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No-humanos que hacen la historia,
el entorno y el cuerpo en el Chaco
argentino

Florencia Tola

Exploramos los efectos de ciertas entidades no-humanas (fenémenos atmosféri-
cos, muertos, duefios de animales, pdjaros) en la vida cotidiana, en la historia y en
el cuerpo de los indigenas tobas (qom) del Chaco argentino. Para eso, analizamos
algunos relatos indigenas sobre la conquista estatal de sus territorios en finales del
siglo XIX en los que el accionar de estas entidades incidi6 en el devenir de los anti-
guos gom y en sus desplazamientos mientras hufan de los frentes de conquista y colo-
nizacién. Mostramos que el entorno, un espacio vivido y cargado de intencionalidad
y agencia, presenta caracteristicas que son la consecuencia del accionar de estas
entidades no-humanas. Estas dejan huellas que son leidas por los seres humanos
en su permanente transitar por los lugares de su territorio. Por dltimo, exponemos
situaciones de la vida cotidiana ocurridas durante nuestra etnografia (desde 1997
hasta el presente) que dan cuenta de los efectos de las intencionalidades “otras”
(mas alld de las humanas) sobre el cuerpo. A partir de la etnografia llevada a cabo
en el Chaco central profundizamos en la relaciéon humano-no-humano y en el modo
en que para este grupo indigena la historia, el entorno y el cuerpo no se hallan al
margen del ensamblaje humano-no-humano sino que son co-construidos por €l.

PALABRAS-CLAVE: Gran Chaco, tobas, cuerpo, historicidad, cosmologia.

Non-humans making history, the environment and the body in the Argen-
tinean Chaco ¢ The article explores the effects of certain non-human entities
(atmospheric phenomena, dead beings, masters of animals, birds) on everyday life,
the history and the body of the Toba (Qom) native people in the Chaco region,
Argentina. Native narratives are analyzed, regarding the State’s takeover of their
territories in the late 19" century and how such entities impacted on the life of
the ancient Qom and their displacements while fleeing conquest and coloniza-
tion fronts. Likewise, the environment, in addition to being a lived space carrying
intentionality and agency, presents certain features as a result of the mobilization
of non-human entities. These leave traces that are read by humans in their con-
stant transits throughout their territory. Finally, everyday-life situations observed
during fieldwork (since 1997) show effects of “other” intentionalities (besides the
human ones) on the body. Ethnography carried out in central Chaco is the basis for
inquiring the human-non-human relationship and how history, the environment
and the body among this native people are not detached from the human-non-hu-
man assemblage, but rather co-produced by it.

KEYWORDS: Gran Chaco, Toba people, body, historicity, cosmology.
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INTRODUCCION

Hacia fines de la década de 1990 comencé a hacer trabajo de campo entre los
tobas (gom) de la provincia de Formosa, en el Chaco argentino. A los pocos meses
de estar en Formosa, me instalé en Namqom, el barrio toba situado alas afueras de
la ciudad, a vivir en la pequeia y modesta casa de un reconocido chaman junto
con sus seis hijos, los conyuges de algunos de ellos, su esposa y varios de sus
nietos. Si bien por aquellos anos el barrio toba no tenia las caracteristicas que
fue adquiriendo con el paso del tiempo (superpoblaciéon, marginalidad, violen-
cia, droga y prostitucion), no era necesariamente un lugar calmo donde llevar
adelante una primera experiencia etnogréfica, ni una comunidad alejada de la
ciudad y ubicada en el medio de la selva (“monte”). Por las noches, en Namgom
se ofan los gritos de los borrachos, se escuchaban peleas entre bandas enemigas
y por las mafanas nos enterdbamos si habian habido acuchillados, si la policia
habia golpeado y apresado a algin borracho, si habian violado a alguna joven o
si los camioneros que pasaban por la ruta habian atropellado a alguien.

A pesar de las condiciones adversas, lentamente fui entrando en el universo
mds intimo de varias de las personas que alli viven. A medida que la confianza
lo iba permitiendo, hombres y mujeres me fueron expresando ideas que cual-
quier naturalista calificaria de irracionales o absurdas. En diversos escenarios
discursivos y practicos, hombres y mujeres referian no solo la existencia de
entidades desconocidas para mi y para cualquier no-indigena, sino que tam-
bién aludian a la posibilidad de entablar con ellas relaciones que serian impen-
sables para alguien cuyos conocimientos del mundo se estructuran sobre uno
de los pilares del Occidente moderno: la “gran divisién” naturaleza/cultura.’
Manchas negras en la piel eran entonces explicadas como las huellas de los gol-
pes de pel’ec (el ser no-humano de la noche),? las separaciones de parejas eran

1 La oposicién naturaleza/cultura se constituy6, desde el comienzo de la disciplina, como uno de
sus dogmas y provey6 las herramientas analiticas para investigaciones antropoldgicas en diversas socie-
dades. Las cosmologias indigenas, las nociones de cuerpo y persona, las ontologias, las relaciones con
el entorno fueron leidas bajo el lente de esta oposicién (ya sea enfatizando en el factor determinista
de la naturaleza sobre la cultura, ya sea enfatizando en la forma en que la cultura atribuye sentido a
la naturaleza) o de alguno de sus derivados centrales: biolégico/social, dado/construido, cuerpo/mente,
emocién/cognicién, material/espiritual, inmanencia/trascendencia, fisico/moral, etc. Hace ya varias
décadas, investigaciones antropolégicas muestran que esta oposicién esta lejos de expresarse de este
modo en todas las sociedades a lo largo de la historia e incluso algunos autores sugieren que esta dico-
tomia seria la gran especificidad del Occidente moderno (cf. Wagner 1975; Strathern 1988; Latour
1991; Descola 1996). En las tltimas décadas también, en la disciplina se replante6 el uso de categorias
europeas-americanas para abordar realidades sociales no europeas. La dicotomia naturaleza/cultura y
los rasgos asociados a ella fueron reformulados y dieron paso a repensar el dominio de lo dado y de lo
construido para otras realidades etnograficas.

2 Parala transcripcion de las palabras y expresiones en toba utilizamos los siguientes simbolos foné-
ticos: /sh/ (fricativa palatal sorda), /q/ (oclusiva uvular sorda), /x/ (oclusiva uvular sonora), /// (oclusiva
laringea sorda), /y/ (palatal sonora) (cf. Messineo 2003).
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fruto del polvo de huesos de muerto esparcidos en los hogares, una malforma-
ciéon de nacimiento era la consecuencia de una cercania extrema con alguna
presa durante la gestaciéon y un ronquido nocturno en un bebé era el fruto de
la fusion del espiritu del jaguar con el del bebé.

Lo que llamaba mi atencion — y que fue delineando a lo largo de mi etno-
grafia mi replanteo, para el Chaco, de la oposicién en cuestion — era que las
relaciones y acontecimientos que los gom describian no podian ser catalogados
ni como fenémenos naturales, ni como sucesos espirituales, ni como aconteci-
mientos externos a un cuerpo pensado como biolégico. Lejos de ser un hecho
natural sobre el cual la cultura desplegaria un sistema de significados, el cuer-
po-persona se mostraba entre mis interlocutores como un espacio socialmente
transformado que tenia como motor otros acontecimientos en los cuales diver-
sas entidades intervenian y detonaban sucesivas transformaciones. Diversos
ambitos de mi experiencia etnografica me fueron conduciendo a la necesidad
de pensar y hablar de las experiencias vitales de mis interlocutores de un modo
que no estuviera sesgado por la manera en que nuestra ontologia ubica ciertos
fenémenos en el ambito de la naturaleza (lo universal, lo rutinario y mecanico,
lo no-intencional, etc.) y otros en el de la cultura (lo particular, lo creativo,
variable e intencional). Por otro lado, no dejaba de sorprenderme que aquello
que mis interlocutores referian no quedaba tampoco en el plano discursivo:
las experiencias que me referian no eran ni puras metaforas usadas por ellos
para hablar de otras cosas (que yo debia descifrar), ni remitian a entidades que
podriamos imaginar como pertenecientes a un pasado mitico. Las relaciones
entabladas con eses seres que los tobas me referian eran vividas como relacio-
nes tangibles, audibles y concretas con entidades inmanentes al mundo de los
seres humanos.?

