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Resumen. En este trabajo exploro las semejanzas entre los sacerdotes del
Movimiento de Renovacién Carismatica en el Espiritu Santo y sus rituales con los
agentes de la magia y los ritos que les son propios, es decir, los magos. Aunque la
magia ha sido abordada ampliamente por los padres fundadores de la
antropologia y la sociologia, me apoyo preferentemente en los planteamientos
que al respecto hacen Emile Durkheim, Marcel Mauss y Max Weber. Asimismo,
tomo los aportes de de Mircea Eliade, James Frazer, Claude Lévi-Strauss,
Bronislaw Malinowski, Rudolf Otto, entre otros.

Abstract. In this paper, I explore the similarities betwen the priests of the
Charismatic Renewal in the Holy Spirit movement and their rituals, and the
magic makers, including their own ceremonies. Although magic has been
analyzed by the founding fathers of anthropology and sociology, I ground my
ideas mainly on the proposals about the matter made by Emile Durkheim,
Marcel Mauss and Max Weber. In this excersise I take into account the
contributions to the field by scholars such as Mircea Eliade, James Frazer, Claude
Tévi-Strauss, Bronislaw Malinowski, Rudolf Otto and others who have laid the
ground for this type of analysis.
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Cuando en 1998 comencé a realizar trabajos de campo en
poblaciones toba zakshik de la provincia de Formosa (en el noreste
argentino), uno de los hechos que mas me impact6 fue la contraposicién
que habitualmente hacfan mis interlocutores entre su autoadscripcién
como evangelios, nuevos frente a los aborigenes antignos, de los cuales, decfan,
“ya no quedan muchos...” En aquellos discursos los “antiguos aborige-
nes” eran considerados “salvajes”, “borrachos” y vinculados a un am-
plio espectro de carencias: “no trabajaban”, “no tenfan casas, andaban
de un lado al otro” (en alusién al nomadismo), eran “pobres”, “no
tenfan Dios”, eran “ignorantes”, no conocian el idioma castellano. El
evangelio, en cambio, era asociado con rasgos comunes al modo de vida
de los “blancos” (dogshi), que ellos, los “nuevos”, hoy posefan y los
“antiguos” no, de alli la deslegitimacién de estos dltimos. El término
evangelio, entre los toba, designa tanto al conjunto de practicas y creencias
religiosas como a los creyentes que se congregan en las numerosas
iglesias aborigenes existentes en sus asentamientos. Para caracterizar este
movimiento religioso que ya lleva mas de 50 afios de existencia, es
necesario introducir una breve resefla sobre su emergencia y sobre los
numerosos estudios de los que ha sido objeto.

Los diferentes grupos de la familia lingtiistica guaycursi hoy unifica-
dos bajo la denominacién de toba o gom — tales como los mencionados
takshik o los ['aiaGashik del este y centro de la provincia de Formosa,
respectivamente — en el pasado fueron cazadores-recolectores
némades.! Desde mediados del s. XIX, a partir de las sucesivas
campafias militares del Estado argentino y del paulatino avance de los
colonos blancos y de los enclaves misionales y estatales, los toba se
vieron compelidos a iniciar un proceso de sedentarizacién e
incorporacién al mercado laboral, sobre todo en los ingenios
azucareros, plantaciones de algodén y explotaciones forestales u obrajes.
El trabajo agricola — en la propia tierra o como cosecheros en las de los
criollos — y, en menor medida, la caza, pesca y recoleccion contindan
hasta el presente, aunque con muy diversos grados de desarrollo segun
las zonas.? La cosmovisién y religiosidad previa a la llegada del cristianis-
mo presentaban similitudes con las de otros pueblos cazadores
recolectores, basados en “complejos animalisticos”, es decir, en “un
esquema jerarquico muy desarrollado de dueflos de animales,
estrechamente vinculados con los principios culturales de clasificacion del
espacio, con las regulaciones de caza y con la iniciaciéon y practica
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chamdnica” (Cordeu; Siffredi, 1971, p. 14).> La apropiacion del cristia-
nismo y la emergencia del evangelio fue un proceso complejo y con
importantes variaciones, segun las regiones. Sintetizaré algunos hitos de
este proceso en tres de los asentamientos en que he realizado mi trabajo
de campo, lo cual permite advertir la diversidad de estas historias de
evangelizacion y los procesos sociopoliticos en las que se insertaron. Uno
de estos asentamientos, la Colonia Aborigen Misién Tacaaglé debe su
nombre al establecimiento de una mision catélica franciscana entre 1901
y 1958; la cercana Colonia Aborigen La Primavera, entre 1938 y 1951
fue el asiento de una mision protestante de la Iglesia Emmanuel, liderada
por el pastor inglés Juan Church, la cual sera desalojada por orden del
gobierno peronista de aquel entonces; finalmente, la Colonia Aborigen
Bartolomé de las Casas fue fundada en 1914 como una “reducciéon”
estatal destinada a “civilizar” a los aborigenes, lo que en los proyectos
politicos de la época implicaba ensefiar y usufructuar el trabajo de los
aborigenes en las explotaciones forestales y agricolas, ademds de
convertirlos al catolicismo. Para esta ultima finalidad se creé una iglesia
catllica y, a mediados de la década del "40 un internado de nifios
indigenas, también dirigido por los catdlicos, que se encargdé de la
escolarizacién de los mismos.*

A partir de la década del 40, una serie de misioneros
pentecostales comenzaron a actuar en diferentes ciudades de la region
chaquefia. Una de las primeras incidencias de estas prédicas entre los
toba y pilagd de Formosa, puede rastrearse en el movimiento religioso
denominado La Corona, liderado por el pilagd Luciano Cérdoba, en el
mismo se combinaban elementos shamanicos y cristiano-evangélicos,
implicando, probablemente, ciertos rasgos milenaristas — cfr. Vuoto
(1986), Vuoto y Wright (1991), Idoyaga Molina (1992). A finales de los
50, cuando este movimiento estaba finalizando, muchos de sus fieles
pasaran a formar parte de una iglesia aborigen autébnoma que se estaba
gestando: la Iglesia Evangélica Unida (IEU). El asesoramiento de
misioneros menonitas norteamericanos (asentados desde 1943 en la
provincia del Chaco) fue fundamental para la creacion de esta iglesia, asi
como las relaciones cercanas que mantuvieron con dos jévenes toba que
se convertirfan en los lideres del movimiento: Aurelio Lépez, de Pampa
del Indio (provincia del Chaco) y Guillermo Flores, de Bartolomé de las
Casas (Formosa). El asesoramiento menonita continua hasta la
actualidad, cumpliendo un rol clave en la organizacién administrativo-
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religiosa y en la circulacién y legitimaciéon de ciertas interpretaciones
teologicas.® Si bien llegaron luego otras iglesias evangélicas de origen
extranjero — como la norteamericana Iglesia Internacional del Evangelio
Cuadrangular — o persistieron otras anteriores — como la Iglesia del
Nazareno o la Gracia y Gloria — la IEU sigue siendo una de las de
mayor difusién entre los toba® e incluso se fue extendiendo
progresivamente a otras poblaciones aborigenes chaquefias como son
los pilaga, wichi y mocovi. Mas alld de la existencia de diferentes
denominaciones y de la variabilidad en la concurrencia a los cultos, la
autoadscripcién de los toba adultos como evangelio es hoy hegemonica;
los casos de algunos pocos ancianos o jévenes que no se identifiquen de
esta forma son bastante aislados y por ello, particularmente marcados
dentro de cada asentamiento.

Si bien en aquel primer trabajo de campo de 1998 conocia ya
algunos fragmentos de esta extensa historia de misioneros y
evangelizacién, sus consecuencias, igualmente, no habfan dejado de
sorprenderme. Podria decirse que el habitus del relativismo cultural, tipi-
co de la socializacién antropolégica, quedaba perplejo frente a esos
discursos sobre los salvajes aborigenes antignos. En efecto, eran experiencias
muy distintas la mera lectura de textos que teorizaban sobre los discur-
sos colonialistas/evolucionistas incorporados y legitimados por los colo-
nizados y el encontrarme por primera vez con un discurso de ese tipo
encarnado en las palabras de personas que comenzaba a conocer. Pero
ademas, parte de aquella sorpresa probablemente también se relacionara
con que en la tradicién disciplinar de nuestro pais, la regiéon chaquefia
constitufa una de sus tradicionales zonas “etnograficas”. Alli, buena parte
de las primeras generaciones de antropélogos concentraron su trabajo,
puesto se consideraba que los aborigenes chaquefios — a pesar de ciertos
grados de “aculturaciéon” y “cambio cultural” introducidos por el
“contacto” con las poblaciones blancas y la evangelizacién — habian
“conservado” elementos culturales propios y por lo tanto constituian
“grupos etnograficos” en los que aun podfan registrarse las tematicas
“clasicas” de la antropologifa — chamanismo, mitologfa, ritual, parentes-
co.” Frente a estas imagenes, mi encuentro inaugural mostraba otros
sentidos: los que supuestamente estaban entre los mds “etnograficos” de
los pueblos indigenas, lo primero que me decfan es que ya no eran mas
como los antignos aborigenes y preferian identificarse como evangelio; pero
también, unas semanas conviviendo con algunas familias bastaban para
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comprender que una cosa eran los discursos iniciales y otra, las practicas
y representaciones de la vida cotidiana. Por ejemplo, si bien a partir del
panorama evangélico inicial imaginé que habria muy pocos pi oGonag
(“médicos”, “curanderos” o shamanes tobas), al poco tiempo de mi
llegada presencié curaciones en las que se combinaban técnicas
shamanicas “antiguas” con otras provenientes del curanderismo criollo,
oraciones de tipo evangélico y, en algunos casos, recomendaciones de
concurrir al hospital del pueblo. Asimismo, en los cultos de las iglesias
aborigenes podian apreciarse rasgos shamanicos y de otros rituales pre-
evangelicos: en las curaciones, los fenémenos de glosolalia, en las danzas
y los estados de emocion intensa denominados “gozo” o incluso en las
practicas musicales.® No obstante estas continuidades, aquellos discursos
criticos del pasado fambién existian y siguieron manifestindose a lo largo
de los 4 afios subsiguientes de mi trabajo de campo, incluso en los casos
en que los interlocutores sabfan que mi opinién sobre los aborigenes
antignos era muy diferente a las de ellos. En suma, no se trataba
solamente de un discurso de presentacién ante los dogshi, sino de una
problematica mas amplia en la cual el proceso de conversién se
entrelazaba con una larga historia de colonizacién de los imaginarios.

