de la comunidad misma que
me alentd siempre. Trabajé durante un
anio en ese papelerio, hasta sdbados y
domingos. Después hice dos viajes a
Asuncion para presentarlo: cuando los
del INDI vieron que estaba tan bien,
creyeron que era obra de los misioneros
o de algiin blanco” (JF).

Esta Gltima afirmacion le permite subrayar el
fracaso de los intentos previos:

“Antes el lider A. habia hecho una
solicitud, pero el INDI la rechazé porque
estaba incompleta. Tampoco sirvié la de
los misioneros. Todas esas no tuvieron
ningiin valor ni se procedié a tomarlas
en cuenta” (JF).

Su discurso dicotomiza un “antes” y un

“ahora” que se corresponden, respectivamente,
conladictadura y lareciente apertura democritica,
refiriéndolos al cambio favorable que perciben
en el tratamiento que reciben de las autoridades
nacionales y locales:

“Yo creo que la situacion cambié en
el trato que se les da a los indigenas con
este nuevo gobierno, porque antes cuando
nos presentdbamos al INDI en Asuncion,
nadie nos recibia. No digo que nos
maltrataran, pero no atendian a nuestras
necesidades. Antes también los militares
de la Region Chaco eran muy exigentes
con la documentacion: teniamos que
presentar el carnet de indigena. Pero
ahora eso se terminé y podemos ir a
todas partes con la cédula. Gracias a
esto, cuando hay problemas, presentamos
los documentos a la policta y en seguida
nos ubican” (JF).

Dentro de la misma ténica se considera la
apertura de nuevas instancias institucionales
donde dirigir las demandas:

“Antes no sabiamos a qué parte
dirigirnos para hacer los trdmites, pero
ahora estd la API (Asociacién de
Parcialidades Indigenas) que tiene
suficientes comodidades para alojarnos
y asesorarnos” (JF).

Este Gltimo testimonio explicita la percepcién
ampliada de las mediaciones extracomunitarias
a las que creen poder recurrir en la actualidad.
Talreconocimiento no estd exento de intenciones
de manipulacién:

“Si no nos ponemos de acuerdo con
los guarayos para la divisiénde la tierra,
pensamos trasladarnos nuevamente a
Asuncion para hablar con el presidente
del INDI demodo que los nivaclé podamos
recibir el titulo de propiedad sin tener
que esperarlos a ellos”. JF

Otra instancia ain mas abarcativa del
conocimientosobre lasociedad regional/nacional
hace a las normas juridicas referidas al status
indigena y a la significacién que estas adquieren
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para los interesados:

“Sabemos que la Ley 904 dice que los
nivaclé somos ciudadanos paraguayos,
pero en la comunidad no hemos hablado
mucho sobre eso porque el interés mds
grande estd ahora puesto en la cuestion
de la tierra. Pero igual no nos imporia
que esta Ley diga que tenemos derechos
yobligaciones iguales que cualquier otro
ciudadano porque la Ley 904 es para los
indigenas” (JF).

A primera vista, este testimonio pareciera
incorporar una concepcién panindigena bajo la
normativa de un derecho comin, expresamente
explicitado en la denominacién de la Ley 904/81
“Estatuto de comunidades indigenas”. Pero a
poco que se profundice en el contenido de los
testimonios, se identifica un recorte gradual que
limita en pasos sucesivos su inclusividad al
grupo local nivaclé:

“La Asociacién de Parcialidades
Indigenas convocéaunareuniénde todos
los ltderes del Paraguay oriental, el Alto
Paraguay y el Chaco, pero yo no sé si
fueron por su cuenta algunos lideres
nivaclé porque todaviano hemos pensado
enunareuniéndonde esténrepresentadas
todas las comunidades nivaclé. Yo estuve
en una de esas reuniones acompaiiando
ami padre: se trataba la situacion de los
lideres pero eso son siempre promesas. A
la mayoria no le gusté y hay lideres que
no asistenmas. Por eso es mejor, pienso,
que cada lider en su aldea haga por su
grupo lo que pueda hacer” (JF).