De hecho, la diversidad de situaciones de la vida cotidiana en la que los
tobas entablan vinculos y comunicacién con animales, plantas, fenémenos
atmosféricos y otros seres no-humanos deja entrever la centralidad de estos
lazos para sus vidas. Las causas posibles de una enfermedad, de una malfor-
macién, de una expresion de locura o de un desengafio amoroso, remitian
generalmente a la intencionalidad y agencia de seres que solemos calificar
de criaturas imaginarias, proyecciones o expresiones simbélicas de los hom-
bres; tiinicos poseedores de cualidades de interioridad. Para los gom, como para
otros pueblos amerindios, estas entidades se presentan, segin el contexto y las

3 Destacamos, como un antecedente al tipo de reflexién del presente texto, los trabajos de P. Wri-
ght (2008: 24), que constituyen un acercamiento existencialista nutrido de una experiencia intercul-
tural. En su obra, el antropdlogo indaga sobre la ontologia desde la filosofia europea, esencialmente,
y desde la filosofia amerindia. Se pregunta por la forma en que “otras formas de vida” afectaron su
“estructura existencial” (2008: 42) y refiere al modo en que la experiencia etnografica con indigenas
tobas lo condujeron a “explorar su filosofia de vida, basicamente su visién del ser y el conocimiento”

(2008: 43).
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interacciones entabladas, como sujetos sintientes, conscientes y activos inter-
locutores de un sistema de comunicacion.*

En este articulo me propongo explorar los efectos de los seres no-humanos
en la historia, el entorno y el cuerpo de este pueblo indigena sudamericano.
Para eso, me referiré a relatos antiguos sobre la conquista de sus territorios en
los que el accionar de estos seres (fenémenos atmosféricos, muertos, dueiios de
animales, pajaros) incidié en el devenir de los gom y en sus desplazamientos,
huyendo de los frentes de conquista y colonizacién comenzadas a finales del
siglo XIX. Luego, mostraré que el entorno — lejos de ser un espacio neutro que
provee recursos naturales a los cazadores y ademas de ser un espacio vivido
y cargado de agencia — presenta determinadas caracteristicas que son leidas
como las huellas que en €l dejan los seres no-humanos. Por Gltimo, expondré
algunas situaciones de la vida cotidiana que dan cuenta de los efectos de las
intencionalidades y agencias “otras” sobre el cuerpo de los humanos.

No es mi intencién introducir los conceptos y las categorias antropolégicas
que iran surgiendo a lo largo de este trabajo y con las cuales dialogaré, ya que
mi propuesta consiste en que los datos etnograficos sean los que orienten el
debate y dicten, ellos, los términos de su propio analisis. A pesar de esto, cabe
aclarar que, sin lugar a dudas, mi perspectiva se halla inserta en un conjunto
de propuestas antropolégicas que han nutrido no solo mi lectura de los hechos
descritos, sino la posibilidad misma de observarlos y registrarlos. Ahora bien,
no intento con este texto otorgarle autoridad epistémica a los autores con los
cuales dialogo, sino mas bien intentar simetrizar antropologias al reconocer
que “los ‘Otros’ también hacen antropologia y que sus teorias son equivalen-
tes a las nuestras” (Cayon 2018: 36). Este texto no pretende ser mas que un
aporte a la antropologia que, mas que interpretar el mundo de los “otros”,
intenta dejarles una via de escape (Holbraad, Pedersen y Castro 2014); mas
que definir, “infinir”... (Holbraad and Pedersen 2017).

» s » o« » o«

4 Utilizo los términos “pueblo indigena”, “indigena”, “pueblo amerindio”, “pueblos originarios” o
“aborigenes” indistintamente. El uso indistinto de los términos no conlleva un desconocimiento del
origen colonial de algunos de ellos, ni tampoco el hecho de que las variaciones en la utilizacién de estos
términos responden a la historia de las relaciones que los paises o sectores colonizadores sostienen y
han sostenido con dichos pueblos. Si hace diez afios los gom se reconocian como “aborigenes”, hoy
en dia algunos de ellos prefieren ser llamados “indigenas”. Otros, en cambio, se autodenominan gom
y les es completamente indiferente que se los llame “amerindio” o “pueblo originario” pues ambas
denominaciones son hechas por no-indigenas y ellos no consideran que “amerindio” sea mas o menos
incorrecto que “pueblo originario”. Sobre el uso indistinto de “aborigen” y “amerindio”, ver también
Wright, quien, por momentos, habla de “grupos aborigenes” (2008: 23), por momentos, de “filosofia
amerindia” (2008: 34) y, por momentos, de “pensamiento indigena” (2008: 35).
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HISTORICIDAD HUMANA Y NO-HUMANA

El Gran Chaco constituye el tercer gran territorio biogeografico y morfoestruc-
tural de América Latina después del Amazonas y el Sistema Sabanico Suda-
mericano, y el segundo en superficie cubierta por bosques después de las selvas
pluviales tropicales del Amazonas y del Pacifico colombo-ecuatorianas. Ocupa
mas de 1.000.000 km? y se extiende a lo largo de cuatro paises (Argentina,
Bolivia, Paraguay y Brasil), siendo el drea desplegada en Argentina la mas
extensa (Morello, Rodriguez y Silva 2009). En esta regién viven individuos
pertenecientes a 24 pueblos indigenas que hablan lenguas agrupadas en seis
familias lingtisticas: guaycura (toba/qom, pilaga, toba-pilaga, mocovi y cadu-
veo/eyiguayegui ° ), mataco-mataguaya (mataco/wichi, chulupi/nivaklé, cho-
rote/manjui y maka), tupi-guarani (chiriguano/ava, guarani fiandeva/tapiete,
chané, isosefio/guarani y guarani occidental), enlhet-enenlhet (enxet/lengua
sur, enlhet/lengua norte, angaité, sanapand, guana y toba-maskoy/enenlhet),*
lule-vilela (vilela/chunupi) y zamuco (chamacoco/ishir ebidoso, chamacoco/
ishir tomaraho y ayoreo).” Tradicionalmente, los pueblos chaquenos tenian
una tradicién cazadora-recolectora, se organizaban en lo que la literatura etno-
grafica denomina “bandas” y “tribus” y existian diversos subgrupos dentro de
un mismo grupo étnico (Braunstein 1983). Con la ocupacion de los territorios
del Chaco argentino por las fuerzas militares a finales de 1800 y tras la colo-
nizacion, los indigenas fueron violentamente forzados a instalarse de forma
sedentaria en comunidades agricolas y a trabajar en obrajes madereros e inge-
nios azucareros.® En 1911 se llev6 a cabo la campana militar de Rostagno, que
restableci6 definitivamente la linea de fortines sobre el Bermejo y permitié que
en 1915 se concluyera la mision de las fuerzas militares de ocupacion (Altami-
rano, Sbardella y Dellamea de Prieto 1987).

En la segunda y tercera década del siglo XX emergieron movimien-
tos indigenas, algunos de los cuales tuvieron caracteristicas mesidnicas
(Cordeu y Siffredi 1971) que contrarrestaron la ocupaciéon acelerada de
las tierras y las desfavorables condiciones de trabajo a las que eran someti-
dos los indigenas. A principios del siglo XX se crearon misiones religiosas y
reservas estatales con miras a sedentarizarlos, ensefarles labores agricolas y
transformarlos en mano de obra barata para los asentamientos de colonos

5 Segtn Censabella (1999: 61), la lengua mbaya de la familia lingtistica guaycurt es una lengua
extinta. La autora refiere que los caduveo que hablan en la actualidad el caduveo del estado de Mato
Grosso do Sul serian sus descendientes.

6  Sobre esta familia, cf. Kalish y Unruh (2004).

7 Esta reconstrucciéon de las familias lingtifsticas y grupos es una actualizacion de aquella publicada
en Tola, Medrano y Cardin (2013) y de una comunicacion personal con Rodrigo Villagra (en 2018).