En los analisis sobre estas iglesias, la presencia en los cultos de
elementos ligados a la cosmovision aborigen previa a la evangelizacion,
por un lado y al pentecostalismo y otras influencias de la sociedad
blanca, por otro, fueron marcados ya por las primeras investigaciones
realizadas por antropdlogos y misioneros ligados a los menonitas —
Reyburn (1954) y Loewen, Buckwalter y Kratz (1965). Esta doble pre-
sencia en los trabajos antropoldgicos posteriores, se reflejé en el
predominio de conceptualizaciones bipolares como armonfa y
disonancia, tradicién y aculturacién, estabilidad y cambio, entre otras;
paralelamente, los conceptos de adaptacién, sincretismo,
refuncionalizacién y reinterpretacion, fueron utilizados para describir la
sintesis de dichos elementos. El trabajo de Miller (1979), también
menonita convertido luego en antropélogo, tuvo una importancia fun-
damental en el establecimiento de este modelo interpretativo. El autor
defini6 el proceso de emergencia de las iglesias indigenas, a partir de la
conceptualizacién de tres grandes etapas en la historia toba: una situacién
de “armonfa” previa a la intensificacién del contacto con el blanco, la
“disonancia” o tensién introducida por la colonizacién y la accién
misionera (fundamentalmente catdlica) y, finalmente, el “acorde

Ciencias Sociales y Religién/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 5, n. 5, p.67-98, out 2003



72 SILVIA CITRO

pentecostal”: el esfuerzo de los toba por restablecer una precaria
armonia a través de la adopcién del pentecostalismo y de la creacion de
su propia iglesia. Asi, los toba lograron adaptarse a las nuevas
circunstancias histéricas y, ademds, recrear su identidad, incluso “a una
escala que jamas se habia dado en su historia”, pues se unificaron bajo
un denominador comun, lo que antes eran diferentes pueblos o tribus.’
A pesar de la influencia fundacional de este modelo," surgieron después
otros trabajos como los de Cordeu (1984), Cordeu y De los Rios (1982)
y Wright (1990, 1997) especialmente, que tendieron a destacar, de dife-
rentes formas, la existencia de importantes tensiones entre ambos mar-
cos cosmovisionales, asi como la presencia de conflictos en las practicas
de las iglesias."' Me interesa profundizar aqui esta ultima perspectiva,
pues considero que los conceptos anteriores enfatizan los rasgos
adaptativos y de homogeneizacién de este movimiento, resultando por
ello insuficientes para dar cuenta de la variabilidad de procesos y de los
contlictos que en él se ponen en juego. Especialmente, los discursos de
conversion citados al comienzo, evidencian la violencia de un proceso de
construccién de hegemonia con fuertes presiones aculturadoras de parte
de la sociedad mayor. Para comprender su emergencia, es necesario
explorar las relaciones de poder a través de las cuales ciertos actores
sociales intentaron imponer discursos y practicas y los medios por los
cuales éstos se reprodujeron y legitimaron. Un enfoque centrado sélo en
la apropiaciéon y resignificacion del discurso evangélico por parte de los
toba, no alcanzarfa a explicar totalmente este tipo de procesos e incluso
puede tender a invisibilizatrlos. En este sentido, considero que no es
casual que si bien ya tempranamente Reyburn (1954, p. 72) habia consta-
tado la presencia de discursos criticos del propio pasado entre los toba
evangelio del Chaco, no fue sino hasta al trabajo mas reciente de Wright
(1997), que esta problematica reaparece explicitamente como objeto de
analisis."

El objetivo de este articulo, entonces, es analizar la presencia
hegemonica de estos discursos de conversién pero también, como mas
alla del mismo, en las practicas cotidianas de los creyentes se revelan
otras formas de significar las autoadscripciones de evangelio y aborigen. 1La
hipétesis propuesta es que la diversidad de interpretaciones sobre estos
simbolos identitarios, se vinculan con trayectorias biograficas distintivas
de los fieles, evidenciables, sobre todo, en las franjas etarias. En esas
trayectorias tendrfan un papel fundamental la historia de las experiencias
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interculturales vividas, segin la apropiacién de distintas corrientes
culturales y, especialmente, las relaciones de poder que dichas
experiencias conllevaron, dentro de un contexto de asimetrias
economico-politicas. Estas tltimas relaciones, constituyen para nosotros
los metatéricos “diques” de las “corrientes culturales” de la vida gom.
Como enseguida argumentaremos, es en esta peculiar dialéctica de
corrientes y diques que, pensamos, la vida social se despliega. A partir
del analisis de estos simbolos de autoadscripcion, la travesia etnografica
propuesta intentara aproximarnos a uno de los tantos framos que
constituyen esa compleja #rama que es la vida social de nuestros
interlocutores toba evangelio.

Perspectivas tedricas sobre la multiplicidad y la asimetria

Antes de iniciar el analisis que permita contrastar nuestra hipotesis,
es pertinente aclarar los conceptos tedricos que ésta involucra. En
relacién con los simbolos de autoadscripcién comunitarios, considero,
como seflala Cohen (1985), que ellos no deberfan pensarse a la manera
de una gramatica o un cédigo rigido que existe por fuera de los
individuos, sino que funcionan como vocabularios compartidos que
otorgan la capacidad de construir significados y comunicarse con los
otros, pero no dicen qué es lo que ellos significan ni qué se debe
comunicar. Para el autor, estos simbolos son ambiguos y maleables y en
esta imprecision residirfa su efectividad: ofrecen un lenguaje comun con
caminos aparentemente similares, no obstante, parte de su significado es
mediatizado por la experiencia individual y, por ende, varfa entre los
diferentes actores. Por otra parte, la misma problematica, pero enfocada
desde la perspectiva de Voloshinov (1993), implica que todo contenido
signico esta atravesado por acentos valorativos que reflejan orientaciones
sociales diversas y que en las mismas interacciones comunicativas es
donde se producen las luchas discursivas por la fijaciéon de unos u otros
acentos. Por ello, la comprension del sentido de cada signo sélo es
posible analizando su orientacién en la situacién concreta y en el contex-
to mas amplio en que se manifiesta.

El concepto de “cortientes culturales”, segiin Barth (1989), intenta
cuestionar el holismo y la integraciéon de la nocién antropologica de
cultura, por lo cual puede vincularse con las ideas anteriores acerca de la
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polisemia de los simbolos. Para el autor, lo cultural no referiria a una
totalidad compartida, sino a distintas corrientes que poseen
distribuciones diferenciales. Se trata de conjuntos empiricos de elementos
(simbolos, discursos, practicas) que tienden a persistir en el tiempo,
aunque desarrollindose de manera variable a partir del interjuego entre
las intenciones de los actores y las consecuencias de sus interacciones
sociales concretas. Asi, la construccion cultural de la realidad se origina en
estas distintas corrientes mas o menos discrepantes y parciales en las que
las personas pueden participar sde un centro dominante desde el cual
partirfan los flujos que uniformizan las culturas, ya que se enfatiza en
cémo los receptores manipulan activamente las distintas corrientes segiin
sus esquemas locales de significado, en la multicentralidad, en los flujos
entrecruzados y los contraflujos y en como los débiles influyen cultural-
mente en los més fuertes; sin embargo, Hannerz duda que sea totalmente
imposible ya la distincion de centros y periferias, pues en el dltimo siglo
ciertas asimetrias de flujos culturales serfan innegables, sobre todo en la
diseminacién de habilidades e instituciones relacionadas con la
modernidad, tales como la educacién bdsica y superior de origen
occidental, las practicas administrativas o la biomedicina. Con respecto a
este punto, es interesante considerar la incidencia del lugar de produccién
de la teorfa, pues, por ejemplo, ésta duda acerca de si cabe o no la
distincion entre centro y periferia ni siquiera suele plantearse cuando se
trabaja en lo que denominarfa la periferia de una periferia. En el caso
que aqui analizaré, se trata de una periferia que abarcan multiples
dimensiones: poblaciones rurales de una de las provincias mas pobres de
un pais cada vez mds empobrecido; gente del “interior” en una nacién
fuertemente centralizada en torno a su capital; aborigenes dentro de un
pais que histéricamente los invisibilizé identificando la “argentinidad”
con el ser “hijos de los barcos”, es decir, con la inmigracién europea de
fines del s. XIX. Tal vez viviendo y/o trabajando en algunos de los
“centros” hoy mas globalizados, la sensaciéon que prevalezca es que las
distancias se han acortado y la imagen de la periferia posiblemente se
vaya desdibujando. Pero para muchos de los que nos hallamos en las
periferias, los centros atn quedan lejos y es costoso apropiarse de sus
corrientes. En tiempos de la globalizacion, se pudieron multiplicar los
centros o haber recibido, no sin reservas, algunas corrientes culturales de
los histéricamente periféricos, pero esto no implica que muchas de esas
periferias hayan dejado de existir como tales.
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Otro concepto relacionado a la idea de corriente cultural que
Hannerz analiza es el de “limite” o “margen”, el cual servirfa para
marcar los obstaculos y las discontinuidades en la distribucién de los
flujos culturales, a la manera de lugares en los que los flujos se
estacionan. Sin embargo, retomando la perspectiva de Barth (1970),
aclara que el limite no deberfa ser pensado como un marcador rigido de
determinados item culturales, sino a la manera de una linea zigzagueante
o de puntos a través de la cual se desarrollan las interacciones. Al analizar
estos diferentes términos, el autor destaca cémo ellos enfatizan la
dindmica de la mixtura y la multiplicidad en tanto origen de la
creatividad cultural, aunque considera que esta exaltacién debe ser mo-
derada, pues las culturas “también se construyen en torno de estructuras
de desigualdad” (Hannerz, 1996, p. 28). Esta tensién entre multiplicidad
y desigualdad es un punto clave que atraviesa su articulo, lo que me
interesa problematizar aqui es hasta que punto el concepto de las
corrientes culturales permite dar cuenta por sf solo de ambas cuestiones.
Por ejemplo, uno de sus rasgos prevalecientes es la idea de “invencion™:

