Identidad y sujeto en la escritura... Claudia Zapata Silvg

La escritura de los intelectuales mapuches no constituye un
campo de argumentacion coherente, aspecto en el cual radica
parte de su riqueza. Sin embargo, comparten una estructura
narrativa y premisas fundamentales como la existencia de un
mundo mapuche radicalmente distinto al chileno, que tiene de-
recho a existir y a manifestar esa diferencia. Una construccidn
que provoca tensiones en los autores producto de su vinculo
problematico con ese “mundo winka” que inevitablemente ha-
bitan y en el cual se han formado como intelectuales.

Antes de concluir, creo pertinente pronunciarme sobre la
especificidad que representa esta linea de trabajo para quien
dedico parte importante de su formacién al problema del pasa-
do, del archivo y del documento, dispositivos de poder que para
los historiadores/as han representado serios obsticulos en la
biisqueda del otro. El estudio de la discursividad indigena que
se empieza a producir desde fines de los afios setenta y de la
cual la producci6n intelectual constituye sélo una parte, introdu-
ce una problematica distinta, pues ya no es la escasez sino la
abundancia de documentos, ya no es el archivo sino la disper-
sion de la informacién y su constante produccion, yanoesla
“huella” de ese otro sino el otro como sujeto enunciante, narra-
dor y actor politico.

El Bosque Vuela
Taxonomias nativas, Mito e Historicidad
entre los chamacoco o ishir del Alto Paraguay
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Instituto de Ciencias Antropologicas
Fac. de F. y L. UBA - CONICET

Resumen

Retomando anteriores elaboraciones vinculadas a nuestro trabajo
en la Regién del Chaco Boreal Paraguayo con los nivaclé del Chaco
Central, abordamos un relato mitico de un informante clave - “El Bosque
Vuela™- que enfatiza la degradacién del medio ambiente entre los
chamacoco o ishir del Alto Paraguay, frontera con Brasil. Tal relato,
vincula las taxonomias nativas —y por tanto sus percepciones sobre
la naturaleza- al devenir histdrico de la etnia, permitiendo replantear la
concepcidn levistrossiana sobre las relaciones entre mito e historia.
Nuestra aproximacién, no sélo posibilita comprender el anélisis critico
acerca del caracter de los vinculos del hombre “blanco” —incluidos
los antropélogos- con los nativos y con la naturaleza del relato
aportado; también permite entender lo que juzgamos como el verdadero
sentido del mito en tanto discurso no solo pasible de “aprehender” la
historia, sino de articular nuevos sentidos al devenir etnografico y,
por tanto, a la suerte actual de la etnia tal como es percibida por los
propios actores.

Abstract

Retaking previous elaborations linking to our work with nivaclé in
Paraguayan Boreal Chaco Region we analyse a mythical story: “The
Forest Flies”, from a key informant that emphasizes the environmental
degradation between chamacoco o ishir of the High Paraguay, border
with Brazil. Such story, connect the native taxonomies -and therefore
its perceptions about the nature- with the historical development of
the ethnic group, allowing to reframe the levistrossian conception
about the bonds between myth and history. Our approach makes
possible to understand the critical analysis about the relations of the
“white man”, including the anthropologists, with the native ones and
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with the nature of the story mentioned before. It also allows tg
understand what we judged as the true sense of the myth as a speech
than can help us “to apprehend” the history, and to articulate new
senses when ethnographic happening and, therefore, with present
luck of the ethnic group as it is perceived by the own actors.
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El Contexto

El relato mitico de OGWA Flores Balbuena titulado “EJ
Bosque Vuela” fue realizado en el marco de una entrevista de
campo a lo largo del afio 2003' . OGWA Flores Balbuena es un
pintor nativo de la etnia chamacoco o ishir que habita el Cha-
co Boreal Paraguayo. Su importancia radica en ser reconocido
como el iniciador de la pintura figurativa entre sus congéneres?
y el principal difusor de la cultura chamacoco en la actualidad?® .