8  Sobre el tema, cf. Osuna (1977), Altamirano, Sbardella y Dellamea de Prieto (1987) y Gordillo y
Leguizamén (2002).
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y estancias.” A partir de 1940 comenz6, en el Chaco argentino, un proceso
de evangelizacién y fundacion de misiones. Evangelio es la forma en la que los
gqom denominan a esta expresion religiosa que conjuga elementos del cristia-
nismo pentecostal con aspectos de la cosmologia y del chamanismo indigena
(Miller 1979; Wright 1992; Ceriani Cernadas 2017). La labor de todos ellos
fue central en la sedentarizacién de los indigenas: los misioneros impulsaron el
desarrollo de la agricultura y la economia familiar y fundaron colonias agrico-
las en las margenes de los territorios colonizados. A partir de la accion de los
misioneros, fueron surgiendo por todo el Chaco argentino iglesias indigenas
alrededor de lideres indigenas que se convirtieron en pastores.

Varios especialistas coinciden en que la ubicacién actual de los gom es resul-
tado del avance de las tropas desde el este de Formosa. Tras los sucesivos ata-
ques militares, la penetracion ganadera, la reduccion de los espacios vitales y
la explotacion a la que eran sometidos los indigenas chaquefios en los ingenios
y obrajes, comenzé hacia 1920 un periodo de proliferacién de evangelizadores
y misiones (Miller 1979; Wright 1992, 2008). Asi, la sedentarizacion de estos
cazadores-recolectores se fue produciendo no solo alrededor de colonias agrico-
las situadas en las margenes de los territorios colonizados por los criollos para
la explotacion agricola y algodonera, sino también en torno a las misiones que
impulsaban el desarrollo de la agricultura. Si bien las misiones crearon lugares
de refugio y salvaguarda para los indigenas, también conllevaron tensiones y
formas de violencia (Miller 1979; Wright 2008; Ceriani Cernadas y Lavazza
2013).

Hoy en dia, los tobas, cuya poblaciéon ronda en las 126.000 personas,'® viven
en comunidades rurales en el Gran Chaco o en barrios ubicados en los marge-
nes de grandes urbes (Buenos Aires, Santa Fe, Rosario, Resistencia, Formosa).
Los que atn residen en regiones de su antiguo territorio no viven exclusiva-
mente del monte y sus recursos, ya que la expoliacion territorial, la seden-
tarizacion y la colonizacién condicionaron su acceso a los antiguos lugares
de caza, pesca o recoleccién. Recientemente, diversos procesos reivindicativos
determinaron que los indigenas renovaran sus reclamos por estos territorios
que antiguamente se articulaban entre si a través de recorridos estacionales.

9  Existe una abundante bibliografia regional acerca del impacto en la consciencia colectiva de los
pueblos chaquefios del proceso de misionarizacién. Tanto antropdélogos como misioneros se han inte-
resado por las relaciones entre las cosmologias chaquenas y el evangelismo, asi como por el proceso de
creacion de las diferentes iglesias indigenas. Sobre el tema, cf. Reyburn (1954), Loewen, Buckwalter
y Kratz (1997 [1965]), Miller (1979), Ceriani Cernadas (2004, 2014), Wright (2002, 2008), entre
otros. Cabe destacar que, tal como refiere Wright, fue el trabajo pionero de Miller en 1967 el que abrié
“un espacio conceptual para el analisis de los fenémenos socio-religiosos de la regién del Gran Chaco,
hasta el momento poco o casi nada explorados” (Wright 2002: 44).

10 Datos del Censo 2010, Instituto Nacional de Estadistica y Censos de la Reptblica Argentina,
desde < https:/www.indec.gob.ar > (tltima consulta en junio de 2019).
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La campana militar del Gran Chaco y la sucesién de acontecimientos
durante la misma es recordada por numerosos ancianos que refieren a ella
como “La Guerra”. Durante La Guerra, varios indigenas fueron hechos cau-
tivos, asesinados, torturados o trasladados lejos de sus territorios con el fin
de ser utilizados para trabajos domésticos y mano de obra esclava. Lo vivido
durante La Guerra emprendida por los huataxanagpi (“militares”, “policias”)
contra los indigenas fue trasmitido de generaciéon en generacion hasta el dia
de hoy. Numerosos adultos refieren en la actualidad acontecimientos que sus
antepasados les contaron por haberlos vivido o por haberlos escuchado de
otros. A lo largo de la zona central del Chaco argentino he podido registrar
entre 2008 y la actualidad algunos de estos relatos y reconstruir asi las viven-
cias de algunos subgrupos que poblaban la regién en los afios previos e inme-
diatamente posteriores a la Conquista. Gran parte de estas historias describe la
violencia ejercida por los militares, el modo en que fueron asesinados, privados
de sus tierras, robados sus nifios y violadas sus mujeres.'!

En este punto, cabe aclarar que nos diferenciamos de las perspectivas que
en el Gran Chaco se interesaron por analizar tanto la influencia del capitalismo
en los pueblos indigenas (N. Inigo Carrera 1979, 1983; Trinchero, Piccinini
y Gordillo 1992; Gordillo 2004, 2006, 2010; Renshaw 2002), como la his-
toria de las relaciones interétnicas a partir de una perspectiva del Estado y
de la Historia (V. Inigo Carrera 2008; Cardin 2009, 2013). En las dltimas
décadas, la antropologia de la region renové el interés por las dimensiones
histéricas de las sociedades indigenas y por las investigaciones etnohistéri-
cas,'? y se interes6 también por las luchas reivindicativas de la identidad y el
territorio, dando cuenta del rol activo de los indigenas en ellas (Carrasco 2009;
Salamanca 2011). Asimismo, la etnografia chaquefa clasica y contemporanea

11 Dichos relatos son, especificamente, parte de la memoria de adultos y ancianos gom de Riacho de
Oro, San Carlos, Santo Domingo y KKm 503, en donde realizo trabajo etnogréfico desde hace 20 anos.
En estas comunidades he llevado adelante investigaciones con diversos equipos de colaboradores indi-
genas y académicos, en el marco de proyectos financiados por el Conicet (PIP 0612), la Secretaria de
Ciencia y Técnica (PICT 1303, PICT 2757) y la UNESCO (n.° 049). La metodologia implementada para
el registro de la historicidad de los gom de esta regién incluy6 el relevamiento del territorio reconocido
como propio, de la toponimia y los relatos asociados a cada sitio nombrado, de la red parental de mas
de 1500 personas junto con historias de familias, parejas y personas. Gran parte de estas historias, asi
como las que acompanan la toponimia, fueron grabadas en qom lagtac (lengua toba) y luego traducidas
con la colaboracién de hablantes nativos. Parte del material recopilado y de los mapas realizados de
modo colaborativo fue presentado en informes técnicos a las comunidades, que disponen de ellos para
sus reclamos territoriales ante el Estado provincial. Agradezco la colaboracién de mi colega Celeste
Medrano, con quien he realizado gran parte de dichas investigaciones entre 2010 y el presente, y de
Valentin Suarez, lider gom, con quien trabajamos desde el 2008 de modo colaborativo en diversos pro-
yectos de investigacion.

12 Cf. Cordeu et al. (s.d.), Wright (2008), Ceriani Cernadas (2008a), Richard (2008, 2011), Villar y
Combes (2012), Tola, Medrano y Cardin (2013), Sendén y Villar (2013), Messineo (2014), Cérdoba,
Bossert y Richard (2015), entre otros.
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hace referencia a las entidades no-humanas en diversos momentos y practi-
cas a lo largo del devenir histérico regional (en las guerras, la Conquista, la
evangelizacion, los obrajes, el chamanismo y en la caceria).'® A pesar de algu-
nas excepciones (Wright 2002, 2008), varios de estos trabajos tomaron a las
personas no-humanas como deidades o teofanias de una religion chamanica o
parte del telén de fondo sobre el que los protagonistas centrales de la historia
regional (indigenas, militares, misioneros y colonizadores) llevaban adelante
sus interacciones. Si bien la presencia no-humana se encuentra referida en
gran parte de la literatura regional, el presente articulo se propone mostrar que
estas entidades no fueron exclusivamente parte de un telén de fondo, sino que,
desde el punto de vista indigena, ellas ocuparon y ocupan una posicion central,
activa, actante e intencional en la manera en que los gom modularon, relatan y
viven el paso del tiempo y su historicidad.

