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ENTRE EL “SHAMAN, EL GAUCHO, EL ASTROLOGO, EL PSICOLOGO...”
Y EL BIBLIOTECARIO: RETORICAS DEL PODER QOM.!

Silvia Citro '™

RESUMEN

Este trabajo aborda el proceso de adquisicion de poder de un joven qom 1°ek (toba) a partir
de la relacion con sus cuatro companeros espirituales, mencionados en el titulo, y de su rol en la
creacion de una biblioteca comunitaria. En este proceso se combinan principalmente elementos
de las iniciaciones shamdnicas y de la conversion evangélica pentecostal, pero también, interpre-
raciones nativas ligadas a las ciencias occidentales, a formas de esoterismo v a diversas
tradiciones politicas. El caso se presenta como una expresion de mdxima condensacion que
permite visualizar la diversidad de corrientes culturales que atraviesan a los grupos toba asi como
la prevalencia de un entramado cosmovisional eldstico y muiltiple. A nivel metodoldgico, se
focaliza en la dimensién intersubjetiva de la etnografia, en especial las expectativas disimiles
construidas sobre nuestros roles y también la agudizacion de los conflictos que surgen en las
interpretaciones de relatos de vida signados por lo numinoso.

ABSTRACT

This paper deals with the process in which a young (Toba) qom | ‘ek acquires power starting
with the relationship with his four spiritual companions, mentioned in the title, and his role in
creating a community library. This process mainly combines elements from shamanic initiations
and from pentecostal evangelical conversion; but likewise, it adds native interpretations tied to
western sciences to forms of esoterism and to various political traditions. The case is presented
here as an expression of the maximum condensation allowing to visualize the diversity of cultural
flows criss-crossing the Toba groups, as well as the prevalence of an elastic and multiple
cosmovisional network. Interms of the methodological aspect, the paperfocuses on the intersubjective
dimension of ethnography, and especially the different expectations built upon our roles as well
as the hightening of conflicts arising while interpreting life accounts marked by the numinous.

(*) Seccion Etnologia y Etnografia del Instituto de Ciencias Antropolégicas, Facultad de Filosofia y Letras,
Universidad de Buenos Aires.
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INTRODUCCION

Las cuatro primeras figuras mencionadas en el titulo son las que un joven gom [ ek (toba) de
un asentamiento rural del este de la provincia de Formosa®, identificé como sus principales
“compaiieros” o “espiritus” auxiliares. Este joven de 25 afios, que designaré Juan, vive un proceso
que presenta similitudes con el de la iniciacién de los pi‘ioGonag, también denominados
“curanderos™ o “médicos naturales”. La quinta figura, el bibliotecario, no es una categoria nativa
que refieraaun espiritu, sino que alude al papel de Juan en un proyecto iniciado hace un afio y medio
con quien escribe para crear una biblioteca intercultural en el asentamiento. He elegido centrarme
en las relaciones entre ambos procesos, porque en ellos pueden verse condensadas la diversidad de
corrientes culturales que hoy atraviesan la cosmovision de los gom asi como las tensiones y
conllictos que se generan en muchos de ellos al intentar conciliar dicha diversidad. Asimismo, el
andlisis del caso permite dar cuenta de algunas importantes reelaboraciones en torno a las formas
histéricas relevadas para el shamanismo toba y a la nocién de poder que involucra. Finalmente, la
eleccion de estudiar estos topicos a partir de los relatos autobiogrificos de Juan y de su actuacion
en el mencionado proyecto de la biblioteca hizo que la reflexién metodolégica sobre las relaciones
surgidas durante el trabajo de campo y su incidencia en la construccién del conocimiento
etnogréfico. se convierta en otro de los objetivos del articulo.

El shamanismo y las corrientes culturales

Tal vez la necesidad de seguir desconstruyendo aquella vision de los pueblos aborigenes
como “pueblos sin historia”, “sociedades frias” que amortiguan los cambios o pueblos “tradicio-
nales”, es la que me lleva a enfatizar en éste y otros trabajos, el dinamismo, la creatividad cultural
y la capacidad de resignificar e integrar elementos provenientes de diferentes marcos culturales.
Dentrode esta perspectiva, considero que es de utilidad retomar la nocion de “corrientes culturales™
segtin Barth (1989) y Hannerz (1996). Para aquellos autores, lo cultural no referiria a una totalidad
compartida. sino a multiplicidades que poseen distribuciones diferenciales, es decir, a las distintas
corrientes en las que los sujetos pueden participar simultdineamente y que estdn constituidas por
conjuntos empiricos de elementos que tienden a persistir en el tiempo, aunque desarrolldandose de
mancra variable a partir del interjuego entre las intenciones de los actores y las consecuencias de
sus interacciones sociales concretas. Sin embargo, pienso también que este enfoque centradoen la
dindmicay lacreatividad de lo cultural posee algunos limites. en tanto deberia complementarse con
la atencidn a los posicionamientos estructurales de los actores sociales, los procesos de construc-
cion de hegemonias y de esencializacion y naturalizacion de ciertos simbolos culturales. En suma,
aquellos otros procesos que tienden mds a la distribucién diferencial de los capitales simbélicos que
asu mixtura generalizada, aladominacién y reproduccién social mds que al ejercicio de la libertad
y lacreacion. ala fijacién mds que al cambio®. En un intento de mapear sintéticamente cuiles serian
estas “corrientes” en los asentamientos toba del este de Formosa, sefialarfa: las pricticas y creencias
ligadas al shamanismo y a la historia previa a la evangelizaci6n; el movimiento religioso del
evangelio; las representaciones y prdcticas que se originan a partir de las diferentes relaciones gom
- dogshi (blancos, criollos); y. con una incidencia comparativamente menor, ciertas influencias
guaranies en el idiomay las creencias, pues muchos de los pobladores criollos de la zona provienen
del pais limitrofe del Paraguay.

Describiré brevemente las tres primeras corrientes. En lo que refiere al shamanismo, las
curaciones son la principal actividad del pi‘ieGonag en la actualidad. La dindmica de salud-
enfermedad es interpretada como un indice del estado de las relaciones sociales entre los miembros
del poblado —especialmente de conflictos, actuales o potenciales, entre distintas redes de parentes-
coy poder— o, segtin los casos, entre las personas y el mundo natural, el de los seres no humanos
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con poder /jaga ‘a/ y en la version evangélica, el del Espiritu Santo. El poder /haloik/ que posee el
piioGonag, obtenido gracias al encuentro con uno o mds jaga‘a que se transforman en sus
compaiferos o espiritus auxiliares /ftaGaiaGawa/, le permite tanto curar como producir algunas
enfermedades o daiios; esto dltimo sucede cuando “envia” el mal a otro sujeto, ya sea por
motivaciones propias o por encargo de otra persona. Habitualmente, el shamanismo es asociado
con “los antiguos”, término que designa la forma de vida y costumbres gom del pasado pre-
evangélico. Algunas de las principales técnicas de curacion vigentes son las mismas que las de
aquellos antiguos: canto “sin letra” acompaifiado por la sonaja de calabaza /nregete/ para convocar
al raGaiaGawa, extraccién del objeto productor de la enfermedad por medio de la succién con la
boca. el soploy las frotaciones con salivaen lazona afectada, etc. En los trabajos de Karsten (1926),
Métraux (1944), Cordeu y Siffredi (1971), Miller (1979) y Wright (1984) puede verse una
descripeién de estas técnicas mds tradicionales. Sin embargo, en los tltimos afos, la prictica
shamdnica también incorpord diferentes elementos ligados al cristianismo, ya sea en los discursos
y cantos rituales, en las figuras que actian como espiritus auxiliares o en los simbolismos que
surgen en las iniciaciones (cf. Wright 1992; Citro en prensa). Por otra parte, es importante aclarar
que en el pasado pre-evangélico de muchos grupos guavcuru, el liderazgo politico implicaba
ciertas capacidades shamadnicas. En este sentido, el caso estudiado permitird analizar comoeste tipo
de relaciones se manifiesta hoy en el contexto de las fuerzas sociopoliticas vigentes en las
comunidades. Finalmente, se planteard la hipdtesis de que ciertas capacidades asociadas predomi-
nantemente a los shamanes en la bibliografia sobre el drea, se extenderian también a otras personas
dentrode lacomunidad, las cuales no necesariamente son identificadas como pi ToGonaq abocados
a la cura o envio de enfermedades.

Con el nombre de evangelio se denomina tanto a las pricticas como a los fieles de las iglesias
aborigenes de la zona. El origen de las mismas se remontaala influencia que ejercieron en laregién
chaquefia diversos misioneros protestantes, sobre todo pentecostales, a partir de la década del “40.
Unade las mds importantes en lo que hace a su difusion es laIglesia Evangélica Unida que se forma
enel ano 1958 con laayuda de misioneros menonitas —cf. Miller (1979) y Cordeu y Siffredi (1971).
Estas iglesias se constituyen en espacios sociales que poseen una especie de multifuncionalidad,
pues tienen una incidencia decisiva en diversos aspectos de la vida social. Por un lado, en lo que
hace a la dindmica de reproduccion social, influyen en las estrategias de subsistencia, en especial,
al reorientar los gastos domésticos a partir de las nuevas conductas religiosas que prohiben el
alcohol, cigarrillo, excesos en la diversién. También promueven ciertas formas de control social,
ya que el culto es prdcticamente el tnico espacio colectivo de reunién y los “testimonios”™ y
“prédicas” que alli se enuncian son instancias que permiten socializar los principales acontecimien-
tos que afectan la vidadel grupo. Por otra parte, en lo que respecta al imaginario colectivo y algunos
de sus simbolos de autoadscripcién, el evangelio tuvo un rol fundamental en la construccion de un
discurso nativo que tiende a invisibilizar ciertos estereotipos estigmatizantes —la “vagancia”, el
consumo de alcohol. la “ignorancia”- trasladdndolos al “pasado™, a los rituales de los “antiguos™.
Complementariamente, la organizacién administrativa de las iglesias facilité la incorporacion de
saberes y practicas que remiten a la l6gica legal burocritica de la sociedad mayor, produciéndose
una asimilacion e identificacion positiva de estos rasgos del mundo dogshi. Asi. dichos rasgos son
utilizados a la manera de diacriticos que diferencian a los “nuevos evangelio™ de los “antiguos
aborigenes”*. Si bien a menudo en el discurso de muchos evangelio se enfatiza en estos contrastes,
en las pricticas las escisiones no son tan tajantes. Por ejemplo, hay pi ieGonaq que participan en
algunas iglesias de la Evangélica Unida, mientras que en otras de estas iglesias se los ataca y se los
relaciona con lo “diabdlico™ y con los “no creyentes”. Sin embargo, frente a una enfermedad, los
evangelio pueden recurrir alternativamente tanto al culto, como al pi ioGonag o al médico del
hospital. Asimismo, en las celebraciones de las iglesias, se observa la continuidad y reelaboracion
de rasgos de la ritualidad toba del pasado: en ciertos estilos dancisticos y gestuales, en el manejo
de los recursos sonoros y en la vinculacién entre performance ritual y eficacia terapéutica.
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Por dltimo, lo que denomino relaciones gom-dogshi, abarca una multiplicidad de formas
seglin los distintos actores sociales involucrados. Para aproximar al lector a esta diversidad
destacarfa. porunlado, las relaciones caracterizadas por laasimetria sobre todo econémico-politica
de las posiciones: con los politicos locales a través de practicas asistencialistas-clientelares, con los
patrones para los cuales realizan trabajos temporarios como cosecheros o peones, con algunos
comerciantes de la zona, ete. Por otro lado, las relaciones que surgen en las instituciones de la
sociedad hegeménica caracterizadas, en muchas dcasiones, por asimetrias mds bien simbdlicas,
evidenciables en la persistencia de actitudes etnocéntricas y paternalistas; lal es el caso de algunas
escuelas estatales, de hospitales y centros de salud, de dependencias de los gobiernos locales o de
las fuerzas de seguridad (policia, gendarmeria). Cabe mencionar también los medios de comuni-
cacién masivos que llegan a los asentamientos. A la difusién de la radio, se agrega en los dltimos
anos la de la television. En las casas que poseen un televisor, suelen reunirse familiares y vecinos
a ver programas que provienen mayoritariamente de emisoras del Paraguay. Por tiltimo, no habria
que olvidar las relaciones con los antropélogos, algunas de cuyas dimensiones serdn ilustradas en
la dltima parte del articulo.