Para mantener la cultura en movimiento, las personas, en cuanto actores
y redes de actores, tienen que inventar cultura, reflexionar sobre ella,
bacer experiencias con ella, recordarla (o almacenarla de alguna
manera), discutirla y transmitirla. (Hannerg, 1996, p. 12).

Sin embargo, podria argumentarse que no todo siempre es inven-
tado, reflexionado y discutido ya que nuestra cotidianeidad también se
basa, por ejemplo, en esas rutinas inscriptas en los cuerpos que Bourdieu
(1991) denominé habitus. Aquellos actos que describe Hannerz (inventar,
reflexionar...) son “para mantener la cultura en movimiento”, pero
también las culturas se mantienen estables durante ciertos periodos de
tiempo y algunas de sus elementos cambiaran mas lentamente que otros;
para lograr esa estabilidad, existen otros actos: la repeticion, la mimesis,
la reproduccion, el disciplinamiento, la imposicién. Considero que sélo
puede determinarse en cada situacién concreta a analizar y no a priori, si
algunas de estas formas prevalecen sobre otras. En suma, la imagen de
las corrientes culturales a la manera de diferentes rios mas o menos
caudalosos, de corrientes aisladas o confluencias como plantea Barth, es
util para representar la dinamica variada de lo social, pero continuando
con este tipo de metiforas, agregarfa, como ya sefialé, que también
existen diques, construcciones que tienen la capacidad de modificar los
cursos y caudales de esas diferentes corrientes. En muchos contextos, las
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estructuras econémicas y las relaciones de poder que crean asimetrias
sociales funcionarfan a la manera de diques de diferentes formas y
tamafios. Hannerz (1987) sefiala que la division del trabajo y el acceso a
la educaciéon formal son mecanismos fundamentales, aunque poco
estudiados por los antropélogos en el Tercer Mundo, para la
complejizacién y distribucién de lo cultural, pero cabria agregar, que
también son fundamentales para trazar profundas divisiones y asimettfas.
Tal es el caso de las poblaciones toba a analizar, dénde algunos de estos
hechos funcionan a la manera de diques que producen y sostienen los
limites y la asimetria en relaciéon con los dogshi. Por ejemplo, actualmente
buena parte de la subsistencia econémica se basa en las practicas
asistencialistas clientelares de los “politicos” dogshi,"® en el trabajo
temporario como cosecheros de algodén en las estancias criollas y en
menor medida, en productos de huerta, venta de frutales o de artesanias.
Esta situacion es el resultado de un proceso de reduccién del “monte” —
de tierras libres para la caza, pesca y recoleccion — y mas recientemente
de la practica de la agricultura, especialmente por la carencia de
infraestructura que haga rentable las plantaciones. Otra caracteristica es
que estas poblaciones nunca tuvieron representaciéon politica en los
municipios a los que pertenecen, a pesar de constituir gran parte del
electorado. Finalmente, es importante sefialar que hasta el 2001, la
mayorfa de los jovenes no podia acceder a estudios secundarios, justa-
mente, el no poseer dichos estudios era uno de los tantos argumentos
esgrimidos por los politicos blancos para sostener la imposibilidad de
que un aborigen sea candidato; asimismo, el escaso manejo de las légicas
administrativas los limita en la realizacién de tramites en instituciones
estatales, teniendo que recurrir muchas veces a la mediacion de los
mencionados politicos. En conclusién, las relaciones econémicas, politi-
cas e ideolégicas prevalecientes, posicionan a los toba delimitando el
espectro de vinculos que pueden establecer con distintas corrientes
culturales y la forma en que se apropian de las mismas. Si bien el evangelio,
por un lado, y el shamanismo y otras practicas vinculadas a la historia
toba, por otro, constituyen las corrientes culturales principales, también
existen otras con importantes influencias. En especial, las que se originan
en las distintas relaciones con los criollos y sus instituciones: con los
politicos y patrones locales, con la ensefianza primaria impartida en los
colegios estatales existentes en los asentamientos y con la medicina
occidental practicada en los hospitales de los pueblos. Con una
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incidencia menor, se ubicarfan los medios de comunicacién (escasos y
mas recientes en las Colonias) y, por otra parte, las influencias guaranies
en el lenguaje y las practicas de curacién, pues se trata de asentamientos
cercanos a la frontera con Paraguay. Muchas de estas corrientes se
originan en relaciones sociales que implican una profunda asimetria entre
dogshi y qom. Los politicos, docentes, médicos o los pastores blancos que
los visitan, a menudo influidos por ideologias paternalistas, son
percibidos por los toba en su rol de “dadores” — de mercaderfas,
dinero, medicinas, donaciones — y asociados con cierta “riqueza’ frente a
la “pobreza del aborigen”. Paralelamente, los roles complementatios de
votante, alumno o paciente que ocupan, suelen plantearse en términos
que no dejan mucho espacio para la expresion del propio pensamiento.
El dltimo tema a discutir en esta reconstruccion tedrica sobre las
corrientes culturales, refiere al papel de las esencializaciones. Hannerz
reconoce que las personas no ven a su cultura como flujos sino que
“prefieren acreditar que sus modos de vivir y de pensar son puros,
estables y eternos”, no obstante, seflala que esto no deberia vetar
nuestros conceptos analiticos cuando sugieren lo contrario, ya que ellos
“no son necesariamente validados o invalidados por coincidir o no con
el uso ordinario, cotidiano, native” (Hannerz, 1996, p. 29). La dificultad
que surge aqui, es que si bien, como es evidente, nuestros conceptos no
deben necesariamente coincidir con los de los nativos, si deben dar
cuenta de su existencia. Las categorias de percepcion de la realidad social
que utilizan los actores, deberfan poder ser explicadas por nuestros
conceptos analiticos, sino, no existirfa posibilidad de validacién alguna.
Entonces, desde esta perspectiva ¢como explicar las naturalizaciones de
determinados contenidos-temas culturales, o cémo dar cuenta del per-
sistente poder de lo racial para fijar a los grupos sociales, solo desde el
concepto de flujos, que identifica lo cultural con procesos totalmente
diferentes? Este problema no puede reducirse al de la mera discrepancia
o no entre los conceptos ewic y etic de lo cultural, pues en este caso seria
la existencia de categorfas emic la que pone en duda que los procesos
culturales puedan ser pensados sélo como flujos en constante
movimiento. Si bien hay poderosos y justificados intereses éticos que
llevan a marcar la importancia de esos flujos para oponerse asi a las
visiones xen6fobas, racistas y fundamentalistas de lo cultural, este interés
legitimo no puede conducir al extremo de restar importancia a esos
fenémenos a la hora de construir los conceptos analiticos. Por el contrario,
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suelen ser las reflexiones sobre como los grupos sociales recurren a
diferentes tipos de esencializaciones para construir su identidad, las que
permite desconstruir aquellas posiciones naturalizadoras, explorando los
mecanismos por los cuales se generan, se reproducen y son
politicamente utilizadas.!* En este punto, considero que el concepto de
“aboriginalidad” ofrece una perspectiva complementaria para el caso a
estudiar. Dicho término refiere al proceso de marcacién que
“especificamente recorta a los grupos que han ocupado un pais antes de
su colonizacién y carecen de una “madre patria” en otro lado, es decir
grupos singularizados por su autoctonia” (Briones, 1998, p. 157). La
nocién de autoctonia no implica, sin embargo, una visién congelada de
la historia que remitirfa lo aborigen a huellas del pasado que perduran en
el presente, por el contrario, considera a estos grupos insertos en
procesos dindmicos de producciéon cultural que implican pricticas de
marcacién y automarcaciéon en donde se van inscribiendo en forma
interrelacionada las categorizaciones acerca de lo aborigen y lo no
aborigen. Lo distintivo de estos procesos es que surgieron y siguen
desarrollandose en contextos de subordinacién econdmica y politica,
primero colonial y luego republicana. Por ello, para comprender la
formacién de grupos en términos de aboriginalidad es fundamental la
historicidad particular de cada grupo y del colectivo mayor que lo ha
incorporado-subordinado.” Esta perspectiva, ademds de reconocer la
complejidad y dinamismo de los procesos de marcacién en contextos
caracterizados por la asimetria de posiciones, permite destacar la
cuestiéon de los origenes. La construccién simbélica de un “pasado
comun” es una dimensién clave en muchos procesos de construccién
identitaria y es uno de los contenidos que mads tiende a ser naturalizados,
constituyéndose en un mecanismo frecuentemente utilizado en la
legitimacién de las luchas politicas, especialmente en situaciones de
competicién por diferentes recursos. Si bien esta dimension mas instru-
mental de la etnicidad, que autores como Cohen (1973) abordaron, es
fundamental, la explicacion de la funcién estratégica que la etnicidad
puede cumplir — el “por qué” y el “cuando” se profundizan ciertas
representaciones de lo étnico — no exime de profundizar en el “cé6mo”,
es decir, tanto en la forma en que estos procesos se desarrollan como en
los contenidos que son substancializados. En este sentido, la propuesta
de Briones de pensar que tanto las practicas de marcacién como las de
desmarcacién o invisibilizacién de la aboriginalidad pueden recurrir a
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componentes “racializados” y “etnicizados”, resulta fructifera. Estas
construcciones fueron conformando histéricamente los contornos de
ciertos grupos combinando:

marcas biologizadas y/ o culturalizadas, es decir, que remiten a aquello
que se construye como “hechos de la naturaleza” — inscriptas en el
cuerpo y que, por lo tanto, a menudo imposibilitan pasajes categoriales o
cambios — o como “hechos de la cultura” — dependientes de un “hacer a
voluntad” y que, por ello, pueden implicar la transformaciin de
conductas y creencias. (Briones, 1998, p. 20).