Por otro lado, la “memoria histérica” de los gom no se reduce a las relacio-
nes que ellos o sus antepasados sostuvieron con la sociedad no-indigena en
diversos momentos de sus interacciones.'* Su historia no es solo “la historia

13 Cf. Cordeu (1969-1970), Tomasini (1969-1970, 1978-1979), Miller (1979), Wright (2008),
Gordillo (2006, 2010), Ceriani Cernadas (2008a, 2008b), Citro (2009), Lépez (2007, 2013), Lépez y
Giménez Benitez (2008, 2009a, 2009b), Medrano (2012), entre otros.

14 A partir de la década de 1990 comenzaron a proliferar en la antropologia de pueblos indigenas
sudamericanos investigaciones sobre historia-historias, temporalidad, mito-historia, memoria histérica
e historicidad. EI dossier publicado en L'Homme (1993), editado por Descola y Taylor, estd dedicado
a la Amazonia y agrupa articulos de los mas destacados americanistas que, en Europa, renovaron los
estudios sobre sociedades indigenas. En la introduccién, Descola y Taylor destacan algunas categorias
y dominios hasta el momento no considerados, entre los que esta el tema del cambio ya no pensado
“desde el punto de vista del etnocidio o la aculturacién, sino a partir de la construccién de formas
originales de etnicidad y de expresién politica” (Descola y Taylor 1993: 21). A finales de 1980, Hill
habia ya publicado la compilacion en la que se adentraba de lleno en el tema de la historicidad, a partir
del debate mito-historia, surgido de la distincién de Lévi-Strauss entre sociedades frias y calientes.
Inspirados en el andlisis de narrativas, rituales y oratorias amazoénicas y andinas, los autores compila-
dos por él retoman el interés por la historia, distancidndose de las preocupaciones por las estructuras
politico-econémicas de dominacion (Hill 1988: 2), y centrandose en las historias locales y regionales.
La “agencia socio-histérica” (Hill 1988: 2) de los sujetos involucrados va a constituir uno de los temas
centrales a ser tematizados por las diversas contribuciones, en un intento por discutir la lectura supues-
tamente a-histérica de la antropologia francesa estructuralista. Siguiendo con los debates derivados de
las lecturas lévi-straussianas, en 2001 Gow publica An Amazonian Myth and Its History, con la intencién
de mostrar, a través de su etnografia entre los piro de la Amazonia peruana, la idea lévi-straussiana de
que los mitos son “objetos histéricos”; idea que se trasluce en su monumental obra de las Mitoldgicas.
En sintesis, las reflexiones 1évi-straussianas sobre la historia amerindia dieron lugar a posicionamientos
de lo mas diversos: unos cuestionan los anlisis sincrénicos y formales del estructuralismo (Hill 1988)
para repensar la accién histérica y politica, mientras que otros se distancian de los enfoques africanis-
tas-ingleses sobre tiempo, para repensar los regimenes de historicidad desarrollados por los pueblos
amerindios (Fausto y Heckenberger 2007). Ahora bien, a pesar de sus diferencias, los autores agrupa-
dos en ambas compilaciones comparten, por un lado, el interés por la memoria y la temporalidad indi-
genay, por otro, abandonaron el estudio de la macro-historia, los enormes intervalos, las estructuras de
dominacion y las nociones de aculturacion en pos de la historia en devenir, las filosoffas [continua]
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de los pueblos indigenas” luego de su vinculacién con los agentes que permi-
tieron la formacion del Estado. Su “historia indigena” guarda relacién con la
modalidad narrativa propia de esta sociedad indigena, en la que no se diso-
cian ni los hechos sucedidos durante la Conquista y colonizaciéon de aquellos
ocurridos en los primeros tiempos (“los tiempos de los antiguos”), ni el accio-
nar de los sujetos humanos del de otras entidades que también son pensa-
das como sujetos. Los relatos que describen momentos traumaticos para los
indigenas estdn también plagados de seres no-humanos que desempenaron
un papel crucial en el devenir histérico gom. Muchas narraciones describen
el modo en que los indigenas lograron escapar y vencer gracias a la comuni-
cacién entablada con entidades que los socorrieron y se aliaron con ellos en
contra de sus enemigos.

Dentro del repertorio del arte verbal gom, tal como el trabajo de los lin-
guistas da cuenta (Messineo 2003, 2014), tanto las historias miticas como
los relatos histéricos forman parte del género narrativo, cuyos relatos fueron
transmitidos oralmente de generacién en generacioén. En palabras de la autora:

“La narrativa constituye una practica comunicativa relevante en la vida
social de los tobas. La tipologia de relatos que incluye narraciones miticas,
cuentos humoristicos del zorro, historias de vida y crénicas de sucesos his-
toricos, entre otras, provee un amplio panorama respecto de la historia, la
cosmovision, la ecologia, las relaciones sociales y las normas éticas y morales
del grupo” (Messineo 2003: 200).

La autora continda diciendo que “todas las narraciones — sean miticas,
histéricas o personales — presentan una estructura discursiva casi idéntica
y utilizan recursos retéricos y morfosintacticos similares” (Messineo 2003:
201). Tal como se aprecia en los relatos que hemos registrado, los sucesos que
narran varios relatos “histéricos” de los gom estan insertos en una socio-cos-
mologia y en una ontologia que tienen implicitas una nocién particular de
agencia, de transformacién y de persona: gran parte de ellos entrelaza el accio-
nar de los caciques memorables y las batallas con el ejército, con el obrar de
entidades que son consideradas personas capaces de incidir en la vida de los
seres humanos, en el transcurso de la historia y en el mundo. Lo relatado por
los ancianos, que recuerdan lo que sus padres y abuelos les contaron, sobre
la conquista no se limita a las atrocidades cometidas por el ejército o a las
hazanas y estrategias de lideres y guerreros indigenas, sino que describe los

sociales de la temporalidad, las transformaciones, los regimenes de historicidad, la agencia y la accion
creativa humana (Fausto y Heckenberger 2007). Para el caso de los gom, existen trabajos pioneros sobre
el tema: Miller (1979), Cordeu (1969-1970), P. Vuoto y Wright (1991), Gordillo (2005) e Idoyaga
Molina (1992, 1994), entre otros.
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poderes y las visiones de chamanes, animales, pajaros, muertos y duefios de
animales."” Como refieren Fausto y Heckenberger para la Amazonia, la “his-
toria indigena” es “el resultado de interacciones sociocdsmicas entre diferentes
tipos de personas, humanas y no-humanas [...]” (2007: 14, subrayado nues-
tro). Si bien entendemos que lo social y lo c6smico no se hallan diferenciados
en la ontologia qom, pues todas las entidades del cosmos poseen una existen-
cia social, consideramos pertinente esta aseveracion que, aunque provenga
de otra zona de las tierras bajas sudamericanas, nos permite ampliar el foco
de nuestro andlisis y contemplar que, entre otros pueblos indigenas sudame-
ricanos, la historia fue también estudiada como la consecuencia del accionar
intencional de personas no solo humanas.