Si bien el lider JF reconoce entre sus
obligacionesasesoraralosasentamientos nivaclé
del entorno, emplea el criterio de comunidad en
un sentido restringido para referirse a su propio
grupo local. La valorizacién de este @ltimo en
detrimento de otros grupos territoriales nivaclé
se patentiza en el protagonismo de los Jotoy
lhavés en la “Breve Historia...” (1989) y en el
proyecto de que en el futuro se escriba una
historia étnica centrada en esta parcialidad:

“El Padre J. estd haciendo una

historia de los nivaclé que no es
precisamente la que corresponde a los
Jotoy lhavds. La historia que cuentan sus
libros es mayormente la de los Tovoc
lhavés [habitantes del rio], pero en las
costumbres nos diferenciamos de ellos y
harfa falta, aunque sea en sus aspectos
principales, una historia que hable
solamente de nosotros” (JF).

La persistencia del particularismo referido al
grupo territorial al que se autoadscriben se
patentiza a ultranza en el comentario ya citado
sobre el entredicho entre “los antiguos y los
nuevos pobladores” nivaclé de Santa Teresita,
dondeseresaltasarcisticamente laimposibilidad
de comunicaci6n entre ambos.

A su vez, el proyecto misionero latente de
lograrciertahomogeneidad entre los tressectores
étnicos de Santa Teresita a través de la
consolidaciénde una comunidad de creyentes, no
ha tenido demasiado éxito. El reconocimiento de
la personeria juridica excluyente a cada sector
parece haber incidido formalizando las diferencias|

“Parece que antes, cuando todavia
no tenfamos la personeria juridica,
habldbamos y nos consultdbamos mds
entre los lideres de cada sector. Por
ejemplo, el lider guarayo me preguntaba
como iba el trdmite nuestro. Ahora
estamos mds separados” (JF).

Sin embargo, el progresivo repliegue sobre si
mismos que parece caracterizar esta fase de
radicaci6n, se ateniia por una doble extension
haciael porveniry haciael pasado. Paraadelante,
a través de proyectos de futuro y hacia atrés
mediantela recuperaciénde la tradicién colectiva,
incorporada al presente a través de la memoria:

“Yotengointerés enla Historiade los
Nivaclé porque sé que es importante y no
se puede dejar de lado. Mi interés es
desde hace diezafios atrds cuando empecé
a trabajar con Sandra. Parece como que
hubiera despertadoy ahoraestangrande
que me supera. A través de ustedes, las
antropdlogas, me he dado cuenta de lo
mucho que se puede aprender de los
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ancianos. Pienso un poco para adelante
yveoquevale la pena enseriar a los nifios
la Historia de los Nivaclé. Si no en la
escuela no la van a aprender porque
parece que los maestros dejan de lado
esos temasy que ya no interesan. Pero no
es asi: cuando se hacen ritos, bailes y
Jjuegos tradicionales en la Casa Nivaclé,
los nifios quieren participar y preguntan
como era antes y como es hoy y cudles
son las diferencias” (JF).

LA DIMENSION DE LA GRAN HISTORIA

El andlisis de esta dimensién se ha realizado
conel propésitode construir unreferentesintético
para la dimensi6n de la historia oral, o que obra
limitando la profundidad y extensién del
tratamiento de la primera. Consecuentemente, la
consulta bibliogrifica se ha mantenido en un
plano informativo, aunque se seleccionaron
aquellos trabajos (Estigarribia 1950; Langer y
Bass Werner 1988; Langer 1991; Seiferheld
1983) que brindaran materiales compatibles con
los del corpus original recabado en campo.

Conformealoque hemos expresado, el perfodo
que tratamos no puede definirse con precisién en
lo que hace a su inicio (ver Maa vaash). En razén
del impacto que ha tenido la Guerra del Chaco
(1932-35) en la estructuraci6n de las sociedades
indigenas de laregi6n, centramos nuestro analisis
en el contexto de producciéon de los
acontecimientosque hardneclosiéneneseconflico
y en las repercusiones inmediatas del mismo.

Los TIEMPOS DE LA PREGUERRA

La region habitada por los nivaclé
septentrionalesse mantiene relativamenteaislada
hasta quelas motivaciones e intereses econémicos,
politicos y militares van tejiendo un entramado
de ocupacién en la zona, de acuerdo a proyectos
fundacionales que legitiman el comportamiento
de Bolivia y Paraguay. Ninguno de estos paises
ha llegado a aceptar “la diferencia” de sus
componentes poblacionales y ambos invisibilizan
alos gruposétnicos cuya contribuciénal contexto

nacional no se considera valiosa. Cuando los
territorios indigenas se tornan estratégicamente
importanteses necesario reordenar las relaciones
con aquellos a través de la alianza u otros tipos
de mediatizacion.