En diferentes instancias de la vida social pueden hallarse procesos de articulacién entre estas
corrientes culturales. Aqui apenas esbocé los referidos a prdcticas mds especificas como la
prevalencia de cierto pluralismo médico en las opciones terapéuticas o el sincretismo de algunas
celebraciones religiosas. Sin embargo, la hipétesis que subyace a este trabajo, es que a partir de
estas corrientes también se constituiria un “entramado cosmovisional” miltiple y eldstico, del cual
los sujetos se apropian de manera diversa. Asi, en el andlisis de los relatos de iniciacién de Juan,
surgen simbolos condensadores que remiten a distintas corrientes culturales e indices que
evidencian los procesos socioeconémicos y las relaciones interculturales prevalecientes en la zona,
es decir, la historia de las prdcticas en las que se desarroll6 su proceso particular de articulacién
simbdlica. A través de este caso, también se resefia el esfuerzo reflexivo de un sujeto por intentar
crear un orden o estructura dentro del entramado cosmovisional prevaleciente en una poblacién
goni. Estapropuestaimplica pensar alo cosmovisional no tanto como unaestructura ya conformada
sino mas bien como un proceso de estructuracion, pues es en las apropiaciones particulares que
realizan los sujetos dénde se estructuraria el entramado cosmovisional de un grupo caracteristico
de un momento histérico; de esta manera, cada estructuracién se constituiria en una de las
variaciones posibles de ese entramado comiin mds amplio. Me centraré en la “variacién” de Juan,
porque de los casos conocidos en mi investigacion, es el que en el marco de una iniciacién que
denominaria religiosa y politica, concilia y sintetiza la mayor variedad de representaciones
provenientes de distintas corrientes culturales. En resumen, a partir de este caso, no sélo se estudian
los cambios en el shamanismo y la retérica del poder entre los gom sino también el dinamismo y
la diversidad de representaciones existentes en el grupo. Esta tltimas caracteristicas me llevaron
a replantear criticamente algunos aspectos del concepto de cosmovisién y de sus formas de
abordaje.

Cosmovision y relatos autobiogrdficos

Tradicionalmente, la expresién cosmovisién o visién del mundo, designé los aspectos
cognitivos y existenciales de una determinada cultura, abarcando su concepcién de la naturaleza,
la persona, la sociedad, aquello que contiene las ideas mds generales de orden de un pueblo. Geertz
(1987) destacé cé6mo en una cultura la cosmovisién se liga a los aspectos morales y estéticos,
resumidos generalmente bajo el término ethos, y c6mo estas articulaciones se sintetizan especial-
mente en los simbolos religiosos, planteo éste que se remonta a la diferenciacién sugerida en 1958
por Bateson (1990) entre eidos y ethos como los aspectos cognitivos y afectivos normalizados de
una cultura. En lo que refiere a los estudios sobre aspectos cosmovisionales de grupos aborigenes
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chaqueiios, se encuentran los trabajos de Cordeu, quien considera que una cosmovision estd
constituida por un conjunto de principios semdnticos —nociones bdsicas o supuestos conceptuales
acerca de la realidad, la experiencia y las normas y valores de la acciéon— que conforman ademas
un “modelo 16gico”. En dicho modelo existiria una articulacién simbdlica de las diferentes
nociones inscripta en distintos aspectos de la existencia social y una serie de “reglas de
correspondencia entre los cadigos simbdlicos respectivos”, por lo cual estas nociones conforman
“un campo semdntico multivalente en el que se tiende a ligar la experiencia natural con la
experiencia ética y social” (Cordeu 1983: 286). Siguiendo la perspectiva de Mary Douglas (1978),
el autor propone vincular los grados de nitidez o indefinicién taxonémica y de diversificacion de
los patrones cosmovisionales con la dindmica del acuerdo o conflicto entre los endogrupos y de
éstos con los exogrupos. Este planteo se aplica a diferentes grupos del Gran Chaco. El caso toba
es descripto en torno a sus actitudes ambiguas y cambiantes hacia los exogrupos, lo que se supone
es “productode una sociedad y una cosmovisién caracterizadas, no precisamente por su integridad,
sino por lamultiplicidad de sus perspectivas y clivajes contradictorios” (Cordeu y de los Rios 1982:
167). Asimismo los autores constatan “un cuadro muy abigarrado de tipos de personalidad social
(...) que varian desde aquellos que se caracterizan por un pseudo revitalismo fundado en la
imitacién servil del Blanco, a los que se destacan por un revitalismo activo y que resiste a la
integracion” (Cordeu y de los Rios 1982: 173-174).

Un elemento que me interesa focalizar en torno a estas definiciones, es que la articulacién de
los supuestos bdsicos de una cosmovision asi como el establecimiento de sus correspondencias,
constituyen un proceso que se lleva a cabo en la misma prictica social, implicando, por ello cierta
variabilidad dentro del grupo. La palabra “entramado” anteriormente utilizada, intenta sugerir los
rasgos de multiplicidad y flexibilidad de una cosmovisién, la cual podria pensarse como un
paradigma simbdlico que estd en constante proceso de reestructuracion: un conjunto de represen-
taciones que puede ser ordenado, significado y valorizado por los sujetos de maneras diversas. Los
actores sociales en sus précticas cotidianas recurren a estas representaciones mds o menos
homogéneas, pero también pueden resignificarlas y establecer nuevas vinculaciones entre ellas,
segun las relaciones sociales que encaran, esdecir, alamanerade estrategias puestas en juego segiin
la particularidad del contexto situacional —"situacién” que siempre remite, en mayor 0 menor
medida, al contexto social mas amplio y su historia. En este sentido, el concepto de reestructuracion
pretende abarcar tanto la dimension estructurante de los procesos de produccién de sentido —
cuando las significaciones se hacen estables, generalizadas y favorecen la homogeneizacién de
pricticas y discursos— como la desestructurante —cuando las significaciones cambian o entran en
conflicto, generando interpretaciones divergentes que favorecen ladiferenciacion. La propuesta de
pensar a una cosmovisién como representaciones situacionalmente puestas en juego en la praxis
social, se vincula con los planteos de Bourdieu (1980 y 1987) sobre las nociones de “sentido
préctico”, “estrategia” y “juego social™ y también con el andlisis de Voloshinov (1993) sobre el
discurso como lucha por la imposicion de sentidos. A su vez, esta perspectiva difiere de los
abordajes estructuralistas mds cldsicos que enfatizan en la cosmovisién como un sistema con una
l6gica interna fuertemente estructurada que preexiste al sujeto y del cual los miembros de un grupo
harian uso de manera mads o menos andloga.

El interés en estudiar este nivel de variabilidad individual en las formas de estructurar el
entramado cosmovisional, no implica negar que puedan encontrarse patrones comunes a nivel de
diferentes grupos y, mds general, a nivel de toda una sociedad. Lo que si se plantea, en cambio, es
que en lamedida en que se analicen mds detalladamente algunas de las apropiaciones individuales,
podran llegar a establecerse mds fehacientemente aquellos principios comunes. Considero que el
camino inverso, el de la confianza en las estructuras y las tipologias generalizantes, ha llevado
muchas veces a simplificar la visién sobre los otros, tomando a cada cultura como un conjunto
homogéneo altamente integrado. Acorde con esta propuesta, recurro aqui al andlisis de relatos de
vida como una de las herramientas metodoldgicas fundamentales. Parto de considerar que *“toda
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narracion cuya motivacion inicial es una supuesta reconstruccion de la propia vida, es en realidad
una construccién discursiva de tipo interpretativo, confeccionada para un publico particular” (Pifia
1983: 5). De alli que frente a este tipo de relatos la pregunta metodolégica fundamental no es tanto
“el preguntarse cmo transcurrio efectivamente la vida de alguien” lo cual ademas requiere que se
sumen otros tipo de materiales para la contrastacién, sino mas bien “cémo ese alguien se representa
—ante si y ante los otros— el transcurrir de su vida y lo relata” (Pifia 1983: 7). En esta perspectiva
no sélo los contenidos son importantes, sino también las formas de narrar, pues éstas corresponden
a estructuras del relato relativamente acotadas y compartidas socialmente. Asf, la apropiacion de
determinadas formas y no de otras, también construye parte del sentido que se crea en la narracién.
Finalmente. las caracteristicas propias del momento en que surge el relato y las condiciones
materiales y simbélicas de larelacién social en la cual nace y se concreta el discurso autobiografico,
son también decisivas. Porello, describiré como se construy6 larelacién con Juan hastael momento
en que surgi6 su relato asi como algunas de las consecuencias que su enunciacién trajo para nuestra
relacion,

LA HISTORIA CON JUAN

Larelacién con Juan se remonta a mi primer trabajo de campo en su comunidad, en 1998. En
esa ocasién residi en la casa de su familia, pues el nombre de su padre era una de las pocas
referencias que poseia dentro del asentamiento. Su padre es un “dirigente politico” de la Colonia,
perteneciente al partido gobernante en la provincia y es “empleado” del instituto provincial
dedicado a las comunidades indigenas (ICA), recibiendo un “sueldo™ por ello. Juan, desde el
principio, estuvomuy interesado en mi trabajo, ayuddandome con algunos temas de lainvestigacion.
En nuestras primeras charlas, se mostré particularmente reflexivo, por un lado, en lo que hacia a
la valoracion de las “costumbres de los antiguos” y por otro, en el andlisis de la situacién
econémico-politica del asentamiento, con una particular preocupacion en torno a lo que €l
identificaba como “los derechos de los pueblos aborigenes”. Estas caracteristicas me resultaban
bastante llamativas, pues no son muy habituales en los relatos de los toba evangelio. A menudo,
Juan sostenfa que querfa diferenciarse del modo de hacer politica que tenia su padre y, en general,
la gente mayor de la Colonia. Segiin su discurso, los politicos degshi “usan” a los dirigentes
aborigenes para conseguir votos, prometiéndoles cosas que luego no las cumplen o, a lo sumo,
cuando alguno les reclama, lo “arreglan™ o “callan” con un poco de dinero o mercaderias®. Juan
solfa expresar su desconfianza hacia los politicos y diferentes instituciones dogshi, enfatizando en
la necesidad de que los propios aborigenes se organicen politicamente para superar la actual
situacion de exclusion; pensaba que de estamanera, se podrian encarar proyectos cooperativos para
trabajar la tierra o las artesanias, asi como encarar reclamos sobre tierras que les fueron quitadas.
De estos intereses provenia su deseo de retomar los estudios secundarios y seguir la carrera de
abogacia para poder asi “hacer algo por su gente”.