Veamos algunos relatos o fragmentos de historias.'® Segin lo relatado por
el anciano gom Rachiyi, ya fallecido, a su nieto Valentin Suarez — lider actual
de la zona central de Formosa —, toda su “raza” (subgrupo) se salvé gracias al
accionar de una mujer que podia comunicarse con el sapo. Cuando Rachiyi era
nino, el ejército hizo subir a mujeres y nifios a un barco para ser trasladados
por el rio Bermejo y los hombres eran conducidos por la costa del rio a la vera
de la embarcacion, custodiados por un militar. Segin Rachiyi, los indigenas
caminaron durante varios dias hasta llegar a un “campo de concentracién” — en
palabras de Valentin — situado a orillas del rio y denominado en toba Qaiua-
xa’aiii. Este lugar es ubicado por los ancianos cerca del actual emplazamiento
de EI Espinillo y su nombre hace referencia a los palos clavados en el suelo
donde los cautivos fueron amarrados luego de padecer hambre, sed y maltratos
corporales. Esta situaciéon cambié gracias a una mujer que era una reconocida
conaxanaxae; término que si bien suele ser traducido como “bruja”, remite mas
particularmente a la “agarradora” (aquella que realiza la accion referida por la
raiz verbal —cona-: “agarrar”).'” En el relato de Valentin, la conaxanaxae sugirié
a los gom que juntaran las colillas de los cigarrillos que fumaban los militares.
Los gom asi hicieron y, una vez reunidas las colillas, en palabras de Valentin,

“[se] las dieron a ella. Después, un momento hubo en la noche que des-
cansaban los soldados y ellos [los gom] tuvieron la libertad de hacer un fuego.

15 Es abundante la literatura chaquena que refiere al rol central desempefado por las aves en la comu-
nicacion con los chamanes y los oiguiaxai. Durante la Conquista, numerosos chamanes lograron huir del
invasor gracias a los mensajes que los péjaros les enviaban. Sobre el tema, cf. Miller (1979), Balducci
(1982), Wright (2008), Medrano (2012, 2013), Tola'y Suarez (2016), entre otros.

16 Algunas de las historias aqui editadas fueron presentadas en una ponencia colectiva (Medrano,
Tola y Suarez 2016).

17 Sobre las pricticas de brujeria y el accionar de las brujas, existen diversas lecturas e interpretacio-
nes en la literatura regional: cf. Salamanca y Tola (2002), Karsten (1932), Palavecino (1935), Reyburn
(1954), Métraux (1967), Cordeu (1969-1970), Martinez Crovetto (1975), Miller (1979), Idoyaga
Molina (2000) y Salamanca y Tola (2002).
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Y ella le dice a la gente que haga fuego y, en ese momento, apareci6 un sapo,
un sapo grande, gigante. Ese sapo trabajaba con ella. Lo agarr6 [...] y las
colillas de cigarrillo meti6é en la boca de ese sapo [...]. O sea que le meti6 en
la boca hasta que todo se fue a la panza del sapo. Y [...] ella decia que iba a
tirar al fuego a ese sapo con todas las colillas de cigarrillo [adentro]. Después
dice ella: ‘si se revienta el sapo [es] porque algo va a ocurrir’, venganza hacia
los soldados, hacia los que fumaban esos cigarrillos”.

El sapo reventd y la venganza fue exitosa: al dia siguiente, los soldados
comenzaron a sentir malestar, dolores, estados de somnolencia y decaimiento
generalizado. Por la noche, con la tropa devastada por los efectos de la accién
de la venganza, los gom lograron escapar y regresar a sus lugares de origen. La
conaxanaxae, el fuego y el sapo son los actores que, en este episodio, cambiaron
el rumbo de la historia de los gom. Tanto esta mujer con poderes de comuni-
caciéon con otras entidades, como el fuego y el sapo fueron necesarios para
derrotar al ejército y para que los gom continuaran con vida.

Varios son los relatos como este que dan cuenta del modo en que los no-hu-
manos incidieron en el devenir de la historicidad chaquefia, al ayudar, aliarse,
aconsejar u orientar a los tobas que eran perseguidos. Esto se lee también en
otra narracion que refiere a este mismo periodo y que nos fue relatada por un
anciano de la comunidad Danalec lachiugue (Riacho de Oro). En ella, se escu-
cha acerca del modo en que varias mujeres tobas, capturadas por el ejército,
emprendieron la huida ayudadas por un ser del cielo. Segan refiere el narra-
dor, una anciana y cinco jévenes que se habian alejado de la comunidad para
recolectar frutos de algarroba (Prosopis spp.) desaparecieron. Luego, se supo
que habian sido secuestradas por los militares quienes las hicieron cautivas,
las maniataron y las condujeron a pie hacia el sur. Los militares, montados
en burros o a caballo, las obligaron a marchar “tres ga’agoxoic [lunas]” '® hasta
llegar a un nuevo “campo de concentracion”. Cuando arribaron, alli habia una
construcciéon de madera y un cepo en el que las prisioneras fueron amarradas.
Sin embargo, una de las jévenes tenia la capacidad de “comunicacién con
Qasoxonaxa”, tal como dice su narrador, y gracias a esta relacién la historia
pudo ser contada. Qasoxonaxa es el nombre que se le da a un ser no-humano
del cielo que tiene la capacidad de controlar los fendmenos climaticos, prin-
cipalmente, la lluvia, el trueno y el rayo. Una manana, esta joven recibio
un mensaje de esta entidad en el que le comunicaba que esa noche debian
escapar. Segin lo referido a nuestra compaiera de trabajo de campo, Celeste
Medrano:

18 En Buckwalter y Buckwalter (2001: 5), el término para “luna” es escrito del siguiente modo:
ca’agoxoic. Las diferencias entre la —c- y la —q- inicial puede deberse al modo diferente en que los hablan-
tes tobas de diversas regiones pronuncian un mismo lexema.
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“Dice que llegb esa noche se arm¢ la lluvia. Los militares estaban refu-
giados adentro de los buenos edificios y ellas en el campo de concentracion.
Cuando llovié mucho, los rayos caian y se aflojaron los postes. Habia una
abertura por la que ellas podian salir y escapar. Van dirigidas hacia el norte.
Y la viejita, la anciana se qued6 [por no poder emprender el camino de
regreso]. Y bueno, caminaron meses y meses de noche en la selva, en el
campo, en el monte. Las mujeres se subian a los arboles porque habia mucho
tigre en ese entonces. [...] Pasaron tres qa’agoxoi otra vez y ellas pudieron
llegar al lugar de destino.” [comunicacién personal]

Esta capacidad de relacionarse con animales, plantas y fenémenos atmos-
féricos que “agarradoras” y otras personas tenian en el pasado era también
un atributo propio de los antiguos lideres denominados oiquiaxai. Estos eran
jefes en las épocas de guerra y desempenaron un papel protagénico durante
la Conquista militar. Segtin Miller, los oiquiaxai eran “personas con poderes
excepcionales para comunicarse con los espiritus de los muertos poderosos”
(1979: 103). En efecto, gracias a los didlogos de los oigquiaxai con los pajaros y
los astros (no solo con los muertos), ellos lograron, en palabras de un lider gom,
conducir “a la tribu en tiempos de guerra”.

En diversos momentos de la historia chaquena, militares e indigenas fueron
activos protagonistas que, luchando, resistiendo o atacando, dieron lugar al
panorama étnico, histérico y territorial contemporaneo. Sin embargo, ellos no
fueron los tnicos actores de esta historia. En momentos particulares como las
insurrecciones, las huidas, las relocalizaciones o el cautiverio, los seres no-hu-
manos desempefnaron un papel que los mismos tobas resaltan en la mayoria de
sus relatos sobre este periodo. Duefios de animales, astros, sapos, aves y fuego
son algunos de los personajes de dichas narraciones que constituyen el ensam-
blaje humano-no-humano que compone la vida en coman para los gom: una
vida en comian que se desenvuelve en un entorno modelado topograficamente
también por estos seres no-humanos.