Este enfoque recupera los aportes de los estudios raciales y étni-
cos, no para utilizarlos como categorias clasificadoras de los grupos
sociales, sino como parte de una perspectiva que permita analizar como
se han ido conformando determinados colectivos sociales por medio
de la seleccién, combinacién y significacion de marcas culturizadas o
racializadas que operan con distintos grados de visibilidad. En el caso
toba, analizaré como este tipo de marcas se combinaron en las diferen-
tes versiones sobre su “pasado aborigen” y su “presente evangelio” y por
qué una de estas versiones se convirtié en hegemonica.

Para finalizar en lo que hace a este recorrido critico por los textos,
tal vez podtia argumentarse que la ciudad de Bahia retratada por Jorge
Amado en la que Hannerz (1996) se apoya para teorizar sobre la
mixtura cultural, o el Bali que describe Barth (1989) en su analisis sobre
las corrientes, son casos muy diferentes al que aqui se trabaja. Sin embar-
go, considero que esta diversidad no siempre invalida la critica de los
conceptos. Es decir, hay contextos que hacen pensar mas en la vida
social como corrientes y otros que llevan a prestarle atenciéon a los
diques, hay posiciones mas libres para apropiarse de la multiplicidad y
otras mas restringidas y con menos opciones. El problema surge cuando
se intenta reducir las multiples realidades a la prevalencia de uno de estos
modelos, ya sea el de sélo reparar en la multiplicidad y el movimiento y
no ver la asimetria y los estancamientos o viceversa. Parte de la riqueza
metodolégica de la etnografia posiblemente resida en que el contacto
cara a cara pueda proveernos de una mayor sensibilidad para identificar
la diversidad de contextos sociales, pero la etnografia por si sola no
garantiza esta captacién, pues nuestras categorias y modelos de la
realidad social determinan las percepciones y experiencias en el campo.
Por ello, tal vez sea fructifero intentar que nuestros conceptos sean lo
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suficientemente amplios para dejarnos el espacio o apertura necesaria
para captar esa diversidad de situaciones. De allf la utilidad de trabajar
con textos que tratan sobre regiones y procesos diferentes a las del
propio lugar de trabajo, posibilitando asi la construccién de conceptos
mas abarcadores. En cierta forma, esta opcién es una manera de
reutilizar criticamente la tendencia de la produccién antropologica —
seflalada por Appadurai (1986) — a convertir a ciertos “lugares
etnograficos” en guardianes de particulares rasgos culturales y por lo
tanto de teorfas determinadas, haciendo que el estudio de otras proble-
maticas no sea tenido en cuenta.

Evangelios y aborigenes: los distintos relatos

Hechas estas extensas pero no menos necesarias aclaraciones teoti-
cas, expondré a continuacién las distintas interpretaciones que sobre el
evangelio y 1o aborigen, a la manera de simbolos identitarios dominantes, fui
encontrando durante mi trabajo de campo. Expondré casos que
ejemplifican interpretaciones paradigmadticas, en tanto presentan una
estructura y contenidos discursivos similares en diferentes individuos; cabe
aclarar que esta exposiciéon no deberfa verse a la manera de un rigido
“mapa cognitivo” cultural, sino mas bien como representaciones
necesariamente fragmentarias de una travesfa etnografica, es decir, de una
“experiencia comunicativa intercultural”,'® un proceso de multiples
situaciones e interacciones que el texto solo parcialmente puede evocar. En
cada caso, analizaré la incidencia de las experiencias histéricas con las
distintas corrientes culturales y el posicionamiento estructural de los dife-
rentes actores en la construccion de estas interpretaciones.

El evangelio “civilizador del salvaje”: el discurso de conversion
hegemonico

Yo soy civilizado, el Sefior me cambi6 la lengua...
yo tengo una lengua civilizada. ..

Prédica en castellano de Arcadio C., pastor de la Iglesia Internacional
del Evangelio Cuadrangnlar, durante un culto (Mision Tacaaglé,
1998).
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La construccién de los Estados Nacién que posefan poblaciones
aborigenes, implic diferentes soluciones politicas a lo que en el caso
argentino se denomind “el problema del indio”. En estas politicas
podrian identificarse dos grandes lineas:

Una, que tiende a producir marcaciones fuertes de otros nativos, frente
a las que cabria implementar estrategias de incorporacion restringida y
sujeta a condiciones. La otra, en cambio, invisibiliza distintos contingen-
tes, desmarcindolos como “individuos del pais”, consolidando una
hegemonia por transformacion que, para reforzar las posiciones de los
grupos dominantes, promueve una mds pronta homogeneigacion de la
beterogencidad (Briones, 1998, p. 214).

Ejemplo de la primera tendencia es la politica norteamericana de
reservas. En Argentina, en cambio, la Constitucién de 1853 reflejaba la
segunda tendencia a la incorporacién,'” sin embargo, este discutso
civilizador que muchos intelectuales de la generacién de 1880 expresaban,
no siempre tuvo un total correlato en la practica. La accién del Estado en
esos afios se identifica principalmente con las conquistas militares, el avance
sobre los llamados “desiertos” que provocé el exterminio de miles de
aborigenes, en el caso de las campafias al sur (1879), especialmente para la
incorporacién de tierras, y en las campafas a la zona chaquefia (1884), con
un énfasis mayor en la incorporacién de los indigenas como mano de
obra. Teniendo en cuenta esta historia, puede comprenderse por qué hoy
en las charlas con mis interlocutores toba el papel civilizador no se asocia
tanto al Estado Nacional, sino sobre todo, a la religién, como dice el
epigrafe: el cambio a “una lengua civilizada” fue obra del Sefior... En
muchos asentamientos los misioneros llegaron antes que ciertas
instituciones estatales (o, a lo sumo, junto con éstas) y facilitaron la
obtencién por parte de los aborigenes de sus “documentos de identidad”,
les “ensefiaron a hablar el castellano” e inculcaron la importancia de
“trabajar la tierra”, ademds de predicar. En algunos relatos, inclusive, se
remarca cémo el Estado — ”la Argentina”, “los politicos”, “los
gobiernos” — “no hicieron nunca nada” por los aborigenes, pero los
misioneros sf lo hicieron.

El acceso al castellano permiti6 iniciar relaciones mas fluidas con
los blancos. Los ancianos relatan la “verglienza” que en el pasado sentian
frente a los blancos por no conocer su idioma y el “miedo” a que les
realizaran preguntas y no supieran contestarlas, por lo cual, por ejemplo,
evitaban encontrarse con ellos cuando salfan a “mariscar” (actividades de
caza, pesca y recoleccién). La introduccion del castellano, a diferencia de
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lo sucedido con otros grupos aborigenes de Argentina, no provocé el
abandono de la lengua nativa, pues los toba mantienen ambos idiomas.
Si bien la mayorfa de los jévenes y adultos son bilingiies, las interacciones
de la vida cotidiana se desarrollan en gom /’agtag (idioma goz). En las
celebraciones del evangelio aparece la convivencia pero también la tensién
en el uso de ambos idiomas. En “prédicas” y “testimonios” predomina
el qom [’agtag, pues son discursos que permiten socializar
acontecimientos importantes para las relaciones entre los miembros de la
comunidad,'® implicando una intencién comunicativa clara del hablante
para con los fieles. En cambio, en las expresiones caracteristicas de las
oraciones, en las lecturas Biblicas y en las letras de los cantos, predomina
el castellano. En estos casos, el énfasis no suele estar tanto en la
transmision de contenidos discursivos, sino mas bien en el mismo acto
de enunciacién de la Palabra Divina, pues son palabras que en si mismas
se consideran poderosas y con efectos en el desarrollo del culto,
cumpliendo funciones predominantemente pragmaticas y en menor me-
dida referenciales. El uso del castellano en el culto se acerca asf al de un
lenguaje ritual, constituye el idioma en el que se manifiesta el poder
divino del evangelio y es también el idioma en el que se manifiesta el
poder de la sociedad dominante.