En el segundo trabajo de campo en 1999, la relacién con Juan adquirié un giro, para mi,
inesperado, pues irrumpié aquello que podrfa denominar como lo “numinoso”, retomando asf el
término de Otto (1925) que refiere a la dimensién de mysterium tremendum y a la vez fascinante
de lo sagrado generadora de un peculiar reflejo sentimental en el dnimo de los creyentes. Al
anochecer de una de las dltimas jornadas de aquel trabajo de campo, Juan comenz6 a contarme
algunos hechos que le habian sucedido a los 12 afios aproximadamente y que, segiin dijo, yo “no
iba a poder creer”. Efectivamente, algunos de esos hechos que recuerdo de su relato y que me
resultaron dificiles de creer, fueron que en una ocasién se “levanté” solo del piso o que posefa una
particular fuerza que le permitia, por ejemplo, “arrancar drboles con una mano”. Dichas experien-
cias eran parte de un “llamado sobrenatural”, bastante complejo y “misterioso”. Esta primera
narracion sobre su historia, por el contexto informal en que se dio la charla no pudo ser grabada;
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sin embargo, cuando regresé medio aio después, Juan no tuvo inconveniente en contdrmela
nuevamente y en que la grabara.

En los trabajos de campo posteriores, la presencia de lo sobrenatural en la vida de Juan se fue
acrecentando, inclusive en formas que dificultaban nuestros didlogos o la continuacién de
proyectos ligados a las preocupaciones politicas primeras, concretamente a la creacion de la
biblioteca. tema que abordaré en el punto 4.

Antes de pasar al relato de Juan, completaré algunos datos biogrdficos. Sumadre es conocida
por su capacidad para preparar efectivos ivaGaik —paquetes de magia amorosa— y también para
curar laiel 0 peraguru (en guarani), una enfermedad que afecta a los nifios principalmente, cuya
terapia incluye técnicas que provendrian del curanderismo del Paraguay. Su tio materno es un
pi toGonag considerado poderoso que, si bien reside en otro poblado pilaga. a menudo visita la
Coloniay realiza alli sus curaciones. También son identificados como pi 7oGonag su actual suegro
y ¢l padre de su anterior mujer. Por otra parte, Juan realizé unos cinco viajes a Buenos Aires y otros
tantos a Paraguay. a través de conexiones con iglesias evangélicas. En dichos viajes, comercializa
los cassettes de musica del evangelio que €l mismo compone y graba en estudios de Asuncion del
Paraguay junto a otros jévenes musicos de su Colonia. Ademds, en los viajes a Buenos Aires tuvo
la oportunidad de conversar con algunos dirigentes de organizaciones politicas indigenas. A
comienzos del 99 retomd sus estudios secundarios, en un pueblo criollo cercano®; cuando lo hizo
me dijo que estaba muy contento y que “no cambiaria al colegio por nada”. Juan es también uno
de los pocos jovenes que actualmente compone canciones no evangélicas, incluso las ejecuta en
algunos festivales folkldricos de la provincia. Es en esta diversidad de experiencias interculturales
vividas a lo largo de su historia, que a Juan le surgen los llamados del “shamdn, el gaucho, el
astrélogo y el psicélogo™. Se trata de cuatro llamados que, segiin explicd, se multiplican por 3, el
nimero de la Santisima Trinidad cristiana y asidan 12, nimero que corresponde a los 12 apéstoles,
las 12 puertas del paraiso, pero también a los 12 pi TteGonaq o gente con poder que identifica en
su Colonia. En suma, su llamado es a tener 12 espiritus auxiliares, sin embargo, hasta ahora sélo
pudo contarme la historia de “los cuatro”, pues los otros atin “estdn en estudio™, los estd
“analizando™. A su vez, siguiendo con la numerologia, los cuatro llamados se desarrollan alo largo
de tres etapas diferenciales o “historias™ que €l identifica en su vida y que también relaciona con
la Trinidad. La primera, de los 12 a los 16 afios aproximadamente, corresponde al “llamado™ y se
relaciona principalmente con-el poder del “shaman”, aunque también del “astrologo™ y del
“gaucho”. El segundo momento, a partir de los 16, es el del evangelio, el de su conversion; si bien
en esta etapa siguen los rasgos de las tres figuras anteriores, hay importantes cambios, pues Dios
aparece como el poder superior. El tercer momento corresponde a la actualidad, es contempordneo
al relato recogido en julio del "99. Es la etapa de la “vision”, tiempo dedicado a la “reflexion” y
“andlisis” para poner orden a estas historias. La cuarta figura, el “psicélogo”, es la que atin mds le
cuesta definir, pero ciertos elementos indican que corresponde sobre todo a este dltimo periodo.

EL RELATO SOBRE “LOS CUATRO"
Del “shamdn astrologo” al “evangelio”: continuidad y ruptura del poder sobrenatural

La narracién comienza con el primer llamado “del monte”, a los doce afios, dentro de un
contexto caracterizado por el apartamiento de su familia y ciertas desavenencias afectivas, en tanto
los padres dieron a Juan en crianza a una de sus hermanas mayores. La constatacion a esa edad de
que los que crefa sus padres en verdad no lo eran, es considerada por él como un marca fundamental
en su historia personal’. Segtin algunos otros casos registrados en la zona, entre los 12 y 16 afios
suelen surgir este tipo de “llamados™. Asi describié Juan su historia:
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Frag. 1. Juan: “cuando yo tenia 12, 13, 14 afos empecé a reaccionar jviste...?, que por lo
menos me sentia, tan, tan, tan solo, no es que me sentia tan solo, sino es como estar dominado
viste, con una fuerza, para como decirlo, sobrenatural ;viste?, aunque claro, andaba con mi
familia, pero es muy distinto, estaba APARTADO® de mi familia, estaba en mi familia, pero
como si fuera otra palabra de no estar ; viste?, mi mente estaba en otra parte, estaba en blanco
(viste?, bueno, es como contar un testimonio, bueno, yo me iba, sufria mucho y bueno mi
familia I6gico se preocupaba, mis hermanos, y a mi me gusta joder siempre, porque siempre
me gusta joder, porque me es cada vez, es como, es cada vez cuando empiezo a hacer las obras,
es mds, empiezo... es como que recibo mds poder ; viste?, cuando hago las obras es como ser
recompensado con mds poder. cada vez mas invencible, y dentro de mi mente la ilusién mia
es que algiin dia podré destruir a todos, primero empezando por mi gente y después con la
provincia y después si es posible (...) no sé, algo que por lo menos lo respeto mucho también
por ahora, yo esto lo vi, bueno y lo veo y lo respeto, claro, estd bien, tiene sus puntos, tiene
su poderes que ni los curanderos ni los brujos. ni qué sé yo de otros poderes ocultismo, que
no lo pueden sacar o no lo pueden arrancar...

S: ¢y de dénde sale este poder?

J: y bueno, yo pienso que estos poderes, por lo menos, que es como decirlo (...) y esto por lo
menos me paso en el medio de un monte ;viste?. que yo senti un llamado ;viste? y cuando
llega su hora de actuar me sentia tan inconsciente de mis HECHOS, porque ya muchos se
empezaron a quejar ;viste? (...) qué sé yo, qué los trataba mal... Y una cosa es como decirlo,
por eso yo te dije al principio, no sé cémo lo tomds vos, si es una historia inventada por mi,
pero yo no te puedo tomar de los pelos ;viste?, esto por lo menos VYOS ESTUDIALO, VOS
ANALIZALO, porque es como sentir un llamado (...) bueno esta parte por lo menos es cosa,
bueno es cosa del monte...”

El “monte” es uno de los lugares privilegiados en el que los toba pueden recibir llamados de
diferentes jaga‘a que se ofrecen para actuar como su ltaGaiaGawa (espiritus compafieros). Sin
embargo, el llamado de Juan no se identifica con un ser en especial, sino que es genérico, de hecho
esta historia representa el llamado del “shamén” y no de un espiritu en particular. La recurrencia
a una cierta indefinicién en el origen del poder, la he rastreado también entre otros nuevos
piioGonagq de la zona (inclusive en su lio materno) y parece constituirse en una estrategia de
diferenciacion con los pi ToGonag mas ancianos dentro del nuevo contexto del evangelio; entre
otras cuestiones, porque los ltaGaiaGawa exigian diferentes “invitaciones™ de alcohol o cigarri-
llos, elementos que en el nuevo contexto son considerados pecaminosos. En el caso de Juan, hay
un interesante proceso de simbolizacién de este poder, a partir de las imdgenes que construye en
sus canciones no evangélicas. En una de ellas, dicho poder es descripto como un “misterio” que
luego es “revelado™

Frag. 2. *muchos lo han visto pero no lo han entendido algunos y todos se preguntan qué es
0 quién es, mas mucho tiempo ha pasado y el misterio de mi monte aparece revelado, es el
espiritu ardiente de cantores primitivos, luz de luces sobre la tierra, apagada por las lluvias,
apagada por el frio...”

Elpoderdel monte serelacionaasi con la figura de los antepasados, “los cantores primitivos™.
Asimismo, remite a este significado otra imagen de la cancidn, el sentirse “cubierto con el vestido
del tiempo” y en otrade sus canciones que tambiénrefiere al monte, la autoidentificacion: “soy raiz,
soy el brote de los tiempos”. La idea de una profundidad temporal (primitivo, raiz, brote), si bien
permite simbolizar, crear metdforas sobre ese poder, conserva cierta dosis de indefinicién que hace
que el mismo siga siendo irreductible, es decir, que nunca se lo llegue a comprender totalmente,
por lo cual el “misterio” persiste como tal. De alli, como expresa en el fragmento 1., que “ni los
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curandero ni los brujos, ni qué sé yo de otros poderes ocultismo, que no lo pueden sacar o no lo
pueden arrancar...”. Otro elemento a destacar en este fragmento es que haciendo “obras™ obtenia
mds poder. Dicho rasgo es tipico del pi ioGonag, ya que se dice que si no “trabaja”, si no realiza
curaciones, su poder ird disminuyendo. Sin embargo, en esta etapa juvenil que dura hasta los 16
anos aproximadamente, el poder no se utiliza para curar, pues no existen pi ioGonagq de esa edad’,
sino que se manifiesta en ciertas aventuras o travesuras, lo que Juan denomina “joder”. El poder
“sobrenatural” consiste en una particular fuerza y resistencia fisica para enfrentar a las personas,
para recorrer largas distancias, hacer “bailar a la policia” o “atravesar paredes™:

Frag. 3. Juan: “me gustaba andar solo de noche, sin temor a nada ni a NADIE, es como estar
tan asegurado de mis hechos, tan, ;no cierto?, tan seguro ; viste?, es como enfrentar a veinte
personas, bueno qué s€ yo, como dar, qué sé yo, golpear las manos, todo abajo ;viste?, mds
fuerte me sentia, yo atravesaba, me iba en por lo menos en los negocios, en las paredes por
lo menos me iba ; viste? me sentia carne y hueso pero ;c6mo atravesaba esas paredes? y ahi
empecé a sacar las cosas que por lo menos precisaba

S: (qué... como un asaltante...?

J: como un asaltante pero MAS sobrenatural ; viste?, bueno yo recorri mi Colonia que por lo
menos 5 kilémetros para mi es un pasito ;viste? y me gustaba qué sé yo refugiarme
especialmente en los montes, donde nadie puede llegar ahi estoy, yo me iba caminando
montes, qué ¢ yo en todas partes, es como, ser un animal ; viste?, por decir asi. Bueno de ahi
empecé qué sé yo a completar todo eso, a fortalecer, bueno, lo experimenté y por lo menos
mi familia se preocup6 mucho, repreocupada estaba (...) la gran ilusién mia era la de destruir
todo lo que se oponia en mi camino, porque ni las fuerzas competentes, o sea las autoridades,
nadie puede, es como decirlo, nadie puede detenerlo. Y la policia, me gusta joder conla policia
y hacerlo bailar hasta el dltimo, como dije, nadie se oponia en mi camino. Y bueno, decia yo,
atravesaba paredes y hasta yo mismo no podfa creer lo que hacfa, a veces me pellizcaba, si
estoy bien o estoy mal y estoy bien...”