HUELLAS EN EL ENTORNO

Las acciones pasadas y actuales de los no-humanos dejan trazos en el “monte”
(término genérico con el cual se refieren al bosque chaquefio), ya sea como
fruto de su interaccién con los humanos, ya sea como consecuencia de sus
acciones, independientes de los humanos. En el monte, por ejemplo, es factible
encontrar piedras negras de la época antigua (mitica, diriamos nosotros) en
la que por la tierra pasé el gran fuego (norecalo),'” monticulos de tierra debajo

19 Para otras versiones e interpretaciones del mito de la destruccién de la tierra, cf. Karsten (1932:
212-224), Métraux (1946: 33-35), Palavecino (1964: 286-289, 1969-1970: 183), Cordeu |[continua|
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de los cuales vive el padre de las viboras (gomonaxalo), que se enoja cada vez
que huele sangre menstrual y hongos, que son en realidad el excremento de
la duefa del rayo, representada como un elefante (gasoxonaxa). Se hallan tam-
bién zonas con abundantes bromelias que esconden la morada subterranea
de pequenas mujeres del monte, llamadas huashole’, y caracoles rotos que son
la piel abandonada de la duena de las viboras (‘araxanaq late’e). Asimismo, es
posible oir a los diversos seres no-humanos en su despliegue por el monte y
por las comunidades. Los muertos y los habitantes de abajo del agua se hacen
oir cada vez que lavan sus ollas, que rien o que usan los objetos de los vivos
presentes en sus viviendas.

Ademds de estos signos visibles y audibles de entidades otras, la extensa
toponimia chaquefa muestra también los efectos de los seres no-humanos en
la geografia gom. Varios autores han demostrado a partir de sus etnografias en
el Gran Chaco y en otras latitudes ** que en las sociedades cazadoras-recolecto-
ras el territorio es nombrado en funcién de las caracteristicas topograficas y de
aquellas que remiten a la presencia de especies animales y vegetales, asi como
de los acontecimientos que fueron significativos en la historia de los grupos
que crean y transmiten los topénimos. De hecho, los nombres de los lugares
y las historias que los fueron constituyendo son transmitidos de generacion
en generacion estableciéndose, de este modo, continuidades entre los acon-
tecimientos vividos por los antepasados y la identidad y las practicas de los
grupos actuales. En su trabajo sobre las denominaciones toponimicas y etno-
nimicas de los tobas, la lingiiista argentina Marisa Censabella refiere que los
toponimos de este grupo estin mayoritariamente formados por “un nombre
derivado, un nombre compuesto o un sintagma nominal” (2009: 224). A partir
de un andlisis lexical y morfolégico, Censabella organiza los topénimos obte-
nidos tanto de fuentes escritas desde mediados del siglo XVIII hasta finales del
siglo XX, como de sus informantes del noreste de la provincia de Chaco, de la
siguiente manera: (a) lugares tradicionales de asentamiento (lagunas y esteros);
(b) enclaves donde los “nuevos toba” se relocalizaron entre finales del siglo XIX
y primeras décadas del XX; (c) lugares cuyo nombre remite a las caracteristicas
topograficas (lugares de paso o rios); (d) cotos de caza; (e) lugares de pasoy en
los que ocurrieron “hechos histéricos o hechos de caracter sobrenatural” (Cen-
sabella 2009: 228). Contrariamente a los anteriores, estos Gltimos requieren
- seglin la autora — una contextualizacion por parte de los narradores, ya que
su nombre no suele ser transparente. Esta sistematizaciéon se asemeja a la ya

(1969-1970: 131-132), Tomasini (1978-1979: 67-68) y Wilbert y Simoneau (1982).

20 A pesar de los enfoques diversos y de los objetivos que cada estudio sobre toponimia se propo-
nia, cabe destacar los siguientes trabajos tanto en el Chaco argentino como en otras regiones suda-
mericanas: Miller (1973), Wright y Braunstein (1990), Wright (1990), Braunstein (1993), Palmer
(1995, 1997), Fernandez y Braunstein (2001), Salamanca (2006), Censabella (2009), Descola (1986),
Surrallés (2003), entre otros.
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propuesta por los antropdlogos argentinos Analia Fernidndez y José Braunstein
(2001) para los tobas de Pampa del Indio (provincia de Chaco).?!

Al recordar el pasado de su subgrupo, los ancianos con quienes trabajé refie-
ren a una gran variedad de nombres de lugares por los que transitaban y en
donde residian sus antepasados. Muchos de estos nombres reflejan los conoci-
mientos ecolégicos de los tobas — huoiem lae” (donde abunda el mono); qarol lae’
(donde abunda el bagre); relliquic lapel (laguna de palo santo); euaxai lamo (naci-
miento del [rio] salado) —. Otros nombres remiten a hechos particulares vivi-
dos por algtin miembro del grupo — Chingolo Iche’ (la pierna de Chingolo) refiere
a la historia del pescador llamado Chingolo a quién un pez de esa laguna le
mordié la pierna; araxanaxaqui (mortero), alli donde antiguamente las mujeres
toba se juntaban a macerar frutos con sus morteros —. Otros nombres conden-
san historias vividas por los antiguos antes, durante y después de los enfren-
tamientos con el ejército por los afos de la conquista chaquena: Rogshe nalleuo
(el blanco mird), por ejemplo, alude a la llegada del ejército al estero donde
se encontraba el campamento; ‘eraxai (luciérnaga) designa un monte tupido al
que llegaron los toba que escapaban del ejército y que iluminaban el camino
con estos insectos. Qo’oxoi es el nombre de otro sitio cuya historia consiste en
que durante la conquista del Chaco un chaman fue advertido por su compa-
fiero no-humano de cavar una zanja para esconder a su grupo. Sin embargo, el
ejército los encontré y los fusil6 a todos. Finalmente, otro conjunto importante
de nombres refiere a las acciones de seres no-humanos que incidieron en la
vida y permanencia de los tobas en ese lugar. Este es el caso de lashe n’naxaga-
naxaqui (laguna del bicho del agua), en la que ocurrié una catastrofe luego de
que una joven que menstruaba se acerco a la laguna, enojando asf a las perso-
nas no-humanas, que sienten repulsién por el olor de la sangre menstrual. La
historia de huogauo’ lae” tiene como protagonistas ya no al ejército ni a los qom,
sino a péjaros-personas que, sintiendo compasion de los humanos, le avisaron
al chaman del grupo que en la laguna donde ellos estaban podian encontrar
abundantes peces. Tal como estos pocos ejemplos muestran y la abundante
bibliografia demuestra, la extensa toponimia chaquefia es un libro escrito en el
territorio que cuenta sobre hechos significativos del pasado de cada subgrupo,
del entramado de las relaciones parentales, asi como de las relaciones con los
seres no-humanos.

21 La clasificacion de Fernidndez y Braunstein (2001) es la siguiente: (a) lugares de habitaciéon o
campamento (relacionados con fuentes de agua); (b) lugares de actividades econémico-productivas
(referencia a las especies animales y vegetales que se encontraban alli y a alguna caracteristica fisica del
lugar): (c) lugares preestablecidos de encuentro entre grupos; (d) puntos intermedios o etapas de itine-
rarios usuales; (e) sitios donde ocurrieron hechos histéricos y extraordinarios; (f) lugares que funcionan
como limites geograficos-territoriales.
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INFLUENCIAS EN EL CUERPO: REFLEXIONES FINALES SOBRE
LA ONTOLOGIA QOM

En las manifestaciones corporales que la persona va adoptando a lo largo de
su vida juega un papel central la agencia, no solo de los seres humanos, sino
también de los no-humanos. El cuerpo-persona es susceptible de transformarse
a raiz de la accién de entidades no-humanas que dejan marcas en él e inciden
en su apariencia. Una persona-cuerpo puede combinar elementos y aptitudes
tanto humanas como no-humanas, ya que, tal como desarrollamos en traba-
jos previos (Tola 2012), el cuerpo no contiene siempre a los elementos que
hacen a la persona ni las personas estan contenidas exclusivamente dentro del
cuerpo. Existen, de hecho, componentes (fluidos corporales, nombres, sombra,
etc.) que pueden desterritorializarse; alejarse momentaneamente del cuerpo y
permitir la fusién de cuerpos-personas humanas y no-humanas.* Nauoxa es el
término que sintetiza las consecuencias que padece la persona-cuerpo humana
al no respetar las reglas de comportamiento que rigen las relaciones con los
no-humanos en momentos especiales de la formacion y transformacion del
cuerpo. Algunos gom traducen nauoxa (-uoxa: raiz del verbo “hacer mal”) como
“contagio”, en su intento por referirse al proceso de transmisién de las carac-
teristicas formales o de comportamiento entre entidades diversas. Un toba
tradujo este término como “imitacién”, refiriéndose a la semejanza entre la
entidad humana y la no-humana luego de un momento de cercania excesiva
entre ambos. Y otro joven, intentando transmitir la amplitud del fenémeno
nauoxa, utilizé el término “influencia”. La idea de la influencia da mas cuenta
del proceso implicado. Segin su reflexion, “influencia” remite al proceso que
se lleva a cabo entre dos seres que “cruzaron sus caminos” y que se dejaron
una huella en su constitucion corporal-vital. Esta huella es vivida como una