El papel civilizador del evangelio, en el sentido de incorporaciéon de
habitus del mundo blanco, es abarcativo. Las iglesias, a partir de sus
reglamentos de organizacién, introdujeron formalizaciones administrati-
vas y clerta logica legal-burocratica en la vida toba. El énfasis en el
control del tiempo — con la presencia de relojes que anuncian las horas
durante el culto — la obligacién de concurrir con determinadas
vestimentas o de seguir algunas técnicas corporales dentro del culto —
posiciones para el rezo, formas de saludo — evidencian también pautas
de comportamiento contrastantes con las de la vida cotidiana, a veces
generadoras de tensiones y conflictos. Por ejemplo, el control de las
técnicas corporales es un tema de disputa, hay iglesias que alientan las
danzas pues son una manifestaciéon de la presencia del “Espiritn” y de su
poder, pero hay otras que no, e incluso prohiben algunas de ellas, por-
que impedirfan escuchar la “Biblia” y las prédicas, siendo éstas
actividades mas valoradas. Estas prohibiciones también se basan en que
determinadas danzas son relacionadas con practicas rituales “antiguas’:
de los shamanes toba (pi i0Gonag) o de la danza nocturna practicada por
los jovenes y vinculada a las uniones sexuales (n72).
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Una de las incidencias mas importantes del evangelio reside en la
reordenacién de los ejes éticos a partir de los cuales se interpreta la
existencia personal, social e histérica. El dualismo evangélico que escinde
“lo espiritual” de las “cosas del mundo” se proyecta en las conductas
humanas en relacién con el estado de gracia o pecado — caracterizado
este ultimo por los “vicios”: alcohol, cigarrillo, juego, diversién excesiva,
liberalidad sexual — y se extiende a la concepciéon de la propia historia:
un presente en el que “son todos evangelio” frente al pasado de los
“aborigenes salvajes” pues “vivian en el mundo, farreaban [se divertfan],
chupaban [bebian], bailaban” y porque “mariscaban” pero “no
trabajaban” la tierra. Si bien todo discurso de conversién implica la
separacion entre el antes y el después y una reelaboracion selectiva del
pasado segun los cédigos de la nueva adscripcién religiosa,'” lo peculiar
del caso toba y de muchos otros grupos indigenas, es que esta
reinterpretacién no se restringe al ambito de la vida personal, sino que
abarca especialmente la historia sociocultural y, por lo tanto, la
redefinicién de su identidad étnica. Sobre todo en los discursos de los
adultos mayores (a partir de los 50 afios aproximadamente) se remarca
el corte y la discontinuidad entre un pasado rechazado, en tanto es
esencializado en relacién con una especie de hedonismo constante que
impedirfan el trabajo y el crecimiento — en especial por las alusiones al
largo tiempo dedicado a la preparacién y realizacién de las fiestas
rituales — y un presente “cambiado”. Ellos exponen claramente su teoria
de la aculturacién, de lo que “dejaron” y lo que “agarraron”, de lo
“antiguo” y lo “nuevo”, de cémo se “civilizaron un poco”. Desde su
posicion actual de poseedores de nuevos y valorados bienes culturales —
desde el idioma castellano y los conocimientos biblicos hasta la
vestimenta, comida y algunos pocos objetos domésticos occidentales —
redefinen el pasado en torno a la carencia de dichos bienes.

A menudo, los roles de pastores y predicadores en las iglesias son
desempefiados por los adultos mayores. Esos roles les otorgan una
particular capacidad para socializar este tipo de interpretacion, de alli,
posiblemente, que se haya transformado en hegemonica. Sus
experiencias de juventud parecen haber sido claves en la apropiacién de
aquellos contenidos discursivos. Segin diferentes relatos, en esas épocas
trabajaban en forma temporaria para patrones blancos, “habia mas
trabajo que ahora”, pero el dinero que obtenian se lo gastaban

Ciencias Sociales y Religién/Ciéncias Sociais e Religido, Porto Alegre, ano 5, n. 5, p.67-98, out 2003



84 SILVIA CITRO

rapidamente en los “vicios”, quedandose asi “sin nada”. Cuando toman
contacto con los primeros misioneros, éstos ademas de predicarles el
abandono de los vicios, también les inculcaron la importancia de trabajar
la tierra, de plantar en su territorio. Un pastor de la IEU de La Primavera,
de 66 afios, por ejemplo, recuerda que Aurelio Lépez, les decfa: “usted
tiene que levantar su casa, vos tenés que saber sembrar, no soélo los
blancos...” y agregd: “con el patréon anddbamos de un lado al otro,
entonces, tenemos casa chiquitita, porque no tenemos nada, ¢para qué
grande? [...] Habia sido que la culpa de nosotros, porque no pensamos
bien [...] Con el patréon sembramos para él solamente [...]” La
narracién muestra como para esta generacion, la opcién de plantar la
propia tierra “como hacian los blancos” y asi acceder a bienes, a la casa
grande, se convirtié en una propuesta atractiva. Ademas, en el contexto
de escasos recursos en el que los toba viven — al menos desde el avance
de la colonizacién — el abandono del gasto en vicios, se correlaciona con
una mejora en la vida material, pues permite reorientar los escasos
ingresos monetarios en articulos que posibilitan la reproduccion del gru-
po familiar (comida, ropa, concurrencia de los hijos a la escuela). Incluso
la misma posibilidad de “formar una familia” es a menudo asociada a la
conversion, lo cual puede constatarse en la reconstruccion de las historias
de vida.

En resumen, para estas personas que en su juventud vivieron de
patrén en patrén, sin una casa, sin “tener cosas”, trabajando para quienes
s{ tenfan esas cosas, el “cambio”, el ser evangelio, habria resultado para
ellos una opcién mejor, posibilitando estrategias que contribuyeron a la
reproduccién sociocultural del grupo. Seguramente, si se hubiera
profundizado la proletarizacién de la mano de obra indigena o también
el problema del alcoholismo que muchos enuncian, ciertos elementos de
identidad comunitaria (como los mecanismos de reciprocidad, el uso del
idioma vernaculo o la cosmovisién toba pre-evangélica) se habrian de-
sintegrado rapidamente. Por ello, en términos de Miller (1979), la
adopcion del pentecostalismo habria permitido la “adaptacion” a este
nuevo contexto y la construcciéon de una “precaria armonia”. Si bien en
parte coincido y retomo su analisis, lo que me distancia del mismo es
que la explicaciéon en términos funcionalistas de tensiéon externa y
busqueda de reequilibrio adaptativo no da cuenta de “todo” el proceso
de construccién del evangelio, pues considero que también existen
divergencias y conflictos internos y, ademads, se han desarrollado
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simultdineamente otros procesos, como la construccién de una
hegemonia o las formas de resistencia que luego analizaré, que no
pueden pensarse como meramente adaptativos.

Finalmente, otro elemento a destacar es que en un contexto de
discriminacién visible como el que atn persiste en los pueblos criollos de
la provincia, el evangelio se convirtié en un poderoso recurso simbolico
de igualacién con el mundo blanco. La imagen del aborigen como
“vago”, no interesado en trabajar, “esperando que el Estado les de
cosas”, o el tema de las “borracheras” todavia aparece en los discursos
de muchos criollos como marcas racializadas, pues estas caracteristicas
son consideradas como parte de la “naturaleza” de los aborigenes y se
piensa que ellos “dificilmente puedan cambiarlas”. Sin embargo, el
evangelio les ofrecié a muchos toba la posibilidad de demostrar que si
podian “cambiar” — trabajar la tierra, no festejar ni beber tanto —
acercandose al mundo de los “blancos”, como intentando desconstruir
esas marcas estigmatizantes. Algunos me decfan, por ejemplo: “algo mas
hay que tener [...] hay que tomarse en cuenta, hay que tomarse como la
gente, hay que estar como la gente [...]” o “de poco a poco salfa todo
el canto indigena que yo ocupaba, que ataca ese espiritu de mundo que
me tenfa los ojos cerrados, que no vefa bien cémo era de la formacién
de una persona y habia sido que existe la formacién de la persona |[...]”.
Construirse como evangelio fue formarse como “persona” y estar como
“la gente”, personas y gentes mas parecidas a los blancos, aunque, las
marcas de la asimetria ain persisten para los toba, pues siguen
autopercibiéndose como “pobres” frente a los “ricos” blancos.?

En conclusion, para esta generacion el evangelio se convirtié en una
corriente cultural percibida como fuertemente aculturadora, tal es asi,
que inclusive las marcas de mayor violencia simbdlica de los discursos
colonialistas de la sociedad mayor (“salvajes”, “ignorantes”, “borra-
chos”) fueron incorporadas al propio discurso de conversion. Sin em-
bargo, estratégicamente, dichas marcas se circunscribieron al pasado
aborigen, intentando de esta manera modificar la posicién en sus
actuales relaciones interculturales, aunque mds no sea, en el plano simbo-
lico.! Asimismo, los toba también incorporaron estratégicamente la ética
pentecostal, en la medida en que ésta les facilitaba la continuidad de su
reproduccién social.
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“Los antiguos eran fuertes, nunca se enfermaban...”: el pasado
aborigen idealizado

Muchos evangelio que despliegan el relato anterior del “aborigen
salvaje” cuando refieren a su conversion, en otros contextos discursivos
expresan visiones bastante contra-hegemonicas de aquel relato. Por
ejemplo, en relacién con el tema de las “borracheras”, sefialan el rol que
la bebida jugaba en el pasado, asocidndola a la alegria y a la practica del
canto durante las fiestas, marcando as{ el contraste con los problemas
que ocasiona en la actualidad: las peleas o los accidentes en las rutas,
sobre todo cuando algunos jévenes regresan embriagados de las canti-
nas ubicadas en los pueblos o en los limites de las comunidades. Segin
cuentan, “antes, nadie se peleaba”, porque las mujeres y los mas jévenes
se encargaban de cuidar a la gente que bebia: los ancianos y adultos. En
esta otra visién del pasado, la bebida estaba circunscripta al espacio-
tiempo ritual y el grupo actuaba como contencién de posibles conflictos.