La ocupacién boliviana se efectia, fun-
damentalmente, mediante la instalacién de una
linea de fortines y la construccién de 3000
kilémetros de vias de comunicacién. Este avance
sobre la region se mueve progresivamente
intentandoalcanzar la confluencia del Pilcomayo
con el Paraguay.

En cambio, ¢l estado paraguayo enfatiza la
instalacion de colonos extranjeros promulgando
leyes que facilitan la radicaci6n de los menonitas
en ¢l centro de la regién.

Ambos paises aducen miiltiples argumentos
para justificar la legitimidad de su ocupacién.
Pero, tratindose de las dos tnicas naciones
mediterrdneas en América Latina y, ademads, las
menores respecto asuentorno, se entiende que un
conflicto entre ellas no pueda extenderse a mayor
escala sin comprometer el equilibrio continental.
Por esto deben aceptar los laudos limitrofes que
se les imponen. Sin embargo, la situacién se
precipita cuando Bolivia pasa del reclamo sobre
el trazado de limites al de un territorio que le
permita una salida al Atlantico y desencadena,
asf, la reaccion de Paraguay.

Como ya se dijo, ninguno de los dos bandos
considera en sus proyectos las identidades
indigenas del drea endisputa, aunquesilas de los
colonos. Asi, a partir del reconocimiento que
efectiia undelegadodel Estado Mayordel ejército
boliviano, se elabora el plan reservado para la
penetracién y ocupacién del Chaco occidental
por un frente ganadero apoyado en una linea de
fortines. Este plan que se eleva en el afio 1931
permite reconocer la extension mdxima de los
fortines que en la zona que nos interesa alcanza
el meridiano 60.

Asimismo hace constar la indefension de los
fortines paraguayos que ejemplifica conel ataque
exitoso de grupos nivaclé a Fortin Falcon.
Subsidiariamente, esto proporciona unaevidencia
de la continuidad de la dindmica guerrera indi-
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gena, en concordancia con los testimonios de
algunos ancianos.

El contacto conlos bolivianos y paraguayos,
inevitable dada Ia parcial coincidencia espacial,
aparece opacado, confusoy consignosdivergentes
en el recuerdo de los informantes (ver Maa
vaash). Esto puede remitirse a la bifurcacién en
opuestos de quienes, en otros segmentos
narrativos, parecieran incluir en un conjunto
indiferenciado. Tal bifurcacién conlleva la
necesidad de definir sus lealtades y explica las
estrategiasdiscursivas de ocultamientoy negacién
que implementan al referirse al bando vencedor:
“No creimos que los bolivianos y paraguayos
tuvieran una revoluci6n entre ellos” (GP).

El término revolucion referidoala Guerra del
Chaco traduce no s6lo una indistincién de escala
sino también la afectacién de la experiencia por
coyunturas politicas posteriores. Coinci-
dentemente, se reserva la palabra guerra para las
hostilidades de los propios frente a otros grupos
étnicos.

En relacion al ocultamiento de los contactos
entre nivaclés y bolivianos, previos a la Guerra,
estos se evidencian sin embargo en un
conocimiento preciso del origende los topénimos
y apodos. Por ejemplo, “Tezén [localidad del
rea] es nombre boliviano” (EM).

En contraste con la difusividad del relato
sobre los ajenos, el acontecer de la propia cultura
aparece nitidamente cuando se lo refiere a Maa
vaash, recuperada desde el presente como aldea
paradigmatica.

Los TIEMPOS DE LA GUERRA

Con el avance de los preparativos ambos
bandos desplazansobre el 4rea una grancantidad
de soldados. Ademds de la ocupacién y
reequipamiento de los fortines, se destacan
piquetes para la construccionde caminos y puestos
deobservacionyaprovisionamientode avanzada.
El aumento progresivo de la ocupacién va
restringiendoelradio de desplazamiento potencial
delos indios, que alcanza sunivel critico cuando
Paraguay convoca a un reclutamiento masivo.
Para ese momento, Bolivia ya dispone de 3000

efectivos en la zona.

Desde el comienzo de la guerra, el avance
paraguayo hacia el oeste es constante y supone
un creciente alejamiento de la retaguardia de
abastecimiento ubicada en el Chaco oriental. Se
plantea, asf, la necesidad del suministro de
alimentosa unapoblaciénenaumentoque incluye
tropa, prisioneros de guerra y civiles, problema
que se resuelve parcialmente con puestos de
avanzada.