22 Existen en el Chaco argentino trabajos antropolégicos que, desde los comienzos de la etnografia
chaquena, se dedicaron a la tematica del cuerpo. Uno de los referentes en la tematica del cuerpo es la
antropéloga Silvia Citro (2000) quien, retoma la perspectiva de Wright sobre el Evangelio y conjuga
la dimensién “numinosa” con ciertas experiencias extaticas de los cultos pentecostales para explorar
la dimensién corporal de dichos cultos y las formas que estos adoptan en tanto ritual, en el marco de
relaciones interétnicas de dominacién y resistencia. Sus trabajos dialogan con la sociologia francesa
centrada en las inscripciones del poder en el cuerpo y el concepto fenomenolégico de embodiment.
La reflexién sobre el cuerpo como lugar de inscripcion del poder, tanto en los contextos rituales evan-
gélicos como en la vida cotidiana, permite a Citro poner en relacién la antropologia fenomenolégica
con aquella centrada en las relaciones de subordinacién. Més recientemente, Citro (2009, 2011) se
interes6 por efectuar una antropologia dialéctica de y desde los cuerpos que integre tanto la cuestion
de la corporalidad entre los gom como sus propias experiencias corporales, en tanto etnégrafa. En per-
manente didlogo con la perspectiva fenomenolégica de Merleau-Ponty, Citro sugiere que “habria una
experiencia fenomenolégica de la carne comun a diferentes culturas, la cual, no obstante, ha sido mas
visible en determinados contextos culturales [...] mientras habria sido invisibilizada en las practicas y
las representaciones occidentales que han sido hegeménicas hasta la modernidad...” (2011: 41).
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influencia susceptible de transformar el régimen corporal, los comportamien-
tos y la personalidad de las dos personas implicadas.

Trataremos de ilustrar esto con una anécdota ocurrida durante los comien-
zos de mi trabajo de campo. Junto con una colega que trabajaba en el barrio
toba, fuimos a visitar a una joven que, luego de intercambiar algunas pala-
bras, nos expresé su angustia por el estado de salud de su hijo, que habia
amanecido con decaimiento y manchas negras que ella atribuia a la accion
de ciertas entidades no-humanas: los pel’ec (personas de la noche). Al tocar el
cuerpo humano, estas personas no-humanas dejan manchas del mismo color
del cuerpo que ellos tienen. Asimismo, los pel’ec son susceptibles de obrar de
acuerdo a lo que los chamanes les piden y atacar a quien le indiquen. Comencé
a hablar con la mujer sobre la dolencia de su hijo, sobre las posibles personas
que desearian lastimarla, sobre el hecho de que los chamanes atacan a los mas
vulnerables y sobre las caracteristicas corporales de los pel’ec. Al salir de alli,
mi colega, que habia estado en silencio durante toda la conversacion, me pre-
gunté como podia mantener ese didlogo con la mujer toba acerca de temas en
los que seguramente yo no creia. Le contesté que, en mi opinién, no se trataba
de creer o no en los pel’ec 0 en los ataques chamanicos, sino en mantener con
mis interlocutores una conversacion sobre los temas y problemas que para ellos
eran importantes en sus vidas; en sintesis, poder crear una relacioén a pesar de
las diferencias que nos atraviesan, diferencias que no me interesaba minimizar
en pos de una busqueda pseudo-antidiscriminatoria de los elementos que nos
vuelven semejantes, que nos acercan como seres humanos o que hacen de los
“otros” un nosotros. Sin embargo, mi preocupacién por la alteridad no consti-
tufa tampoco una buasqueda en los escombros de una cosmologia perdida, de
una manera ya inexistente de vivir o de una ontologia que solo los chamanes
conocen. Si bien los chamanes tobas poseen capacidades de metamorfosis,
de desplazamiento y de comunicacién con seres no-humanos y son, a su vez,
capaces de relatar sus vivencias en otros mundos a los seres humanos, ciertas
capacidades (como aquella de percepciéon cambiante, de sonar, de ser afectado
por un no-humano o de afectar a otros seres con el pensamiento y la simple
intencionalidad) no son exclusivas de ellos y pueden ser consideradas como
potencialidades de todos los seres humanos. A nuestro entender, el principio
de transformacion de la realidad y de la percepcién cambiante de todo ser con-
siderado persona constituyen pilares de una filosofia no-esencialista en la que
el mundo y sus singularidades presentan potencialidades metamorficas, per-
ceptibles para los otros, segiin los contextos de comunicacién e interaccién.”?

23 En su texto clasico, Viveiros de Castro refiere al lugar central de los chamanes (aunque no men-
ciona que el perspectivismo sea una filosofia pura y exclusivamente de los chamanes amazénicos), a
quienes define como “mestres do esquematismo césmico |[...], dedicados a comunicar e administrar
essas perspectivas cruzadas, estdo sempre ai para tornar sensiveis os conceitos ou tornar inteligiveis as
intuigoes” (Castro 1996: 117). Es decir, si el perspectivismo se manifiesta en sociedades con  [continua]



NO-HUMANOS QUE HACEN LA HISTORIA, EL ENTORNO Y EL CUERPO... ¢ 505

Ahora bien, la pregunta por la creencia y la honestidad de nuestro posi-
cionamiento en el trabajo de campo, ante aquello que contrasta con nuestras
propias “creencias”, no era una pregunta insignificante. Si bien mi respuesta
me permitia continuar con mi trabajo, sin duda era una pregunta que me con-
frontaba con una de las consecuencias ontolégicas de la confrontacion con la
alteridad. “Tomar en serio” lo que los gom dicen sobre los seres no-humanos
que, tras su accionar, inciden en la forma y caracteristicas del cuerpo-persona
y el entorno, y que definen también la historicidad de los pueblos indigenas,
significa no tanto creer en el universo en el que los tobas — mas que creer —
estdn inmersos, sino tomarlo como otro mundo posible.?* Para acceder a €I,
situaciones como la descrita son la via de acceso a la ontologia de otros colec-
tivos, entendiendo por ontologia los principios que subyacen a las maneras de
imaginar un mundo, sus constituyentes y las relaciones entre estos (cf. Descola
2005, 2014), mas que las representaciones, cosmovisiones o creencias que los
“otros” poseen.

Tomamos la definicién de ontologia de los desarrollos de la antropologia
americanista (mds que nada francesa y brasilefia) de los Gltimos 30 anos. Esta
eleccién no desconoce la existencia de una antropologia chaquefa que, desde
los afos 60, tiene a la ontologia, a la mitologia y a la religiéon como sus pilares
centrales de indagacion (cf. Bormida 1969, 1973, 1974, 1975, 1976; Wright
2008). Sin embargo, no adherimos ni a la perspectiva de Bérmida sobre la
ontologia, en la que mito-rito funcionarian como el lugar primordial del estu-
dio de una cultura y de la accién humana, ni a la idea de que la ontologia sea,
en el caso de los pueblos indigenas, “la inquisicion acerca de la naturaleza de la
realidad” (Wright 2008: 33). En el Chaco paraguayo, quizas sean las investiga-
ciones sobre ontologia, politica y no-humanidad de Blaser (2009, 2013, 2016)
las que resuenen mas con nuestra propuesta. Su perspectiva abreva tanto de
la antropologia francesa y brasilefia como de aquella norteamericana. En sus
diversos trabajos, Blaser define “ontologia” como el inventario de tipos de seres
y sus relaciones posibles, expresa la centralidad de las practicas que involucran
a humanos y a no-humanos, y se interesa por las narraciones de sus interlocu-
tores ishir, pues en ellas se establece lo que existe y las relaciones. Este antropo6-
logo argentino radicado en Canada sostiene también la centralidad de “tomar

chamanes, con cazadores, con presas y predadores, esto no significa que los tnicos humanos que vivan
el perspectivismo sean los chamanes.