Otro de los aspectos que mas suele idealizarse es la fortaleza y
salud de los antignos, asociandolas a las comidas del monte que ellos
ingerfan y al respeto por parte de las mujeres de las prescripciones
alimentarias para los periodos de menstruacién y embarazo. Amancio O.
de la Primavera, por ejemplo, nos decfa:

Abntes los aborigenes no conocian enfermedad, no habia contagio, porque
comian era todo, era natural, como abora es, cnalquier enfermedad hay
una peste, un gripe, los chicos ya se caen, ya no... porque la naturaleza
misma no lo acompaiian o sea que no respetan, desobedecen, la
menstruacion es también muy peligrosa.

La idea de fortaleza también aparece particularmente marcada en
los relatos sobre los seguidores del movimiento de La Corona, quienes
podian resistir a las balas en sus enfrentamientos con la policia gracias al
poder que Luciano, el lider del movimiento, les otorgara. En general, el
poder de los pi ioGonag antiguos es muy valorado, incluso los jovenes
que no creen en los actuales, aclaran que en los antiguos si, pues “esos si
tenian poder”. A menudo se describe su capacidad de curar
enfermedades y también de comunicarse con los pdjaros y otros
animales como las viboras, pudiendo recibir asi mensajes de otros luga-
res, a la manera de “un teléfono” o una “radio”. También se recuerda
cémo esta capacidad les permitia prever a los aborigenes los ataques en
la época de la “guerra con los blancos”.
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Considero que en estos relatos de idealizacién de lo aborigen, se
encuentran marcas cercanas a las racializaciones. En especial, la
valoracién de la salud y fortaleza aparecen como caracteristicas inscriptas
en los cuerpos aborigenes, como su “naturaleza” original, ligada al
territorio y las practicas de alimentacién. Las marcas racializadas pueden
provenir tanto de la sociedad dominante como de los grupos
minoritarios, lo interesante de destacar, es que en este caso las
construcciones sobre lo aborigen funcionan a la manera de una critica
metacultural de las condiciones presentes: los actuales toba comparativa-
mente se autoperciben como mas enfermos y mas débiles que sus
antepasados — porque ya no poseen el monte y sus alimentos, porque no
todas las mujeres respetan la tradicion — y sus pi 70Gonag ya no tendrian
el mismo poder que, por ejemplo, antes los ayudo en la resistencia frente
al avance de los blancos. Al “marcarse” como aborigenes idealizando su
pasado, implicitamente reflexionan sobre la asimetrfa en sus actuales
condiciones materiales de existencia y de poder. Al “desmarcarse”,
identificandose como evangelios, intentan superar esa asimetria, aunque
mas no sea, igualandose simbolicamente con los blancos. De alli, la
paradoja de estas diferentes visiones sobre el pasado, tal vez, formas
muy disimiles de resistir, de no resignarse a aceptar las asimetrias.

La incertidumbre de algunos nuevos

Los que quedamos somos nosotros, los antiguos ya se van
acabando,

hay parte que aprendemos de nuestro padre también, hay hijos
que estudian lo que vive su padre, hay hijos que tiene su
obediencia... otros que no...

Entrevista con Guillermo |.,
pastor de una Iglesia Evangélica Unida (La Primavera, 2000).

El pastor del epigrafe aprendié de su padre, también evangelio, a
curar una enfermedad conocida en la zona como /aje/ o peraguri® com-
binando diferentes técnicas shamanicas toba y de origen guarani. Por el
particular poder que posee, algunos vecinos dicen que tanto él como su
padre eran pi‘ioGonag, sin embargo, desde su identidad evangelio
Guillermo niega enfaticamente dicha condicién e incluso relata cémo en
varios casos pudo detectar la presencia de piGonag en los cultos y
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enfrentarlos, gracias al poder del Espiritu Santo. Guillermo tiene 35
afios, muchos creyentes entre los 30 y los 40 afios, aproximadamente, se
autoperciben como diferentes de sus abuelos, los antignos, aunque
diffcilmente hagan encendidos discursos contra ellos llamandolos
“salvajes o borrachos”. El posicionamiento de esta generacién y de las
siguientes mas jovenes frente a las corrientes del evangelio y de la historia
antigua, suele ser ambiguo y es mas dificil caracterizar un discurso
unificador. Pueden idealizar ciertos aspectos del pasado, aunque en su
gran mayorfa no saben muchas cosas de los antignos. Muchas veces
cuando conversaba con sus padres sobre estos temas y ellos me
traducfan, se sorprendfan de uno u otro relato, diciéndome que nunca
habian escuchado esa historia. Del evangelio destacan sobre todo sus
beneficios practicos, porque posibilita evitar los vicios — aunque algunos
pueden volver a ellos ocasionalmente, sobre todo al alcohol. En relacién
a los pi ioGonag, también se impone cierto pragmatismo, si bien sostienen
que “eso es del diablo”, “esta fuera de la religiéon” o que “no hay que
temerles porque hay que creer sélo en el poder de Dios”, cuando las
enfermedades ocurren, su interpretacién como consecuencia de un dafio
enviado por un pi ioGonag es dominante y recurren a alguno de ellos en
busca de tratamiento.

La historia de muchos de estos adultos fue muy distinta a la de
sus padres. Desde nifios estuvieron en contacto con el evangelio y con
ciertas instituciones del mundo blanco, principalmente a través de la
escolarizaciéon primaria y, en el caso de algunos hombres, del servicio
militar obligatorio durante su juventud. Por otro lado, no vivieron
muchas de las practicas de la cultura antigua que involucran la marca de
lo “salvaje”: pocos han ido a mariscar, no participaron de las fiestas del
nmi o de los niematak pot la iniciacién femenina, no cantaron “sin letra”?
ni ejecutaron los instrumentos musicales antiguos, en cambio, la mayoria
de estos hombres si aprendieron a tocar la guitarra para el culto y las
mujeres se incorporaron en las danzas y el canto evangélico. Tal vez por
ello aparecen més distanciados del conflicto salvaje-civilizado, que, por el
contrario, sus padres si vivieron. Ellos “alcanzaron la cultura antigua” y
fueron los que recibieron a los primeros misioneros que les ofrecian la
posibilidad del cambio, pero sus hijos ya fueron socializados en ese
cambio y no se les ofrecieron muchas otras corrientes alternativas de las
cuales apropiarse. No tuvieron una ampliacién de las relaciones laborales
con los criollos (sino que mas bien se han disminuido), ni fueron incor-
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porados a las instituciones politicas regionales, en lo que refiere a los
medios de comunicacion, sélo las radios llegaron en los ultimos afios.
Sin embargo, especialmente para los hijos de esta generacién, el acceso a
la televisiéon que actualmente comienzan a tener algunas familias,
constituye una practica que seguramente sumarid nuevas corrientes
culturales a la vida futura de estos nifios toba.

La distancia de los nuevos frente a los conflictos del pasado se
evidencia en su uso de los términos aborigen, indigena o indio. Dificilmente
se autoidentifiquen utilizando estas categorias, aunque si se reconocen
como tobas o gom. Aquellos términos suelen utilizarse para referirse a la
gente del pasado o a los ancianos de la actualidad y a veces también se
usan irénicamente para marcar las diferencias con ellos. Por ejemplo,
charlando con un segundo pastor de 33 afios, sobre el problema de
acceder a agua potable, me comenté que su suegro una vez habia
pedido a la municipalidad que le trajera agua, pero que “él, después la
tird, porque decia que tenia gusto feo, por el cloro...”,; riéndose agrego:
“es indio, mi suegro, no hay nada que hacetle, es indio...” Otro caso, es
la broma que circula entre los jévenes de La Primavera sobre su “caci-
que”: “es un cacique sin tribu”, dicen. ..

Para finalizar, una breve mencién sobre el posicionamiento de los
mas jévenes, generalmente solteros, que participan en el culto a través de la
ejecucion musical y la danza. Para ellos, el evangelio también se relaciona con
ciertos beneficios pragmaticos, aunque esta vez, de caracter mas ludico,
pues las celebraciones les ofrecen la posibilidad de encontrarse con jovenes
de otros sexos, desplegar estrategias de seducciéon e iniciar relaciones
afectivas, dado que constituyen practicamente el unico espacio de caracter
festivo vigente y socialmente legitimado dentro de las comunidades.

... Toba, se llama toba Sefor Jesucristo, no es de los blancos,
Cristo es toba...”: interpretando el evangelio desde lo
aborigen

Durante una de mis chatlas con Valentin — un anciano de 90 afios
de La Primavera que mezclaba en su recuerdo la época de la marisca
con los primeros contactos con evangelistas — en un momento, él
comenzé a repetir enfaticamente la frase del titulo y a explicarme que
Jesucristo “no tenfa nada, sin tenedor, sin mesa, no tenfa banco” y lo
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compard con los toba, que tampoco posefan esos utensilios. Asimismo,
comparé a su pueblo que “pescaba... sacaba de los arboles, de la tierra,
para comer” con el “cuento de Pedro que esta en la Biblia” que también
“era pescador”.