También los hospitales menonitas sirven de
base para la provisién de agua y medicamentos y
la atenci6n de heridos y enfermos. Aunque esta
colaboraciénse destaca a nivel oficial, no deja de
recordarse que cobran por los medicamentos que
suministran. Ademds, los partes médicos militares
hacen constar la necesidad de prevenir que los
hospitalizados contraigan las enfermedades
endémicas que estos colonos trajeron desde sus
lugares de origen: tifoidea y tracoma.

Comoelrestodelosproductores del Paraguay,
los menonitas  deben proveer al ejército  de
alimentos por requisa, aunque también lo hacen
a través de la venta. Conviene destacar que en
este ultimo caso, los colonos exigen el pago al
contado y no aceptan ganado en trueque como
proponeel gobierno, puesaducenquees cimarrén
y dificil de domesticar. Si bien no pueden pelear
porsumistica pacifista, paralo cual el Parlamento
debe aprobar una ley de excepcidn, el balance de
laactuacién menonitadurante la guerra es positivo
para la opinién institucional y ptblica del
Paraguay. Se menciona especialmente la
importancia que cobra a nivel internacional la
apertura de un pais que acepta pobladores
extranjeros, disidentes religiosos, otorgindoles
autonomia juridica y libertad de culto.

Cuando el comando paraguayo se traslada a
Fortin Camacho (hoy Mariscal Estigarribia) y el
frente de combate debe abrirse radialmente para
cubrir el escenario de operaciones, en
correspondencia con el despliegue masivo de las
tropas bolivianas, el problema de laalimentacion
sevuelveacuciante. Laavitaminosis haceestragos
entre los soldados y los partes médicos sefialan
la imposibilidad de reemplazar las proteinas
cirneasporconservasdebidoasu malatolerancia.
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En consecuencia, se intensifica la requisa de
ganado que afecta a todo propietario de un
rebafio mayorde 200 cabezas. Por las condiciones
climdticas, la faena debe hacerse en puestos
cercanos al frente como lo ejemplifica Matarife.
Atin asf, las vituallas resultan insuficientes y la
tropa debe complementar su alimentacién con
animales del monte y agua, limitando pues aiin
mislosrecursosdelos quedisponenlos cazadores-
recolectores del drea.

Otro flagelo es el incremento de las enfer-
medades infecciosas (viruela, tifus exantematico)
que obligan, en determinado momento, a poner
en cuarentena a los prisioneros bolivianos antes
de trasladarlos a Puerto Casado, donde se los
concentra. Como hemos visto, los testimonios
orales tambi€n consignan que las epidemias
diezmarona las poblaciones indigenas obligando
a los supervivientes a dispersarse.

Por otra parte, a lo largo de estos tiempos se
perfilan con mayor claridad las adscripciones y
valoraciones de las identidades en juego, esta vez
desde los militares bolivianos. Estos atribuyenal
adversario mayor homogeneidad en cuanto jefes
y soldados se comunican en un mismo idioma,
aludiendo al guarani. En cambio, a su propia
tropa la categorizan como “indios” que hablan
lenguas ininteligibles entre si y para sus jefes.
También le niegan toda iniciativa y capacidad
para comprender la situacién, homologando su
valentia con ferocidad.

En contraposicion, reconocen a los paragua-
yos la capacidad de comprender la finalidad de la
guerra. El balance de todo esto implica una
negacién de la identidad nacional boliviana para
los propios (Langer 1991), situacién que se
invierte respecto a los ajenos.

Nos interesa recalcar que, desde la perspec-
tivade este trabajo, los acontecimientos referidos
adquieren significacion si se los vincula con los
mencionados en Kilémetro 53: la localizacién
acotada, la peste, la eleccién de lideres que
hablaran guarani y el corrimiento de lealtades
hacia el bando paraguayo.

Los TIEMPOS DE LA POSGUERRA

La posguerra trac secuelas referidas a la
recuperacion de las economias de ambos paises,
a la reubicacion de las poblaciones que han sido
trasladadas o debieron dispersarse y a conflictos
relativos a la demarcacién de limites.