24 Sobre la nocion de “mundo” existe una gran diversidad de posturas antropoldgicas y filosoficas
cuya descripcién y detalle excede, por completo, el objetivo de este articulo. Sin embargo, para una
lectura del concepto de “mundo” tal como estd siendo usado por la antropologia ontolégicamente
orientada, remitirse al dossier especial de HAU (Hanks e Severi 2014) que brinda una pluralidad de
lecturas antropoldgicas criticas sobre el mismo. En el caso del Chaco argentino, ver especialmente los
trabajos de Wright (2008), que conjugan un interés por la filosofia existencialista y fenomenoldgica y
la filosofia amerindia en lo referido a la nocién de mundo.
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en serio” a los no-humanos y dejar de considerarlos como metéforas de otras
realidades. Su interés por la ontologia lo condujo a una preocupacién politica
y a centrarse en lo que €l define como “ontologia politica”. En la medida en
que los mundos son siempre el ensamblaje heterogéneo de humanos y no-hu-
manos, Blaser se pregunta: (qué es la politica en estos ensamblajes que rompen
con las dicotomias a las que estamos acostumbrados? Retoma la proposicion
cosmopolitica de Isabelle Stengers (2005) y expresa que, cuando los no-huma-
nos no son concebidos como fruto de la imaginacion, ellos entran en la escena
politica de nuestros interlocutores y, desde este punto de vista, ameritan ser
tomados en serio. Blaser retoma la propuesta de Descola precisamente porque
el antropdlogo francés muestra la existencia de mdltiples ontologias y porque
da cuenta de que la ontologia moderna es una entre otras que distribuye lo que
existe de una forma diferente. Su interés serd abordar este pluralismo ontol6-
gico desde los conflictos medioambientales, que seran leidos como verdaderos
conflictos ontolégicos ya que activan diversas formas de enactuar el mundo.

Ahora bien, cabe aclarar que el giro ontolégico en antropologia no cons-
tituye una corriente homogénea ni todos los antropélogos adoptan, en esta
tendencia, una misma definicién de ontologia. Sin embargo, a pesar de las
variaciones, varios de los trabajos de esta linea con los cuales decidimos
dialogar se interesan por incorporar a mas que humanos (more than human),
no-humanos, hibridos y transespecies, en una tendencia que ha sido consi-
derada posthumanista (cf. Kohn 2012, 2013). De hecho, el cuestionamiento
de la “gran divisién” como matriz universal y las etnografias que mostraron
el papel central de la relacién con los no-humanos en otras maneras de com-
poner el mundo dieron lugar a lo que Latour (2012) llama “naturalizaciones
alternativas”, es decir, modos de concebir la naturaleza que no la reducen
a su relacién con los humanos, ni la explican necesariamente en términos
antropomorficos.

Situaciones como las que describimos a lo largo de este texto son lo que
Viveiros de Castro (2004) define como misundestandings, o equivocos, en el
sentido de una falla en entender que las undestandings, o comprensiones, no son
iguales y que no estdn relacionadas con formas imaginarias de ver el mundo,
sino — como expresa también Blaser — con los mundos reales que son per-
cibidos por diversos colectivos. En palabras de M. Herzfeld: “anthropology
is about misunderstandings” (Herzfeld 2001: 2, citado en Castro 2004: 10).
Estas ideas antropolégicas se anclan sin duda en el perspectivismo y el mul-
tinaturalismo amerindio, teorias que postulan que el mundo esta compuesto
por un conjunto de elementos cuya naturaleza varia de acuerdo al punto de
vista del sujeto que percibe, punto de vista que se halla en el cuerpo (Castro
1996). Ya no se trataria de representaciones variables de un tnico mundo,
sino de mundos diferentes. Es decir, todos los “existentes” perciben del mismo
modo, o mediante las mismas categorias y valores, y lo que varia es el correlato



NO-HUMANOS QUE HACEN LA HISTORIA, EL ENTORNO Y EL CUERPO... ¢ 507

objetivo que ellos ven.”” Caza, guerra, comida fermentada, presas y predadores
son las categorias de las que se sirven humanos y no-humanos en gran parte de
Amazonia, pero para unos la sangre es sangre y para otros es miel, para unos
un cadaver es un cadaver y para otros es mandioca fermentada. Tomadas como
método antropoldgico, estas ideas amazoénicas acerca de multiples mundos a
ser actualizados — méds que un Gnico mundo a ser objetivado por multiples
interpretaciones (culturas) — permitirian un acercamiento a la alteridad enten-
dida como la expresién de puntos de vista plurales sobre mundos que también
lo son (cf. Castro 2004).

Ahora bien, (qué significa tomar la idea propia del perspectivismo sobre la
existencia de multiples mundos como método antropolégico? Tomada como
método, la equivocacién controlada conceptualizada a partir del perspecti-
vismo amerindio ayuda a percibir las “falsas homonimias”, a no dejarse enga-
far por la semejanza aparente entre nuestra “lengua” o aparato conceptual y el
de los sujetos con quienes trabajamos. Lejos de los “sinénimos transculturales”
es preciso reconocer que nos encontramos ante puntos de vista plurales sobre
mundos plurales.

En sintesis, en este texto nos propusimos reflexionar sobre la idea de que la
ontologia toba constituye una forma de percibir, de relacionarse y de actuar en
el mundo (sin duda mediante el lenguaje también), en el que diversos existen-
tes no-humanos definen el cuerpo-persona, el entorno y el accionar humano
a lo largo del tiempo. En determinadas circunstancias y bajo ciertas condicio-
nes, los seres humanos son capaces de comunicarse con los no-humanos y de
acceder a la condiciéon de persona de estas entidades, principalmente a través
de los trazos dejados por ellas y de los mensajes, que les trasmiten en suefios
o mediante aves y otros animales, que los humanos descifran. Es por eso que
lejos de tratarse de una cuestiéon de fe o de una adhesién firme a determinados
dogmas, la ontologia gom se basa en nociones aprendidas desde la infancia,
mediante practicas discursivas, que expresan que los seres humanos no son los
Gnicos existentes dotados de vida social, cuerpo, intencionalidad e interioridad.

Visto de esta manera, las relaciones que se mantienen con estos otros seres
sociales (espiritus, muertos, duefios de animales, fenémenos atmosféricos),
mas que ser catalogadas como creencias, metaforas, representaciones o nocio-
nes espirituales, constituyen, a mi modo de ver, el sustrato mismo de experien-
cia y de la vida social gom. Si un “analisis antropoldgico del pluralismo politico

25 Utilizo el término “existente” en el sentido que Descola le da al mismo: cualquier cosa de la cual
un ser humano piensa que existe, ya sea porque posee una forma material o solamente conceptual
[Philippe Descola, comunicacién personal]. Asimismo, ademds de remitir a todo ente que existe, a dife-
rencia del término “ser”, “existente” no especifica el modo en que existe aquello que existe. Es decir, un
existente puede existir en tanto ser o puede existir en tanto devenir. Esta tltima idea es acorde con las
ontologias amerindias para las cuales la transformacién y la porosidad de los limites de cada entidad

son caracteristicas constitutivas de todo lo que existe.
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es incompleto hasta que no tomamos en serio la posibilidad de un pluralismo
ontolégico” (Di Giminiani 2013: 528, traduccién nuestra), la misma adver-
tencia vale cuando intentamos mostrar el pluralismo existente en las maneras
de narrar el paso del tiempo, de abordar las nociones de cuerpo-persona y de
entorno.
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