Me interesa destacar aqui cémo algunos actores sociales crean sus
propias reflexiones en las que concilian los esquemas interpretativos de la
perspectiva evangélica y de su historia cultural, identificando contenidos
culturales concretos que presentarfan similitudes, en un intento de legiti-
mar ambas perspectivas. Es el caso de Valentin, cuando considera que el
modo de vida material de Jesucristo y los primeros apostoles, era similar
al de los toba, de alli que Jesucristo fuese mas toba que blanco. También
es el de muchos pii0Gonag que integran dimensiones del evangelio, del
mundo criollo y de las formas histéricas del chamanismo toba en sus
practicas. Por ejemplo, cuando relatan sobre sus compafieros o espiritus
auxiliares (#aGajaGawa), los tradicionales habitantes no humanos del
monte que les otorgan poder, suelen relacionarlos con un poder ultimo
que vendria de Dios, o también, pueden incluir entre ellos, algin
personaje biblico (Eva, Marfa, San Lucas). Dentro de este tipo de
interpretaciones conciliatorias, encontré la de algunos jovenes particular-
mente reflexivos sobre los procesos socioculturales vividos por sus co-
munidades. Sefialaré aqui el caso de uno de ellos, el de Luis, de La
Primavera, de 27 afios. En una ocasion, Luis me pregunté por los
“resultados” de mi viaje anterior en el estudio de las danzas del evangelio y
su relaciéon con danzas rituales del pasado. Le comenté sobre los
conflictos que percibia, pues algunos aceptaban las danzas y otros no y él
expuso su visién acerca de estas relaciones. El problema principal que
identificaba, era que el “mensaje del evangelio” casi habia terminado con la
“raiz cultural de los toba”, en vez de “concordatlos” y compard esta
situacién con la de la “historia” y sus “ciencias o ramas auxiliares” —
comparacién proveniente de la experiencia reciente de Luis de comenzar
sus estudios secundarios en el pueblo criollo: el evangelio “no ocupd las
tradiciones de los toba, las raices [...] el mensaje se dio a un rumbo y a
uno solo, pero el mensaje se tenfa que compartir [...] pues sin analizar el
mensaje, es como cortarlo, una rama es cortada, no dejarla crecer”.
Desde su perspectiva “se tenfa que analizar mas a fondo, dar el mensaje,
un mensaje completo, pero, un mensaje discutido, bien analizado...” y si
este proceso hubiera sucedido, “hoy en difa tendrfamos que tener una
tremenda riqueza, en lo material y en lo espiritual.” En su relato, Luis
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enfatiza como la falta de analisis y discusién del mensaje hizo que se
cortaran las rafces y por ello, los intentos de éstas por volver a brotar (tal
era para €l el caso de las danzas) son hoy confusos y generan conflictos
entre los fieles. Esta perspectiva recuerda las distintas formas de
apropiacion de las corrientes culturales: hay apropiaciones mas libres, en
condiciones mas simétricas de comunicacién que permiten intercambios
y dialogos reflexivos, pero hay también discursos que, desde las
posiciones de poder en que se enuncian, dejan poco lugar a la reflexion,
la discusién y el intercambio, imponiéndose con mas fuerza. Para Luis, la
manera en que se dio el mensaje del evangelio es cercana a esta ultima
forma, pues, como decfa, se dio a “un solo rumbo”; los intercambios
que durante el trabajo de campo realizamos intentan, al menos, acercarse
a la primera. Las condiciones concretas en que se producen las practicas
comunicativas contribuyen a consolidar algunos y a encubrir otros
“acentos valorativos” de los signos en disputa. En este sentido, podria
citar también el problema que le surgié a este joven en relacién con la
musica folklérica. Hace unos afios, me comenté que estaba pensando en
empezar a escribir canciones “sobre otros temas que no fueran
solamente los del evangelio”, que refieran mds a las tradiciones toba,
pero al contatle esta idea a sus amigos, no fue muy bien recibida, pues
hacer musica folklérica era considerado como estar “fuera del
evangelio”, incluso le habfan dicho: “cqué, ahora vas a empezar a tomar
y fumar también...?”. Durante el transcurso de esa charla me pregunté
qué opinaba de su idea. Le contesté que me parecia muy buena y que si
¢l sentfa ganas de escribir sobre eso, no tenfa porqué dejar de hacetlo,
que podia explicar a sus amigos que hacer otra musica no significaba
abandonar el evangelio, que era cuestion de hablatlo, de probar, etc.
Cuando regresé a hacer trabajo de campo, Luis me mostrd una cancién
que aludfa a los “misterios del monte” (espacio clave en la cosmologia
toba) que aparecian “revelados” en el “espiritu de cantores primitivos”,
a pesar de haber estado “apagados y dormidos” por mucho tiempo.
Incluso me conté que se “animd” a presentar esta cancion en un Festival
folklérico de un pueblo cercano. Era la primera vez que esto sucedia y la
gente estaba sorprendida de que “un aborigen” participara. Asi como
comencé este articulo refiriéndome al impacto y, en realidad, al malestar
sentido frente a los colonizados discursos sobre los “salvajes”, tal vez sea
una “buena sefial”’, como dirian mis interlocutores toba, concluitla con el
agrado que provoca toda ampliacion de los horizontes de libertad, de
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las experiencias de creacién. Aquella primera cancién — no exclusivamen-
te evangélica — de Luis, fue una experiencia de este tipo, experiencia que
actualmente continda desarrollando, ademas de seguir haciendo musica
en el culto.

No son muchos atn los casos como el de este joven, pero ellos
son importantes en tanto muestran una particular forma de reflexion
que intenta elaborar mediaciones entre aquellos abismos simbélicos del
pasado y el presente que sus padres construyeron/reprodujeron. Precisa-
mente sus historias fueron distintas a la de sus padres, pero también a la
de los adultos resefiados en el punto anterior. Los viajes a Buenos Aires
— para contactarse con iglesias evangélicas, pero también con migrantes
tobas y ocasionalmente con alguna organizacién indigenista — las charlas
y el trabajo con algunos antropdlogos o la lectura de textos que habitual-
mente no circulan en las colonias y que hemos compartido (como las
legislaciones sobre poblaciones aborigenes o relatos de luchas indigenas)
constituyen intercambios con corrientes culturales que, posiblemente,
favorezcan estas otras interpretaciones.

Epilogo

En este trabajo, sinteticé las principales interpretaciones acerca de
la identidad de evangelio y aborigen que hoy conviven entre los toba: las
teorfas nativas que dan cuenta de los procesos de aculturaciéon vividos
por el grupo pero también de la apropiacion estratégica de elementos
evanggélicos; las resignificaciones de algunos de sus contenidos a través de
procesos de creacién cultural; las paraddjicas formas de resistencia que
se expresan a través de la idealizacioén del pasado y la implicita critica al
presente; el pragmatismo de ciertas interpretaciones segun las situaciones
en las que éstas se ponen en juego. De esta forma, se pusieron de
manifiesto tanto el discurso hegemoénico de conversiéon como las voces
minoritarias que lo resisten, aquellas que aparecen enmascaradas o que
surgen como sutiles indicios en las interacciones discursivas cotidianas.
Asi, una de las intenciones de este enfoque, fue la de mostrar cémo la
atencion a las distintas teorfas nativas que sostienen los diferentes actores,
nos permite cuestionar algunas de nuestras concepciones socio-antropo-
légicas, en especial aquellas que tienden a crear una imagen homogénea y
de fuerte coherencia interna acerca de los movimientos socio-religiosos,
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al recortar y enfatizar sélo determinados rasgos de los mismos. Ademas,
intenté mostrar coémo estas diversas significaciones se vinculan con la
participacién de los sujetos en distintas corrientes culturales, para lo cual
se reconstruyeron los principales nexos entre simbolos dominantes, dis-
cursos de los actores e historia de la economia politica de sus practicas.
Como sefialamos en el punto 2, esto implica una perspectiva en la cual la
atencion a la dinamica y la creatividad de lo cultural, tal como el enfoque
de las corrientes culturales propone, se complementa dialécticamente
con la atencién a los posicionamientos estructurales de los actores
sociales, los procesos de construccién de hegemonias y de naturalizacién
de ciertos simbolos culturales. Finalmente, en el ultimo caso estudiado,
mencioné la posible influencia de la practica etnografica en la generacion
de otras interpretaciones sobre la propia historia cultural. En los casos
de grupos que fueron sometidos a fuertes presiones aculturadoras, la
etnograffa, como practica comunicativa, puede contribuir a lo que
denominarfa procesos de desconstruccion, pero ya no solamente de su
propia produccién textual, a la manera de cierto posmodernismo, sino
de las conflictivas experiencias de hegemonia cultural vividas por estos
grupos. En estas periferias latinoamericanas, para algunos, esto dltimo
resulta mas urgente.

Notas

* Una versién preliminar de este articulo fue presentada a la XXVT Conferencia de la
Sociedad Internacional de Sociologia de las Religiones (SISR), realizada en Ixtapan de la Sal,
México, 20 al 24 de Agosto del 2001.

! Es importante aclarar, como Braunstein (1983) ha sefialado, que cada uno de los
pueblos toba, como los zakshik o ['aiaGashik, se fue conformando a partir de las alianzas
entre diferentes unidades sociales. Estas unidades o bandas, formadas a su vez por
conjuntos de familias extensas cuyos miembros se consideraban parientes entre si, eran
exégamas y posefan una norma de residencia uxorilocal, se desplazaban por territorios
que reconocian como propios, realizando actividades de caza, pesca y recoleccién y se
establecfan temporariamente cerca de aguadas y madrejones. Periédicamente, celebraban
encuentros en los que llevaban a cabo intercambios econémicos, concertacién de
matrimonios y actividades rituales (como las juntas de bebida, las cetemonias de
iniciacién femenina) que renovaban las alianzas entre las bandas.

Si bien es dificil establecer con exactitud la totalidad de personas que hoy se identifican
como toba, debido a la inexistencia de datos oficiales, dicha cantidad puede estimarse en
unos 40.000 individuos. Ademas de los grupos que habitan en las provincias de Formosa
y Chaco, tanto en asentamientos rurales como periurbanos, algunos han emigrado hacia
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el sur, a las provincias de Santa Fe y Buenos Aires conformando asentamientos
periurbanos. Sobre estos dltimos asentamientos, pueden verse los trabajos de Bigot,
Rodriguez y Vazquez (1992) y Tamango (1992).