Mi pregunta sobre el ““asaltante”, se basa en que en su primer relato Juan conté como “sacaba
mercaderia de los almacenes™ cercanos a la Colonia, gracias a aquella particular capacidad de
atravesar paredes. Cabe aclarar que entre los toba suelen existir relatos similares acerca del
“espiritu del asaltante”. En suma, en la adolescencia de Juan, el poder sobrenatural se manifiesta
en actos c6mo el andar de noche solo por el monte, enfrentarse en peleas, “molestar, asustar a la
gente, insultarla”, realizar pequefios hurtos atravesando las paredes de los negocios o arrancar
drboles con lamano. Segun sefialaen el fragmento 1., muchos de estos actos eran motivode “queja”
entre vecinos o familiares. Es inteéresante notar que en su conflictiva conducta juvenil no aparece
el alcohol —elemento que habitualmente acompaiia este tipo de actos— tal vez porque desde nifio
Juan concurria al evangelio, aunque cuando “sentia el llamado”, dejaba el culto y en un estado
“inconsciente” se iba, por ejemplo, a los almacenes.

Otro elemento a resaltar es que esta capacidad de desafio y resistencia que Juan refiere para
la primera etapa, corresponde a los atributos de la figura del “gaucho™ que luego analizaré.
También, en el relato del shamdn, pueden hallarse indices lexicales del discurso cristiano: en el
fragmento 1. cuando compara su discurso con el “dar testimonio™ —practica clave en los cultos de
las iglesias aborigenes— o cuando denomina “obras” a los actos en que demuestra su poder.
Este primer momento se relaciona ademds con el “astrélogo”, el tercer personaje:

Frag. 4. Juan: “qué sé yo, es como tener en contacto con todos los animales, con todos los
maleriales, esto de la astrologia que yo te hablaba, tenia contacto con los animales, con todos
los objetos, cualquier tipo de cualquier materia, entonces de ahi surge todo. El astr6logo por
lo menos, del astrélogo habloen general, del espacio general, tiene que vercon los mares, tiene
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que ver con todo, con el viento, ahi ya también infinito, qué sé yo. trabajar en eso, eso es el
tercero. El astrélogo sabe cuando empieza a llover, trabaja con algo combinado con la
naturaleza, incluye la geograffa, el tiempo, el espacio, como uno puede provocar temporales
feos. El tercero y el cuarto son més dificiles de definir, el astrélogo tiene que ver con el espacio
general, como estar sentado en el Ecuador...”

Elastrélogo, es el referente elegido por Juan parasintetizar el dominio de las fuerzas naturales
del espacio general, de alli que lo defina como “estar sentado en el Ecuador”, figura que
posiblemente remita a sus recientes conocimientos escolares. En el primer relato sobre su historia,
Juan conté que en su adolescenciahabiatenido contacto con libros de “magia blanca y magianegra”
y habia “practicado™ con ellos, pero no especificé mds sobre el tema. Tal vez la ya mencionada
recurrencia a las relaciones numéricas como medio para estructurar su experiencia, también se
vincule con ciertos conocimientos y précticas de dicho periodo. Es dificil evaluar la influencia de
estos otros saberes de tipo esotérico entre los toba. A menudo los evangelio se muestran
particularmente criticos de lo que llaman “la brujeria”, “los magos”, “los hechiceros”, “la
macumba”, lo cual podria evidenciar laimportancia de su presencia, aunque en general se trata de
un topico especialmente enfatizado por el discurso evangélico pentecostal. Para citar un caso,
recuerdo una charla en la que un miembro de estas iglesias comenzd a hablarme de las “tarotistas”,
mostrandome imdgenes de estas personas que aparecian en su Biblia y relaciondndolas con lo
diabélico. los no creyentes. Segtin la visién de uno de los misioneros menonitas residente en
Formosa, ésta serfa una provincia particularmente receptiva a distintas creencias esotéricas, ya que
abundan los “curanderos, parapsicélogos, astrélogos”, muchos de ellos “provenientes del Para-
guay”. En lo que hace a algunas de estas influencias en la Colonia, mencioné ya que la madre de
Juan ejerce la curacion de laiel, segiin constaté, con técnicas similares a las que usan curanderos
paraguayos residentes en pueblos vecinos. Otro ejemplo de este tipo de mixturas, es una de las
técnicas de curacion utilizadas por su tiomaterno: “el trabajo con la foto” del paciente, con unaserie
de velas que enciende a medianoche. Por dltimo, es importante agregar, que es habitual el consumo
de diferentes hierbas medicinales y con varias de ellas pueden relevarse sus nombres en toba,
castellano y guarani.

Para concluir con el astrélogo, quisiera sefialar cémo en la caracterizacién de su vinculacién
con el espacio natural, aparece una condensacion de ciertas capacidades del shamanismo toba. Se
suele decirque los pi ioGonag antiguos se comunicaban con los pajaros y asi obtenian informacién
de acontecimientos que sucedian en lugares distantes; o también con las viboras, tanto para que
atacaran a una persona como para que la dejaran de molestar; otros, tenian la capacidad de
contactarse con el viento o la tormenta. En este sentido, el poder del astrélogo abarcaria al conjunto
de las fuerzas naturales, concentrando asi las capacidades que antes se distribuian entre diferentes
shamanes,

El “segundo momento” que Juan identifica en su historia corresponde a la entrada definitiva
en el evangelio. Después de llegar a una especie de punto limite de la etapa anterior, en la cual se
venia preparando, acrecentando su poder, “pasando todos los exdmenes” y cuando faltaba un dia
para “recibir el diploma”, en las iglesias empezaron a ayuﬁhr:

Frag. 5. Juan: “las distintas iglesias se pusieron de acuerdo para o sea ayunar o no sé cémo
lo definis vos, se pusieron de acuerdo a ayunar y es como estar mds consagrado a su
CREENCIA entonces, porque por lo menos insulté a muchas personas, a casi todas ; viste?
y faltaba un dfa, como decirlo, para recibir el diploma y no sé qué mierda iba a hacer, pero sé
que una cosaterrible, porque yo pensaba destruir todos los autos que pasaban acé sobre laruta,
es como hacer un desastre, esa es la idea mia, primero eso, después, asustar a todos, es como
querer hacer ver viste...

S: zel poder..?
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J: si, el poder (...) y por lo menos faltaba un dia y se pusieron de acuerdo en la iglesia para
ayunar y bueno oraron por mi, primero es como decirlo, yo no quise irme pero si fuera que
algo me impulsaba y bueno estd bien, es como decir agradezco la vida, agradezco a Dios,
agradezco a todo que por lo menos cosa mala pude evitar, o sea se pudo evitar, bueno, ese es
uno de estas dos historias, ésta es una”.

Una instancia liminal como es este ayuno colectivo —que atin no comprobé si existié en la
prictica y de suceder, en qué iglesia se realizé— se utiliza para marcar el transito de un periodo al
otro, en el cual el poder de las iglesias logra detener al poder del primer momento. En algunas
iglesias toba existen discursos muy criticos sobre los piioGonaq y circulan relatos acerca de
enfrentamientos entre un determinado pi 7eGonagq y algiin “pastor”. Por ejemplo, el pastor de una
de las iglesias a la que Juan concurri6 hasta hace unos anos, me contaba sobre su capacidad para
“sentir” a partir de determinadas sensaciones la presencia de algin “brujo” en laiglesia y también,
como €l logré gracias a su poder que uno de ellos se arrastrara por el piso durante una celebracién.
Otras veces estos enfrentamientos consisten en acusaciones mutuas de enfermedades, a partir de
revelaciones en suenos. Posiblemente estos enfrentamientos entre poder shamdnico y evangélico
remilen a la dindmica tradicional de luchas que en sus suefios nocturnos realizan los pi ieGonag,
denominadas /i igena (Wright 1997: 265-278); segin los resultados de las mismas el pi ToGonag
podia acrecentar o perder parte de su poder.

Una cuestién que me interesaba del relato de Juan es qué habia sucedido con el poder del
shamin y el astrélogo a partir de su conversién, si lo habia perdido o no, a lo cual contesto:

Frag. 6. Juan: “es como si se lermina pero igual lo tengo (...) siempre muchos me dicen, bueno
hasta ahora soy extraiio, pero soy consciente ;viste?, ya no es como antes, por eso yo te
hablaba de esos cuatros misteriosos, de esas cuatro definiciones, estd, qué sé yo, bien
articulado, yo por lo menos me siento bien, me siento contento (...) es como decirlo, tener
ALGO. un vestido del tiempo ; viste?, bueno me siento que estoy cubierto con el vestido del
tiempo, eso es lo que siento a pesar de todas mis creencias...

S: ;el tiempo del pasado?

J: si. de todos los antepasados, de todo el presente, el porvenir, bueno me siento.., como te
puedo explicar eso... bueno, no te explico esto por ahora...

S: no se entiende bien esto del tiempo...

J: si, que por lo menos, que dentro de la iglesia, bueno a partir de ahi que empezaron los
pastores a orar por mi, una comunidad entera que estaba consagrada a su servicio religioso,
bueno senti algo que por lo menos era superior a lo mio, claro, o sea lo mio no estaba
concretado, entonces bueno, eh, un bajén total, por lo menos sentia algo que, es como sentir
una LUZ ; viste?, que cae del cielo sobre tu rostro, sobre tu cabeza que uno no puede aguantar,
uno no puede estar de pie, me caf, bueno ahi empecé, que sé yo si fuera un garrotazo, si fuera
que me cagaron a pifas, sentia todo el cuerpo dolorido, si, porque un cambio, un cambio que
por lo menos con un solo abrir de ojos estoy en otro mundo, entonces o sea mi cuerpo, o sea
casi me daié el cuerpo, me quedé dos semanas dolorido de todo eso, bueno, bueno, de ahi
surgid todo, es como decirlo la otra vida...”

Es importante destacar el contraste entre las concepciones de temporalidad que se expresan
en este didlogo: en mi caso, preguntando si el “vestido del iempo” refiere al pasado, pensando en
una temporalidad lineal; Juan, refiriendo a algo mds amplio, al pasado, presente y porvenir. En este
punto, ante la dificultad de explicarme como es ese tiempo, comienza a relatar su entrada a la
iglesia, de alli que esta especie de transtemporalidad parece relacionarse con el poder divino, al que
caracteriza como superior. Aparece ademads otra nueva instancia liminal, esta vez no en los otros
SINO en Su persona, ya que experimentaen su propio cuerpo el cambio: se siente cansado, dolorido,

83



RELACIONES DE LA SOCIEDAD ARGENTINA DE ANTROPOLOGIA XX VI

como si le hubieran dado un “garrotazo en la cabeza™ o “cagado a pifias” (golpeado fuertemente).
A menudo la conversién en las iglesias toba asi como en muchas iglesias pentecostales, estd
caracterizada por este tipo de imdgenes sensoriales intensas, pues el poder de Dios se inscribe
directamente en el cuerpo del creyente.