Paraguay necesita reforzar su presencia en
un territorio ampliado, asentando nicleos
poblacionales en puntos de avanzada. Asi puede
entendersela concentraciénen Matarife de grupos
€tnicos desperdigados por la guerra, la creacién
de misibn Santa Teresa en 1942 donde se
radican primeramente algunos grupos domésticos
chiriguanos de origen boliviano y, luego, tapiete
y nivaclé (Griinberg 1974).

CONCLUSIONES

Mediante el procedimiento empleado,
evidenciamos la posibilidad de vincular la
dimensién de la Gran Historia con la de la
Historia Local y que tal vinculacién proporciona
unanclaje que permite dar mayor consistencia al
andlisis de la Gltima. Asi, obrando como contexto
con diferentes grados de inclusién, los
acontecimientosde la Gran Historiase condensan
en un nicleo de significacién densa o hito cuyo
referente es la Guerra del Chaco. Puntualmente,
la misma coincide con el punto de inflexién que
llamamos Kilémetro 53. Dicho punto integra
hacia atrds y hacia adelante dos maneras de
pensar el tiempo: una seriada y recursiva, otra
lineal y continua.

La primera encuentra uno de sus miltiples
correlatos culturales en la red que intervinculaba
a las aldeas tradicionales mediante circuitos de
visitas e intercambios periédicos que establecian
ritmos constantes. La Gltima se expresa en una
idea de devenir del tenor de la que enhebra la
sucesion de los liderazgos.

En relacion al pardmetro experiencia,
Kilémetro 53 resume las valoraciones nivaclé
sobre los ajenos étnicos, valoraciones que
proyectan hacia unantes y un después a partir de
lasactitudes queasumen hacia ellosenel presente.
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La selecci6n, jerarquizacion y evaluacion de
losacontecimientos parece responderaunmodelo
queobraremitiéndolos haciadiferentes gradientes
de lejanfa temporal que la memoria reconoce
como escenarios paradigmdticos. Por analogia,
coincidencia o contraste selosevalia y recupera
en el presente ya calificados. En cambio, la
construccién de un futuro tieneserias dificultades
para configurar un escenario integrado,
posiblemente por carecer de imigenes
contrastantes. De ahi que los proyectos de futuro
suelan limitarse a emprendimientos puntuales.

En suma, el patrén cognitivo que articula las
categorfas localizacién, movimientoy experiencia
-en base a las cuales se delimita un “antes™ y un
“después”- comprende al menos dos modelos
contrastantes pero no necesariamenteexcluyentes
de espacio-tiempo-distancia.

El primero, referido a la vida seminémade de
cazadores-recolectores, enfatiza las relaciones
establecidas entre puntos por sobre los nodos
territoriales que lessirvende anclaje. Laresultante
red de intervinculaciones acota un espacio
aparentemente amplio, pero que restringe a un
itinerario culturalmente pautado y, por lo tanto,
obra cerrando el entorno sociocultural més
inclusivo. Correlativamente, €l decurso s€
relaciona con los acontecimientos que motivanel
desplazamiento entre los puntos y se mide por la
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distancia que separa la reiteracién de los ciclos -
cuando se trata de acontecimientos periédicos- o
por el lapso que a escala humana se emplea para
alcanzar los nodos. Entonces, todo el territorio
habitualmente recorrido estd €tnicamente
adscripto.

El segundo modelo patentiza los ajustes a la
vida sedentaria. En este €aso, las condiciones de
radicacién en Santa Teresita que hacen que
progresivamente- adquiera importancia el sitio
como asentamiento. Esto es, ya no como nodo de
intervinculaciones prioritarjas sinocomo posicion
relativa respecto a otros grupos de adentro 0 de
afuera de la Misién. Asi, el espacio acota y
diagrama aspectos de la cultura obligando a
veces a modificarlos. Es un espacio restringido
que sc abre, sin cmbargo, 2 extensioncs
socioculturales en escala cada vez méds amplia,
fisicamente acotado aunque institucionalmente
extenso. El entorno territorial exterior es ajeno,
pero incorpora la posibilidad de alcanzar
distancias lejanas enmenor tiempo.La resultante
eslaincorporaciénde nociones deespacio-tiempo-
distancia medidas en unidades seriadas (picadas,
rutas, medios de transporte rapidos). El cémputo
del tiempo se orienta también a ser seriado, en
concordancia con la mensura del territorio
(mojones, kilémetros, almanaques, series
televisivas).
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