3 Estos “duefios” constituyen entidades omnipresentes y omniactuantes (Cordeu, 1969)
que se vinculan a los diferentes estratos del cosmos toba, el cual, segin Miller (1979, p.
39), estd compuesto por el cielo (pigem), las nubes y vientos (/o0& / /'al), la superficie de
la tierra (lawat na’alwa), el interior de la tierra (pa'agiii na ‘albwa) y el agua (ne etaGal).
Wright (1997) ha identificado el término jaga'a, que entre los toba zakshik hace
referencia al conjunto de estos seres no humanos con poder /hbalik/ que habitan el
cosmos toba. El p7 i0Gonag o la pi ioGonaGa (hombre o mujer chaman, respectivamente)
son los encargados de mediar entre el mundo de los jagaa y los humanos, dado que
algunos jaga'a se convierten en sus espiritus auxiliares o compafieros — denominados
ltaGajaGawa o lowanek — otorgindoles un peculiar poder para curar enfermedades y
también para predecir lugares de caza, probables enfrentamientos con otros grupos o
controlar fenémenos atmosféricos. En este sentido, el chamanismo ha estado ligado
histéricamente al poder de los caciques y a muchos de ellos hoy se los suele recordar
como pi ioGonaq poderosos. Si bien el chaman ocupa el lugar de, ditfamos, un especialista
religioso con una peculiar concentraciéon de poder, cabe aclarar, como Wright (1997) ha
destacado, que cualquier persona podia y puede aun tener un encuentro personal
(nachaGan) con los jaga’a y/o recibir alguna “sefia” de ellos. Sobre las transformaciones
en el chamanismo toba, puede verse Wright (1997) y Citro (en prensa).

*ILa fundaciéon de misiones y reducciones fue decisiva para la definicion del actual
territorio de estas poblaciones, pues provocéd la sedentatizaciéon de los grupos que
nomadizaban en la zona. Para una historia de las multiples influencias cristianas (catoli-
cas y evangélicas), remitimos a los trabajos de Miller (1979), Wright (1997) y Citro y
Ceriani (en prensa), aunque con enfoques diferenciales, en algunos casos, sobre estos
procesos.

5 La incidencia de la labor de los menonitas, un tema poco estudiado en la bibliografia
sobre el evangelio, la hemos desarrollado mas ampliamente en Citro y Ceriani (en prensa) y
en Citro (2003).

¢ Cito como ejemplo, la cantidad de iglesias existentes hasta el 2002 en los tres
asentamientos mencionados. En La Primavera (con una poblacién de 2000 personas,
aproximadamente, mayoritariamente Zzkshik) se registraron: 3 Iglesia Evangélica Unida,
1 Fe y Esperanza (ex IEU), 2 Iglesia Internacional del Evangelio Cuadrangular (una de
ellas, ex IEU), 2 Iglesia del Nazareno, 2 Iglesia de Jesucristo Pentecostés, 1 Iglesia de los
Santos de los Ultimos Dias (mormones) y 2 Asamblea de Dios recientemente creadas.
En Misién Tacaaglé (con unos 700 habitantes, también mayoritariamente Zakshik), 2
Iglesia Evangélica Unida, 1 Iglesia Internacional del Evangelio Cuadrangular y un “ane-
x0”, 1 Iglesia del Nazareno y un “anexo”. En Bartolomé de las Casas (con 3000 habitan-
tes, aproximadamente, tanto zakshik como /‘aiaGashik): 3 Iglesia Evangélica Unida, 1
La Voz del Cielo (ex IEU), 1 Puertas del Cielo (ex IEU), 1 Jesucristo de Nazaret (ex
IEU), 2 Iglesia Internacional del Evangelio Cuadrangular, 1 Iglesia del Nazareno y 1
Iglesia de los Santos de los Ultimos Dias. Segin hemos analizado (Citro, 2003), en los
altimos aflos, el pasaje de muchas IEU a otras denominaciones pentecostales se vincula
con los intentos de sus pastores de obtener apoyo material para sus congregaciones, ya
sea donaciones o ayudas para encarar proyectos productivos.
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" En cuanto a las implicancias teéricas y politicas de los conceptos de contacto cultural,
aculturacion y cambio cultnral (vigentes sobre todo en los estudios de aculturacién de la
década del “30 al "50) puede verse Spicer (1968). En la antropologia argentina, el
término “sociedades etnograficas” reemplazé al de “primitivo” en algunos autores ligados
inicialmente a la propuesta fenomenolégica de Bérmida (1976). Se pasaba asi de una
clasificacién con connotaciones evolucionistas, a otra que define a estas sociedades en su
calidad de “objeto de estudio” de una ciencia en particular, de un criterio valorativo a
uno instrumental. No obstante, considero que esta ultima posicién denominativa
consetvaba rasgos etnocéntricos, pues la especificidad del Otro era marcada desde el
criterio disciplinar occidental.

8 En Citro y Ruiz (2002), realizamos un anilisis pormenorizado de las pricticas musicales
y danzadas del evangelio.

? Miller reconoce basarse, pot un lado, en la nocién de “revitalizacion” de Wallace y en el
modelo propuesto por Smelser y, por otro, en la nocién de “armonia” como rasgo que
define las “actitudes y acciones de los Tobas con respecto a su medio ambiente”. Sobre la
teorfa de la revitalizacién puede verse Wallace (1975). En cuanto a Smelser, Miller
remite al libro Theory of collective bebavior (publicado en 1962 en Londres, por Free
Press).

10 Por ejemplo, en Cordeu y Sifreddi (1971), se aprecia sélo en parte la continuidad del
modelo interpretativo de Miller, puesto que los autores prestan particular énfasis al
andlisis histérico de la situacién colonial y a la emergencia de una serie de movimientos
milenaristas previos al evangelio. Posteriormente, en los primeros trabajos de Wright
(1988), en Vuoto (1986) o en Braunstein y Garcia (1995) para el evangelio entre los wichi,
se observa su influencia. Inclusive fuera del ambito chaquefio se ha retomado este
enfoque, tal es el caso de Bastian (1997), quien lo cita en su trabajo sobre “Mutacién
Religiosa en América Latina”.

" En el caso de Cordeu (1984) y Cordeu y De los Rios (1982) se destacaron especial-
mente las tensiones y ambigtiedades entre los marcos cosmovisionales, de alli que pueda
hallarse, segtin sus palabras, desde una “imitacién servil del Blanco” a un “nativismo”
que resiste la integracion (Cordeu y De los Rios, 1982). En el trabajo de Wright (1990)
se enfatiz6 en la manera en que diferentes interpretaciones (las orientadas por el discurso
evangélico y las orientadas por el discurso chamdnico) estin sujetas a reorganizaciones
pragmaticas segun los posicionamientos politico-religiosos de los fieles.

12El autor menciona la existencia de una valorizacién negativa del propio pasado, en
tanto los toba “se redefinfan a si mismos vis-a-vis- con los estandares blancos” y después
de este “andlisis colonial” la cultura toba se vaciaba de sus caracteres especificos (1997,
p. 295). Asi, se superponfan lo que Wright denomina la “narrativa del desierto”, definida
en torno a las carencias, con la de la “superioridad moral” del sistema misionero evangé-
lico (1997, p. 331).

13 Fl Partido Justicialista gobierna la provincia desde 1983. Distintos dirigentes
partidarios solventan con sueldos (por trabajos en organismos municipales y
provinciales), retribuciones de planes asistenciales, “mercadetias” (alimentos sobre todo)
y “favores personales” (medicamentos, tramites por pensiones, etc.) a los “dirigentes”
aborigenes, los cuales a su vez reparten estos bienes y favores entre los miembros del
asentamiento, especialmente a través de las redes de parentesco y reciprocidad. Una
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primera aproximacién a los vinculos entre clientelismo politico y evangelio puede verse en
Citro (2000) tema que profundizamos luego en Citro (2003).

Y Taussig (1993), por ejemplo, plantea la necesidad de analizar cémo la “cultura” aparece
como “natural”, como “segunda naturaleza”, a partir de su propuesta de explorar el
concepto de mimesis.

15 Esta perspectiva encuentra coincidencias con Stocking (1991) quién postula la
importancia de cualificar la 16gica de la dominacién colonial problematizando la relacién
entre aborigenes y Estado, militares, legislaciones, misiones religiosas, agentes
econémicos.

16 Remito aqui, entre otros autores, a Scholte (1972).

7 El mandato constitucional fue el de “evangelizar” y mantener el “trato pacifico” con
los indios, aunque sostenia la “libertad de culto” para el resto de los ciudadanos. Recién
la reforma de 1994 reconoce su “preexistencia étnica y cultural” y “el respeto a su
identidad”.

'8 Son tratados en el culto acontecimientos como enfermedades, muertes, agradecimientos
por bendiciones (salud, trabajo, abandono de los vicios), peleas, visitas, etc.

Y En otro trabajo (Citro, 2000) desarrollé especialmente este tema. Para una perspectiva
mas general puede consultarse Lofland y Skonovd (1981).

2 Otro elemento diferenciador es que mientras las iglesias aborigenes son evangélicas, la
religién culturalmente predominante entre los criollos de la zona sigue siendo el catoli-
cismo. Los intentos de evangelizacién entre los toba encarados por los jesuitas, primero,
y por los franciscanos, luego, se limitaron a algunos grupos solamente y en su mayotria no
prosperaron.

21 Si bien el evangelio posibilité nuevas relaciones interculturales concretas, por ejemplo
con iglesias evangélicas de Buenos Aires, el intercambio con las iglesias de la provincia,
en cambio, es bastante menot.

2 Nombre guarani de una enfermedad que, para las categorias médicas occidentales, es
un cuadro de deshidratacién con fiebre y vomitos.

» Términos que definen al canto shaménico en oposicién a las letras biblicas del canto
evangélico.
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