A nivel de la estructura narrativa, se observa que tanto el llamado shaménico como el del
evangelio se marcan a partir de ciertos “hitos”: instancias claves en las que el poder sobrenatural
se revela y hace que la vida del sujeto adquiera un rumbo distinto. Este tipo de estructura es comiin
a muchas iniciaciones religiosas, aunque en cada caso implica simbolismos especificos. La
utilizacién de este recurso, le permite a Juan estructurar su relato autobiografico con una cierta
coherencia y homogeneidad a pesar de la diversidad de simbolos convocados.

En el segundo periodo, dentro de las experiencias que Juan tuvo en la iglesia, sefialé cémo
a través de la oracién empez6 a sanar distintas enfermedades. Los relatos de otros creyentes
confirmaron la “fuerza de Juan para la oracién”, lo cual se evidenciaba en algunos casos de
enfermos que se mejoraban. En su discurso estas experiencias fueron descriptas de la misma
manera que aparecen en los relatos biblicos, lo cual le daba cierta grandilocuencia a sus actos:
*...resucitar a los muertos... que los paraliticos caminen... a los que estdn desahuciados que por lo
menos se pueden gozar nuevamente.” Finalmente, Juan también relacioné su actividad musical con
este segundo momento del evangelio. En un principio, su principal motivacién para concurrir a la
iglesia fue el “tocar la guitarra” ; mds tarde comprendié que éste era un “don” que habia recibido
del Sefior y que por lo tanto debia “ofrecérselo en Alabanza'; actualmente su funcién en lasiglesias
a las que concurre es la de musico.

En conclusién sobre los dos momentos analizados, cabe destacar que si bien ambos presentan
caracteristicas disfmiles en relacidn a las conductas concretas que Juan realizaria en cada perfodo
—pues las primeras se presentan como conflictivas para la comunidad mientras que las segundas
son socialmente legitimadas e incluso valoradas (oracién, canto, capacidad de sanacién )—-no habria
contradicciones en relacién al poder que surge de ambas, Es pertinente recordar aqui que el caracter
ambiguo del poder —para el beneficio o para el infortunio de los otros—es un rasgo caracteristico
del shamanismo en diferentes regiones. Al comienzo del fragmento 6. Juan expresa claramente
cOmo estas relaciones no le resultan contradictorias, pues dice sentirse contento y con todo bien
articulado y sugiere la idea de “vestimenta” como un simbolo que permite dicha articulacién.
Compara al primer momento con un “vestido del tiempo” y al del evangelio, segin dird luego, con
una “segunda vestimenta”, pero podria agregarse continuando con su metéfora, el cuerpo sigue
siendo el mismo.

El “gaucho”: resistencia y politica
Como ya mencioné, el “gaucho” se caracteriza por su resistencia y actitud desafiante:

Frag. 7. Juan: 'y después pasamos al gaucho, por lo menos siento dentro mi mismo como una
corazonada, o sea SENTIRLO, yo a veces o sea SIENTO (...) que por lo menos de no quedar
atrds, de no aflojar o sea de no aflojar la mano, de no aflajar el codo...

S: ¢y eso tiene que ver con alguna historia concreta que te haya pasado...? ;0 no?

J: bueno, esto es por lo menos, son las conclusiones que puedo sacar de TODAS estas historia
que me han pasado. Sf, porque por lo menos ahi ya van dos, dos sobre esto de los cuatro, ahi
van dos, el gaucho, o seade no aflojarel codo, de ANDAR. Porque primero, al principio sent{
temor de ENFRENTARLO o sea de RECONOCERLO porque ante la sociedad es, es como
enfrentar un monstruo {sonrfe} y bueno en la sociedad, bueno, ir, volver a estar, o estar acd
con lo que es MIO y combinar estos dos desde la cultura y el estudio, es algo que por lo menos,
quizds eso los confunde a muchos, a muchos gentes de ac4 ...
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S: ¢no es lo mds comdn...?

J: no es lo mas comtn pero estoy tratando de lograrlo, gracias por lo menos que me favorece
que todo ya lo tengo, toda la historia por lo menos (...) Andaba con el gaucho por lo menos
o sea la funcidn del gaucho o sea el hablar fuerte, el tener cardcter, de enfrentar problemas,
que se yo en lo material, PERO, siempre el gaucho nunca se deja vencer, ni tampoco se
contenta de estar, o sea le cuesta reconocer que estd VENCIDO.”

La resistencia del gaucho abarca ciertas actitudes del cardcter —“no aflojar, no darse por
vencido"—, cualidades fisicas —en otra ocasion lo definié como “el andarin del monte... incansable...
tiene coraje”-y conductas comoel “hablar fuerte” —también sefial6: “escucharlo te atemoriza, pero
nadie atemoriza al gaucho”. Un rasgo fundamental que surge de los dos ejemplos sobre el gaucho
que Juan relatd, es que éste tiene la capacidad de enfrentarse con representantes del poder dogshi.
En uno de ellos Juan refirié: “el gaucho estd firme y sale ganando, con gente como la policia...”;
en relacién a este tema, en el fragmento 3. también sostuvo que le gustaba “joder a la policia y
hacerlo bailar hasta lo dltimo™ y que “ni las fuerzas competentes, ni las autoridades” podian
detenerlo. En el otro ejemplo, comparé esta capacidad del gaucho con una discusion reciente que
habia tenido con una abogada que queria hacerles firmar una especie de hipoteca por una deuda
familiar con un negocio. Juan dijo que €l fue “el inico capaz de hablar y enfrentar a la abogada™
y, entre otras cosas, le hablé de los derechos que tenian como pueblo indigena en la ley nacional
y le “recit6 algunos articulos”. A menudo Juan se mostraba desconfiado de los blancos y sus
instituciones, no s6lo de los politicos ola policia, sino también de maestros, médicos, guardaparques
o de algunas organizaciones de la Iglesia Catélica. En su visién, sé6lo en la medida en que los
aborigenes empiecen “alevantarse”, a “hacerse escuchar”, a no amedrentarse frente a estos sujetos
y lasinstituciones que encarnan, podrian lograr que se respeten sus derechos. En suma, en lamedida
en que tomen las actitudes que €l identifica con la figura del “gaucho”. Ahora bien, por qué toma
al gaucho como depositario de estas actitudes no es una pregunta facil de contestar, pero lo que sf
puede afirmarse es que en especial esta idea de resistencia y valentia que lo caracteriza, es tipica
del imaginario producido por las tradiciones folkléricas nacionales. Juan, en los tltimos afos, ha
comenzado a ejecutar cada vez mas chacareras, zambas y otros géneros criollos con los que ha
entrado en contacto a partir de la radio, principalmente. Posiblemente muchas de aquellas
canciones reprodujeran las representaciones del gaucho antes citada.

El psicologo” y los esfuerzos por ordenar y racionalizar un proceso aiin indefinido

Al “psicilogo”, el cuarto “misterioso”, Juan lo consideré como el mds indefinido de todos.
Tal vezello se debaa que cronolégicamente es lailtima figura en surgir, pues las otras tres aparecen
en su adolescencia, en la etapa previa a la conversién. La figura del psicélogo, se relaciona con la
capacidad de “hablar en el momento oportuno... actuar a su tiempo, cuando mds se necesita” y en
general la vincul6 con su capacidad para dar consejos y hablar con:os amigos. En el siguiente
fragmento, el psicélogo es identificado con la ciudad como lugar de origen. Cito todo el relato,
porque en €l se observa cierta inversién en los roles habituales de la entrevista etnografica: aqui es
Juan el que me pregunta y pone en evidencia mi falta de comprension sobre ciertas cuestiones:

Frag. 8. Juan: “‘cada cual con su ORIGEN, el shamén con su origen, ;de dénde es?, ; de dénde,
de qué parte es el gaucho?, ;de qué parte es? del monte, claro. El astrélogo también ;de qué
parte es...7. Cada cual con su origen...

S: ;el astrélogo era de...?

J: {gesto arriba}

S: ;del cielo?
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J: en general...

S: ¢y el psicélogo?

J: ¢y a dénde mds puede trabajar un psicélogo...?

S:y .. ¢ enlaciudad?

J: claro... florece, y ahi surgen, de la ciudad y o sea del estudio de estas dos historias, es c6mo
combinarlos estos cuatro, multiplicarlos, dos por dos, bueno son cuatro y estos cuatro
multiplicarlos por tres, y claro estoy, quizds uno al escuchar se da cuenta que utilizo més la
multiplicacion, y el que sabe ya lo entiende...

S: ;por qué usds la multiplicacién...?

J: si, ¢ por qué uso la multiplicacién...?

S: ¢...porque aumenta mas...?

J: bueno, el que sabe lo dird...

S: no sé, si no lo sabés vos... {riendo}

J: no...{riendo} Pero es. es una, o sea es una frase que por lo menos la usa gente que, gente
por lo menos que no son comunes, que vos, preguntale a cualquiera que por lo menos tenga
qué sé yo alguna experiencia de esa, qué sé yo preguntale a un astrélogo, a un psicélogo, qué
sé yo. que te van a explicar porque estoy usando esta multiplicacién.

S: un psicélogo no creo que sepa, un psicélogo dogshi... {riendo}

J: si, pero algo tiene que ver en eslo, algo tiene que ver, al menos estudid, para psicélogo
estudio y algo le ensefiaron para eso. Y yo por lo menos de estos cuatro los multiplico por tres
sondoce y ;qué pasa? ;qué pasa, son doce? ahi te preguntas, ahi me cagaste. Bueno son doce,
bueno. porque ahi vendria a ser los doce ap6stoles, que por lo menos si te digo, uhh!!, un dolor
de cabeza ; viste?, cada cual con su lugar, ; viste?, entonces bueno, qué sé yo, dentro de estos
cuatro, es decir cada cual tiene sus RAMAS, RAMAS AUXILIARES. Bueno, estos dos,
cuatro son dos, entonces quizds te preguntes ;,como, como que tiene ramas auxiliares?, no se
conforma éste {riendo}. Bueno, ellos tienen asf, pero ahi ya voy de mds. Bueno, creo que la
historia terminé ahi.”

El psicélogo es asociado a la ciudad, al estudio, pues requiere de una preparacion para llegar
aserlo y su funcién se relaciona con la capacidad de comprension'?, elementos que caracterizan la
tercera etapa que Juan vive actualmente: la de la “vision” y “reflexion”. En este sentido, cuando
le pregunté acerca de si habia alguna historia particular que se vinculase con la figura del psicélogo.
me contestd: 'y por lo menos el resultado estd andando ahora™ y comenz6 a explicarme su actual
proceso. Juan insiste en caracterizar esta etapa en relacion al estudio y al andlisis que implican,
incluso estd escribiendo todo su proceso. Es probable que este particular interés por reflexionar
sobre si mismo, creando un orden, una estructura para su historia, se vincule a su situacion de
retomar los estudios secundarios y a su objetivo de seguir abogacia. En lo que refiere a la
importancia del estudio, se destaca la mencién de las “ramas auxiliares”, término que habia
utilizado ya en una charla anterior como metdfora para expresar sus ideas y que provenia de una
clase del colegio en la que le hablaron de la historia y sus ramas o ciencias auxiliares. Asimismo,
a lo largo del relato utiliza otros términos provenientes de ese Ambito: “dar examen”, “recibir el
diploma™ (cf. fragmento 5.). Finalmente, en este contexto también puede comprenderse la

tendencia a recurrir a figuras legales para explicar el llamado'":

Frag. 9. Juan: “el llamado tiene 12 articulos, esaley estd decretada, pero tengo que descubrirlo,
pero ya estd formado. No encontré el titulo, estdn los articulos. Poco a poco fui descubriendo
esto, es algo que yaestd pero no puedo definir qué es, no encuentro el punto para transitarlo...”

Este tltimo fragmento plantea un punto crucial de la historia de Juan: la indefinicion de su
proceso, el titulo que no encuentra. En otro momento de su relato sefial6:

86

{



Sivia Crrro — ENTRE EL “SHAMAN, EL GAUCHO, EL ASTROLOGO, EL PSICOLOGO. .~

Frag. 10. Juan: “estdn los cuatro subtitulos y el titulo de éstos dos yo saco uno.., Sf, saco uno,
es como decirlo, el titulo es como decirlo; DESCUBRIR LO ENCUBIERTO, ése vendria a
ser el titulo de esto que me esta pasando...”.

Precisamente el titulo “descubrir lo encubierto”, alude a un proceso que atin estd en marcha,
al descubrimiento de algo que todavia no se llega a definir, no se puede transitar. En efecto, Juan
ademas de no poder organizar atin a los 8 auxiliares del total de los 12 llamados que posee, parece
no tener en claro todavia qué hard en lo concreto con este poder encubierto:

Frag. 11, Juan: “nunca me gusté ser pi ioGonag, nunca, porque ahora los que veo son truchos
y... aunque si, es como volver la PREHISTORIA o sea rescatar de la prehistoria, pero
(COMO?, ;COMO puedo rescatarlo si yo estoy en el 99, estamos en el 997 Claro, como yo
ya dije al principio, en uno de los temas, porque YO SIENTO en mi ser interior si fuera que
un rio cristalino fluye, asf yo siento, bueno, eso por lo menos es la RAIZ que por lo menos me
contenta... por lo menos me contenta SABER que atin todas las raices no estdn muertas, al
menos...”

Para sintetizar. Juan no quiere ser como los actuales pi tleGonag aunque siente esa “raiz”, y
a la vez, como me dijo en otra charla, siente que “Dios es el mds importante, el que mds temo...”
y por eso, explic6, multiplicaba a los cuatro por tres, por la Trinidad. Por otra parte, su ideal sigue
siendo irse del asentamiento a la ciudad, para estudiar abogacia, y luego volver y asi “poder hacer
algo por la Colonia”, esto es. tratar de resolver algunos de los problemas territoriales, econémicos
vy politicos que ¢l identifica y sobre los que a menudo charldbamos al principio de nuestra relacién.
En suma, algo asi como el estudio del “psicélogo” combinado con la capacidad del “gaucho™ para
desafiar a los poderes establecidos, mds el sustento de aquella raiz “shamdnica-astrol6gica™
reestructurada desde el poder del evangelio. Al parecer, estas figuras provenientes de corrientes
culturales diferentes, serian para Juan complementarias®.

Para concluir, un dltimo elemento que quiero abordar, es cémo la actividad musical se
constituye en parte del poder de Juan, posibilitindole desarrollar expresiones que intentan articular
estos diferentes simbolos y, a su vez, convirtiéndose en un medio que le permite establecer
relaciones en diferentes dmbitos sociales. Juan compone canciones para los cultos del evangelio
en los que participa, tanto en castellano como en toba. Sin embargo, en los tltimos afios también
comenz6 acomponer canciones con lemdticas no exclusivamente evangélicas y como he sefialado,
en ellas aparecen diversas imdgenes que aluden a su primer etapa, especialmente al llamado del
shamdn - astrélogo (fragmento 2. y siguientes). La relacién canto-poder es clave para el
shamanismo de la regién chaqueiia, los cantos solian ser otorgados por los espiritus auxiliares a
cada shamdn y eran transmitidos muchas veces durante el suefio'. Juan relatd que en una ocasion
en la que estuvo a punto de morir (momento clave de su proceso que retomaré en el proximo
apartado) tuvo una vision en la que aparecio, entre otras figuras, la del “duefo de lamusica”, el cual
“evaluaba” si habia usado bien o no el don que le habia otorgado. Justamente entre los toba, la
concepci6n de “duefios” se extendia no sélo a las especies animales sino también a ciertas
capacidades como la danza, el canto o la seduccién de las mujeres. Por otra parte, Juan suele
interpretar también canciones folkléricas que, por ejemplo, le han permitido crear lazos con sus
compaiieros dogshi de la escuela (cf. nota 5) y hasta cierta seduccién con algunas de sus
compafieras. Cabe aclarar que entre aquellos espiritus que Juan atin no puede definir, mencion6 al
de la musica y a iyaGaik, el término que designa a los paquetes de magia amorosa. La misica era
uno de los tradicionales medios de seduccién entre los toba e inclusive hoy sigue siéndolo en el
dambito de los cultos del evangelio.
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(CON QUIEN ESTOY HABLANDO?: Conflictos intersubjetivos y poder en la etnograffa

La historia de Juan confrontaba mis supuestos ontolégicos mds bdsicos y €l estaba muy
consciente de ello. En el fragmento 1. puede verse como plantea la posibilidad de que yo tal vez
no le creyera, tema que apareci6 repetidamente. La primera vez que hablé sobre este tipo de
experiencias, dijo que posiblemente yo pensarfa que €l “estaba loco”, pero que igual me lo iba a
contar, porque era “lo que realmente habfa sucedido™; a lo cual le contesté que si bien en el lugar
en que yo viviaese tipo de historias no eran muy comunes, sabia que alli esas cosas si eran posibles
y de hecho habia escuchado ya historias sobre los ltaGaiaGawa. Sin embargo, para mi, fueron
experiencias muy distintas el escuchar, porejemplo, aun ancianorelatarme sobre sus ltaGaiaGawa
delmonte y escuchar a Juan sobre sus cuatro compaiieros tan peculiares. Posiblemente ello se debfa
aqué hasta antes de enterarme de su historia, percibia que la distancia cultural y subjetiva con Juan
era mucho menor, pues no era un mero “informante”, alguien a quien ocasionalmente entrevistaba
sobre algiin tépico especifico, sino que se habia convertido en un amigo con el que tenfa la
posibilidad de dialogar sobre algunos temas afines. La historia de su “llamado”, en cambio, me
revel6 un campo no sélo de creencias, sino también de experiencias radicalmente diferentes que
fueron creando una particular distancia. En el viaje posterior al de la grabacién del relato, las
interacciones comenzaron a resultar mas dificiles. Cada vez me costaba mas entender lo que Juan
queria decirme y a menudo debia repreguntar y confirmar si se referia a tal o cual cosa, por lo que
en un momento llegé a decirme: “...yo no tengo mds castellano que éste para explicarte...” y que
mi problema era que reducia todo “a una sola frase”, aludiendo asi a mi estrategia de repreguntar
intentando sintetizar extensos encadenamientos en los cuales yo ya habia perdido el sentido. Pero
un dia, Juan me explicé una de las posibles causas de nuestros desentendimientos. El problema era
que en ocasiones, cuando estaba hablando con otra persona, se le mezclaban los 4, o tenfa que hablar
con alguno de ellos y por eso no se le entendia bien lo que decia. Efectivamente yo ya no estaba
hablando con el Juan del primer viaje, sino con alguien que estaba viviendo una transformacion de
su personalidad, que yanoeralade un ser “individual”, sino mas bien lade un ser miltiple, dividido
y con una particular experiencia de intersubjetividad. De alli el titulo de esta seccién, ;con quién
estoy hablando?, que alude a la pregunta que a veces me hacia internamente mientras charlaba con
Juan. El, incluso, reconoci6 que ese primer Juan que yo habfa conocido “ya no estaba més”, que
quedaba el cuerpo solamente y que las relaciones con los cuatro atravesaban ahora toda su
exislencia: “es como si mi mente se hubiera ido en una nave espacial con los cuatro”, dijo una vez'.
Ademds la vivencia de este proceso se empez6 a reflejar en algunos cambios en su personalidad,
solia estar mds callado y serio y habia limitado los contactos con sus amigos, rasgos que son
caracteristicos de las iniciaciones shamdnicas.

Los conflictos de interpretaciones que surgieron en nuestrarelacién etnogréfica, se agudizaron
especialmente a partir de una serie de “enfermedades” de Juan que no podian ser identificadas y
que coincidieron con el momento en que el nombrado proyecto de la biblioteca se concretizé.
Resumiré brevemente su historia. Al poco tiempo que Juan comenzé el secundario, recibi un
llamado suyo pidiéndome si podia ayudarlo envidndole algunos libros. Cuando regresé al campo,
me comenté que los libros que le habia enviado le sirvieron mucho y que se los habia prestado a
otros jovenes de la Colonia que también tenian dificultades para acceder a los mismos. A partir de
estos comentarios, fue surgiendo laidea de armar una biblioteca, pues por mi trabajo, le dije, podria
conseguir mas libros. El objetivo era, por un lado, apoyar a los jévenes que querian seguir
estudiando, y por otro, les propuse incorporar las narraciones e historias que recogia en la Colonia
asi como diferentes legislaciones sobre pueblos aborigenes. La inclusion de estos otros materiales
para mi era de suma importancia, pues le daria un cardcter intercultural a la biblioteca. El proyecto
fue comentado a distintas familias, en especial a los jovenes, los cuales en general se mostraron
interesados. Todo marchaba sin problemas hasta que un dia llegué con una donaci6n de 500 libros,
incluidas mis primeras resefias etnogréficas, algo que ni Juan ni yo esperdbamos que se consiguiera
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tan pronto. Sintéticamente, diria que el conflicto surgié porque desde mi l6gica acostumbrada a
ciertos mecanismos democraticos occidentales, habfa pensado en hacer reuniones para avisarle a
la gente de los libros que se habian conseguido y para que a partir de alli, ellos decidieran dénde
ubicar los libros y quiénes serian los bibliotecarios. Si la gente lo requeria, colaboraria con ellos
en la estructuracién del proceso o en cuestiones formales de organizacién que pudieran necesitar,
Antes de arribar con los libros, hablamos con Juan sobre estos mecanismos y €l estuvo de acuerdo.
Sin embargo, cuando los libros llegaron, su posiciéon cambi6. En su perspectiva, mi rol debia ser
bastante diferente: querfa que le entregara los libros a €l y esperaba que lo designara como el
“bibliotecario™ encargado de organizar el proyecto. Ademads, comenz6 a insistir en que erael tinico
que podia hacerlo, puesto que los otros jévenes no estaban capacitados: no iban a “valorar y a
cuidar™ los libros, s6lo se “pelearfan entre ellos” y los libros terminarfan “desapareciendo” porque
selos “robarfan”. Como él me habia brindado su ayuda en mi trabajo, sus padres fueron los primeros
en alojarme en su casa y el proyecto se habia iniciado a partir de charlas con €l, Juan consideraba
que debia entregarle los 500 libros, los cuales, cabe aclarar, constituian un capital simbdlico y
econémico importante para los pardmetros que se manejan en la Colonia. Asi, una particular idea
de reciprocidad y hasta cierto privilegio de primerazgo era invocado en la relacién conmigo y con
los libros. Mi contrapropuesta, consistié en decirle que si €l se crefa el mds capacitado para
organizar la biblioteca, le propusiera esto a la gente interesada que fuese a la reunién y que entre
ellos lo decidieran. Intenté explicarle que yo no tenia derecho a decidir a quién entregar los libros,
pues solamente era intermediaria de una donacién dirigida a toda la comunidad, por lo cual,
pensaba, debfa avisarle a la mayor cantidad de gente posible sobre la misma y que entre ellos
decidieran'®. Es interesante c6mo surge el tema de la enfermedad en este proceso. Cuando llegué
con los libros, Juan me conté que habia estado “a punto de morirse” durante el fin de afio del 99,
es decir, fin del milenio —fecha que también relacion6 con su proceso— y que continuaba con
problemas de salud. El padecimiento de una enfermedad grave y la posterior recuperacion es una
de las formas en que puede darse una iniciacién shamdnica. En este sentido, ya algunos familiares
v vecinos empezaron a sugerir que el caso de Juan, tanto por sus problemas de salud como por sus
cambios en la personalidad, tal vez se relacionara con “querer ser pi ioGonaq”.

Cuando comencé a avisarle a la gente de los libros y a convocarlos a la reunién para
entregdrselos, Juan no participé de esta tarea. Tampoco concurrid a esa primer reunién ni a la
mayoria de las que le siguieron, siempre, me decia, debido a sus dolencias —aunque por ejemplo,
st seguia concurriendo al colegio. La enfermedad indeterminada que padecia (los médicos no le
daban un diagnéstico concreto) era concebida como parte del proceso de su llamado, pues era
enviada por los pi ieGonag de la Colonia que envidiaban su poder y asi intentaban destruirlo. Mi
sensacion en aquel momento fue que Juan estaba boicoteando el proyecto, para lograr asi su
objetivo explicito de ser el tinico que organizara la biblioteca. De hecho después de muchas
discusiones y una vez que yo tuve que regresar a Buenos Aires, logrd, y no apelando al consenso
de los otros jovenes precisamente, que los libros se guardaran en su casa y desde hace un afio
permanecen alli. A los seis meses, por intermedio de un colega que visité la Colonia, me mandé
a avisar que en ese tiempo estuvo enfermo y que fue operado de apendicitis y que por ello no se
habia “ocupado de los libros”. Los otros jévenes que forman parte de una comision surgida de las
primeras reuniones, hasta ahora no pudieron revertir el proceso por el cual Juan logré quedarse con
los libros, a pesar de sentirse disconformes con su actitud. Los vinculos entre las distintas familias,
el evitar peleas y el poder politico del padre de Juan, son algunos de los motivos por los cuales estos
JOvenes se sintieron amedrentados.

La llegada de los libros constituy6 una situacion critica en la que se activaron los posiciones
de poder existentes en la Colonia. En la relacién etnogrifica, implicé un conflicto en las
expectativas construidas sobre nuestros roles. En el caso de Juan, el proceso de iniciacion en lo
numinoso se entrecruzaba con sus intereses politicos y materiales, de hecho, hacer la biblioteca,
ser su creador, también era acrecentar su poder. Esta particular interseccién de intereses me
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colocaba en unasituacién conflictiva. Porejemplo, si bien llegué a dudar de su enfermedad —como
una excusa o una especie de somatizacién— jamds se lo expresé, pues ello habria fracturado la
confianza en nuestra relacién; pero mds que la duda sobre su enfermedad, lo que me resultaba
conflictivo, era la manera en que estaba siendo utilizada estratégicamente para lograr su objetivo
de liderar la biblioteca. Ademas, esta situacion surgié en un momento en el Juan insistia cada vez
mas en la grandeza de su llamado y en lo extraordinario de su poder. Esta grandeza que se
autoadjudicaba unida a la desacreditacion de todos los demads jovenes interesados en participar en
el proyecto, era una actitud que me molestaba y a la que no me sentia acostumbrada. Recuerdo, por
ejemplo, que en una de nuestras discusiones por la biblioteca, en tono profético me dijo que €l veia
que dentro de unos anos se concentrarian “‘distintos cientificos del mundo en la Colonia™ y que
instalarian “laboratorios para estudiar su caso”. Yo va no sabia si Juan estaba bromeando o si me
estaba tomando por tonta, asi que con mi habitus antropolégico relativista totalmente quebrado,
le dije, sonriendo: “no serd mucho, che, me parece que se te estd yendo un poco lamano, ;no?” A
lo cual contestd, inmutable: “bueno, ya vas a ver...”

Considero que nuestras posiciones divergentes y por lo tanto nuestros conflictos, se
sustentaban en diferentes concepciones acerca del liderazgo y los medios en que éstos se
conforman. Si bien Juan habia sido sumamente critico de los mecanismos clientelares que se
establecian entre politicos blancos y lideres aborigenes, yo sentia que Juan intentaba establecer
conmigo unarelacion bastante similar. Asimismo, pensaba que el padecimiento de su enfermedad,
le permitia evitar la situacion de intercambio y discusién con los otros jévenes, a pesar de que en
nuestras charlas anteriores sostenfa que este tipo de instancias eran claves para revertir las formas
politicas vigentes. En mi caso, cierta ingenua concepcion democritica, me inclinaba a pensar que
la discusién de propuestas y la libre eleccién eran fundamentales para la construccion de un
liderazgo, es decir, ser elegido racionalmente como el mejor para desempenar una futura funcién.
Del lado de Juan, si bien nunca descart6 totalmente el mecanismo de eleccion, éste funcionaria mas
bien como la confirmacién de un liderazgo que, sin embargo, se construia de otras formas: quién
demuestra haber tenido las capacidades para acumular mds poder y ejercerlo con cierto éxito, se
convierte en lider. En conclusion, mi hipétesis es que Juan no participo de las reuniones, porque
se exponia a quedar en igualdad de condiciones frente a los otros jévenes, pues no contaba atin con
una estructura de poder que le permitiera, por ejemplo, construir un lugar fisico para los libros y
presentarse asi como el lider natural del proyecto. Ademads, yo habia frustrado su intencién de
utilizar larelacién conmigo para legitimarse como lider, diciendo, por ejemplo, que habfa decidido
entregarle los libros a €l, ya sea por su amistad inicial conmigo y/o por su capacidad. Esta idea del
liderazgo que aparece en Juan asi como en muchos de los politicos locales, posiblemente se acerque
a lo que en el modelo weberiano corresponde a la “dominacién carismatica”. En dicha forma de
dominacion, lalegitimidad deriva de una fuerza personal constantemente demostrada, pues el lider
“obtiene y mantiene su autoridad a base de demostrar su fuerza en la vida” (Weber 1986). Cabe
recordar que en la jefatura tradicional entre las tribus guaycuru, el poder se debfa demostrar a través
de las hazanas bélicas y de la capacidad para lograrel consenso—vinculada a las dotes como orador.
Braunstein (1991) sostiene que en las juntas de bebidas cada lider exponia sus hazafias bélicas
individuales, que inclufan su poder espiritual, en una competencia abierta sobre la importancia de
las mismas, lo que las transformaba en “verdaderos torneos de prestigio”. Ademads sefnala que un
rasgo caracteristico de los jefes era la “inmoderada autoalabanza”. Esta tiltima caracteristica tal vez
permita comprender porque hoy Juan no tenfa inconvenientes en autoadjudicarse lo que para mi
resultaban grandes y extraordinarios poderes.

Para finalizar con el tema de las expectativas sobre el rol del otro, varias ideas surgen acerca
de porqué Juan decidié contarme sobre su [lamado. Por un lado, pienso que funcioné como
interlocutora para su proceso, ya que hasta ese momento, segin me dijo, no habia podido contdrselo
anadie'®. Sin embargo, considero que en la decisién de contarme su proceso, también habia cierta
intencion de demostrarme'” y, a la vez, acrecentar su poder, afianzando la relacién conmigo. Al
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relatarme una historia que “no contd a nadie”, era previsible que la confianza y amistad se
acrecentarian; ademds sabia que como antrop6loga tenia un particular interés por el shamanismo
—incluso cuando grabé su historia me dijo que esperaba que me “sirviera” en mi trabajo y me
encargé que la “analizara”. En los momentos de mayor conflicto por la biblioteca, Juan me decia
que nuestra amistad era lo mas importante para €l y recalcaba que no queria para nada que se
perdiera. Esta amistad acrecentaba su poder, yo era alguien de Buenos Aires (lo cual es siempre
muy valorado por los toba) que ademds podia brindarle algunas ayudas concretas —por ejemplo, los
libros cuando empez6 a estudiar o la ropa o medicamentos que llevaba para su familia y otras con
las que trabajaba. Obviamente, para mi la relacién también tenia beneficios concretos, Juan, en
muchos aspectos, era un “informante clave™ y fue un contacto importante para iniciar la
investigacion de algunos temas. En cierta forma, la enunciacién de su historia frente a mi' y de asi
afianzar este vinculo que, entre otras cosas, le dejaria como rédito aquellos 500 libros, fueron parte
de su “llamado™ al poder y de su tendencia a la “multiplicacion” que intentaba explicarme en el
fragmento 8. En este sentido, no es casual que cuando hablaba de los libros, a menudo me decia
que para €l eran como un “tesoro”, como algo “sagrado™ que habia que “cuidar muy bien” pues
“nunca habia llegado algo asi a la Colonia”. Juan, con su nuevo tesoro, podia seguir “multiplican-
do”, tener “mds” poder que antes. Tal vez, en el futuro, “el bibliotecario™ ocupe un lugar entre sus
12 espiritus...

REFLEXIONES FINALES: Repensando el shamanismo y el poder

Si bien la historia de Juan y sus cuatro compaifieros posee una estructura similar a la de las
iniciaciones shamanicas, por su complejidad, multiplicidad y ademads por su cardcter ain “indefi-
nido™ no puedo afirmar que constituya la iniciacién de un futuro pi ieGonag, sin embargo, sies una
iniciaci6n en la adquisicién de poder. Se tratade un poder concebido desde una perspectivaamplia
y ecléctica, incluso intercultural. El llamado de Juan constituye un caso en el que se condensan
simbolos provenientes de diferentes corrientes culturales. Esta capacidad para integrar diversas
corrientes parece ser una caracteristica peculiar de los grupos toba, Cordeu y de los Rios (1982)
sostuvieron ya la idea de una tendencia a la pluralidad de modalidades cosmovisionales a lo largo
de suhistoria. En segundo lugar, considero que es unaconcepcién del poder que abarca un continum
que va desde la experiencia de lo numinoso hasta relaciones politicas concretas, una no excluye a
la otra, sino que por el contrario se refuerzan. Asi, en el proceso de Juan, la apropiacién de los
distintos simbolos y capacidades que caracteriza a sus cuatro compaieros, evidencia un intento por
nutrirse de las diversas fuentes de poder hoy legitimadas entre los toba: el shamanismo, su
vinculacién con otras prdcticas esotéricas y el evangelismo, para los poderes sobrenaturales; la
capacidad para relacionarse con los blancos y manejar sus légicas y recursos simbélicos —
representado en interés por el estudio y el andlisis del psicélogo de la ciudad- para las proyecciones
politicas. Enrelacién aestotltimo, también podria ubicarse a la figura del gaucho con suresistencia
y valentia para enfrentar a los poderes establecidos, manifiesta en actitudes de cardcter e incluso
en la propia corporalidad. Cabe recordar que estos ltimos rasgos eran fundamentales en la jefatura
tradicional, he mencionado el papel de las hazanas bélicas individuales y la oratoria, en los
mecanismos para establecer la preeminencia politica. En términos generales, en la historia toba,
la jefatura politica y el poder shamdnico han estado entrelazados. El shamén poseia un importante
rol social en el pasado, pues incidia en las decisiones referentes a actividades bélicas o econémicas
o podia mediar entre disputas internas. A su vez , el éxito en las guerras de un determinado lider,
daba cuenta de su poder espiritual; a menudo, cuando hoy se recuerda a los caciques antiguos, se
sefiala que ellos eran pi‘ioGonag. Dentro de esta perspectiva histérica mds amplia, puede
comprenderse el actual intento de Juan por conciliar intereses referidos al poder politico y
sobrenatural. Es pertinente citar aqui la observacién de Matteson Langdon (1992: 15) acerca de
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como el rol shamdnico puede expandirse o contraerse de acuerdo a la existencia de otros lideres
en la comunidad o a la presencia de controles econémicos o politicos de la sociedad mayor. En la
actualidad el rol de los pi‘ioGonag entre los toba se focaliza especialmente en las précticas
terapéuticas, por lo cual el proceso de Juan puede verse como un intento de expansién de dicho rol.
En este punto, es necesario plantear también el tema de la extensién del término pi ioGonagq asi
como de las capacidades a €l asociadas. Wright (1997: 282-283) propone la hipétesis, de que este
término abarcaria a cualquier persona que obtiene algiin tipo de poder de parte de un jaga ‘a y no
sélo a las personas que poseen la capacidad de curar o enviar enfermedades, cuestionando de esta
manera la bibliografia tradicional sobre el tema. Considero que el problema de la extension del
término pi ioGonag en el pasado, requiere de una profunda investigacién que excede los limites
de este articulo. Sin embargo, si puedo plantear la coincidencia con la observacién de este autor,
acerca de que la division entre seres sin poder y seres especiales con poder no resulta tan estricta
entre los toba. Ya tempranamente Cordeu (1969: 90) cita un relato que alude a los cuatro “dones™
que otorgaba Nowet —uno de los jaga ‘@ mds importante, pues el duefio de todos los animales del
monte—: “‘ser pi ioGonagq, peleador, conseguir mujer o suerte en el trabajo™; asimismo en Wright
(1992: 160), se citan algunos ejemplos similares. En mi experiencia etnogrifica, asi como encontré
el caso de Juan que se adjudicaba estos diferentes poderes sin ser socialmente identificado como
un pi ioGonaq abocado ala cura o envio de enfermedades, también conoci a muchas otras personas
que se adjudican ciertas capacidades o dones —aunque no tan extraordinarias como las de Juan—,
porejemplo, paraladanza, lamisica. parael entendimiento de las leyes de los blancos, paralacaza,
para curar con la oracién, para preparar ivaGaik. En todos los casos, se sefialaba que el origen de
estas capacidades fue el encuentro con algtn ser con poder, considerado de origen sobrenatural.
Estos encuentros generalmente se daban en suefios, visiones o personalmente. Lo mismo sucedia
con las personas que reciben “sefias™ o avisos de acontecimientos futuros. Pero una diferencia con
la estructura tradicional de iniciacion de los pi ioGonag, es que en la actualidad, la identidad de
estos seres suele permanecer mds indefinida, aunque cada vez mds se tiende a relacionarlos con
“enviados” del Dios cristiano. En resumen, lo que me interesa destacar aqui es que algunas de las
capacidades que tradicionalmente se asignaban a seres especiales como los shamanes o la misma
posibilidad de encuentro con el mundo del poder no humano, entre los toba estdn bastante
extendidas entre los diferentes miembros de la sociedad.

Para finalizar, quisiera plantear algunas reflexiones tedrico-metodolégicas mas generales
acerca de los andlisis sobre shamanismo. En una reseia sobre estos estudios, Atkinson (1992)
sintetiza los diferentes enfoques utilizados: las caracterizaciones mds fenomenolG6gicas acerca de
la relacién que el shamdn experimenta con sus espiritus auxiliares; otros mas influidos por la
psicologia y que refieren a los rasgos definitorios de su personalidad y a las experiencias de
alteraci6n de la conciencia; los que focalizan en su eficacia terapéutica; los centrados en sus roles
en relacién al contexto social y en especial en las estrategias de poder implicadas; o, finalmente,
en los aspectos expresivos involucrados en sus performances. Si bien es imposible analizar todas
estas dimensiones en el marco de un sélo articulo, mi intencién en este trabajo fue la de reflexionar
sobre el caso de Juan combinando al menos algunos elementos de estos enfoques. Por ello recurri
a los relatos autobiogrificos de su experiencia pero también a la caracterizaci6n de algunos rasgos
de su personalidad, a su rol y estrategias de poder en relaciones sociales concretas (en el analisis
del proyecto de la biblioteca) o al papel de la misica en su proceso. El shamanismo en las actuales
sociedades en las que se desarrolla, se presenta como un fenémeno social complejo y dindmico y
no sélo como una mera “tradicion” continuada por algunos especialistas; considero que sélo en la
medida en que se articulen las diferentes perspectivas antes nombradas, la antropologia podra
avanzar en una comprensién mds plena del rol shamanico en cada grupo social. Por tiltimo, también
he intentado reflexionar sobre los conflictos que pueden surgir en una relacién etnogréfica de este
tipo. En nuestro caso, los diferentes capitales y recursos simbdlicos y las expectativas disimiles
construidas sobre nuestros roles, influyeron en la generacién de algunas de las tensiones cognitivas
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pero también politicas acaecidas durante los dltimos trabajos de campo. Frente a estas tensiones,
tal vez no pueda mds que concluir, por ahora, con una expresién de deseo: que Juan pueda
estructurar a sus 12 espiritus pero que también los otros jovenes interesados en leer aquellos libros
de la biblioteca, algtin dia puedan hacerlo. Queda la duda atin, de si nuestra préctica etnografica
podra colaborar con estas intenciones o si debe retirarse ya para no acrecentar las tensiones de
ambos procesos —procesos de los cuales si bien no es la causante, si ha sido parte de su desarrollo.
Es éste un desafio para los préximos trabajos de campo. Asi como el proceso de Juan atin no ha
concluido y su “titulo™ no aparece, mi préctica etnografica también continia y la “biblioteca™ atin
no hallé su propio titulo entre mis interlocutores gom...

Buenos Aires, Marzo del 2001
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NOTAS

' Una versién preliminar de este articulo fue presentada en las X Jornadas de la Asociacién de Cientistas
Sociales de la Religion en el Mercosur (3 al 6 de Octubre del 2000, Buenos Aires).

[

Desde 1998 realizo trabajos de campo en “Colonia Aborigen La Primavera” y en “Colonia Aborigen
Misi6on Tacaaglé”, asentamientos ubicados al este de la provincia de Formosa que forman parte del pueblo
takshek de la etnfa toba. Actualmente estas poblaciones se dedican a tareas agricolas, artesanales, a la
cosecha de algoddn y otros productos y en menor medida, a la caza y recoleccién, debido a la reduccién
de tierras libres para tal fin.

Lea

He desarrollado esta perspectiva mds ampliamente en otro trabajo (Citro inédito).
* Esta perspectiva la desarrollé especialmente en Citro (2000 a). y (2000 b).

® A su vez, los favores obtenidos por el dirigente aborigen, se distribuyen entre las familias, habitualmente,
acambio de futuras lealtades politicas: votos para el candidato blanco en cuestién. Las relaciones politicas
clientelares se combinan asi con los mecanismos de reciprocidad prevalecientes entre las redes de
parentesco de las Colonias. Sobre este ltimo mecanismo cf. Gordillo (1994) para los toba del oeste
formoseno.

Solo hay cuatro jévenes toba estudiando en ese secundario y en su curso, Juan es el tinico. Segtin su relato,
al principio sus comparieros lo “miraban raro” pero “a través de la misica” pudo integrarse con ellos,
ejecutando canciones durante las clases de misica y en los recreos. En otro asentamiento cercano, relevé
un caso similar de “integracién” de un joven gom [ ek.

Si bien la constatacién de un momento de crisis personal en coincidencia con el llamado al shamanismo
no permite realizar conclusiones apresuradas en relacién a ciertas formas de shamanismo como un
mecanismo de reintegracion o reparacidn social, es decir como fenémeno que se prestaa un uso estratégico
e instrumental —como aparece en os casos de trance periférico asociado al shamanismo en Lewis (1971)—
este rasgo que he constatado en otras iniciaciones toba, no deja de ser un indice sugestivo para futuras
investigaciones.

Utilizo mayisculas para destacar las palabras o frases que son enunciadas con un volumen mds intenso o
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con tonos enfatizadores. Cabe aclarar que dada la extension del relato (la grabacién dura unas dos horas)
trabajo sobre algunos fragmentos, sintetizando su desarrollo general.

En los toba asi.como en otros grupos sudamericanos (cf. Matteson Langdon 1992: 13) se considera que
esie lipo de poderes se incrementan con la edad.

En mi primer trabajo de campo. viajé al asentamiento con mi pareja que es psic6logo. Esto hizo que en
muchas ocasiones. no sélo tuviera que explicarles a mis interlocutores en qué consistia el trabajo de
antropdloga sino también el de psicélogo —aunque €l no estaba trabajando sino solo acompafiidndome. Si
bien no recuerdo qué hablé especificamente del tema con Juan, posiblemente algunos de esos relatos
influyeron en la construccion de esta figura.

En otros relatos de nuevos shamanes ligados al evangelio, también encontré este tipo de comparaciones,
las cuales posiblemente se relacionen con la importancia otorgada a las formas legales y burocraticas
dentro de las iglesias aborigenes (Citro en prensa).

En otras charlas, Juan también manifesté que las “raices de la propia cultura” debian ser “‘concordadas”
con el “mensaje” evangélico. Sin embargo, para lograr esa articulacién, se requeria de un proceso de
“andlisis y reflexién” muy cuidadoso que, segiin su opinién, no habia podido suceder hasta ahora, pues
aquel mensaje evangélico fue “dado a un s6lo rumbo™ entre los toba, “sin tener en cuenta™ aquellas raices
culturales.

En Ruiz (1978-79) puede verse un abordaje de este tema para la regién chaquefia, y mds recientemente en
Garcia (1999) la vinculacién entre suefio y canto shamdnico para el caso de otro grupo guayeuru, los pilagi.

Esta definicién de su experiencia podria relacionarse con un elemento caracteristico del shamin: la
capacidad para encontrarse con sus espiritus auxiliares y dejar su cuerpo paraexplorar diferentes dominios
cosmologicos, experiencia que seglin los diferentes autores se ha denominado “trance”, “experiencia
extdtica” o “estado alterado de consciencia”. Un andlisis sobre los supuestos que implican estos términos
puede verse en Atkinson (1992: 309-311).

En mi resistencia a su propuesta, existia también un problema préctico: si le entregaba los libros a Juan,
iba a quedar ligada a una red especifica de relaciones de poder, es decir, a una familia y sus conexiones:
cuando, por mi trabajo, poseia vinculos con muchas familias y, de deber algo a alguien, en todo caso le
deberia a varios. Sin embargo, lo que tal vez mds me molestaba, era quedar atrapada en los mismos
mecanismos de reciprocidad que aprovechan y promueven los politicos blancos y que son tan funcionales
al mantenimiento de la asimetria.

Tiempo después, por su enfermedad, Juan hablé con algunos pi ioGonagq sobre su “llamado”, pero siempre
lo hizo muy limitadamente pues temfa que éstos le quitaran su poder.

En la enunciacién de su relato frente a una antropéloga dogshilashe, Juan, en cierta forma, también estaba
demostrando su poder. Situacionalmente, se producia un reposicionamiento frente a las asimetrias
estructurales que histéricamente atravesaron gran parte de las relaciones gom-dogshi. Ante su llamado, yo
era la que me encontraba en una posicién de no saber, de desconocimiento. En una de sus canciones dice:
“Ampardndome estd la naturaleza, montes misteriosos hoy me dicen soy su hijo y confunden al
desconocido™; en nuestrarelacion, yo eralaque desconocia las cosas del monte y debia aprender superando
las confusiones iniciales, lo cual también se aprecia en las preguntas que €l me hacfa sobre su llamado (cf.
fragmento 8).
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