La historia de OGWA —cuya traduccién significa “riacho
adonde van a beber las tortugas -, es la historia de un nativo
perteneciente a una de las 13 etnias que integran el actual Pa-
raguay. Hasta aproximadamente los 12 afios de edad vivio bajo
el antiguo patrén de vida trashumante moviéndose entre la sel-
vay la costa del Rio Paraguay. Extendida desde Bahia Negra
hasta Fuerte Olimpo y con algunas localizaciones en el exterior,
la zona de influencia tradicional de los chamacoco abarcaba
hasta la triple frontera entre Paraguay, Brasil y Bolivia. De pe-
quefio formé parte de las migraciones estacionales de la etnia
que en busca de alimentos, encuentros festivos, guerreros y
negociaciones comerciales con sus vecinos étnicos, repartian

! En el marco de una exposicion realizada en el Museo José Hernandez de la
Ciudad Auténoma de Buenos Aires, en la que actué como curadora de la
muestra y representante; junto con el Dr. Edgardo Cordeu y el Dr. Rubens
Bayardo, de la obra de OGWA en Buenos Aires; OGWA permaneci6 du-
rante un tiempo en mi casa, adonde regresé en el mes de noviembre. En
ambas oportunidades, relevé informacién vinculada a la relacién entre sus
obras pictdricas -centradas en la compleja mitologia chamacoco- interesan-
dome particularmente por su percepcion de la produccién del conocimiento
tradicional y la relacién con otros actores como antropélogos y activistas
de ONGs del Paraguay. ‘

2 BAYARDO, Rubensy SPADAFORA, Ana Maria (2003) “Pintar el pasa-
do para reinventar el futuro. Aproximaciones al arte de los chamacoco o
ishir del Alto Paraguay”. Centro Argentino de Investigadores de Arte
(CAIA), Fundacién PROA y Fundacién Pettoruti, Buenos Aires.

3 ESCOBAR, Ticio (1999) La belleza de los Otros. Arte Indigena en Para-
guay. RP Ediciones, Asuncién, 1993 y ESCOBAR, Ticio La maldicién de
Nemwir. Acerca dei Arte, el Mito y el Ritual de los indigenas Ishir del
Gran Chaco Paraguayo. Centro de Artes Visuales. Museo del Barro, Asun-
cién del Paraguay.
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su vida cotidiana. En efecto, desde tiempos inmemoriales los
ishir realizaban distintos tipos de intercambios con los caduveo
_situados en la costa este del rio, sobre lo que hoy es Brasil- ,
sus parientes lingiiisticos, los ayoreo —que aiin hoy se mantie-
nen deliberadamente en aislamiento oscilando entre las fronte-
ras de Paraguay y Bolivia- y con los quechua de Bolivia. Estos
intercambios los llevaban a recorrer extensos territorios segiin
un patrén de vida némada que alternaba conforme a los ciclos
estacionales. Las “bandas” o familias extensas se estructuraban
bajo un patrén social dualista y segmentaciones clanicas
exbgamo-patrilineales, denominadas ebytoso y tomaraxo.
Estos altimos, dado su localizacion en las zonas menos accesi-
bles del hinterland, lograron mantener cierto aislamiento mien-
tras que los ebytoso, —mitad a la que pertenece OGWA que a
su vez comprometia a los xorio y los xéiwo- luego de una mi-
gracién desde el interior hacia la costa hacia mediados del Siglo
XVIII, fueron supeditados por los caduveo lo que acarre6 un
intenso mestizaje biologico y cultural.

Primero la Guerra del Chaco entre Paraguay y Bolivia (1932
~1935) y luego la accidn devastadora de las empresas tanineras
y madereras instaladas en la regién desde 1950, terminaron por
reconfigurar la vida de las poblaciones tradicionales. Ello llevo
a una lenta pero sistematica “(des)integracién cultural” en la
que distintos actores cifraron su relacién con los nativos, al com-
pas de los intereses comerciales que deparaban los territorios
que ocupaban. Entre los chamacoco, tal proceso —que tuvo
como consecuencia una desigual “fractura” y reasentamiento
de buena parte de las comunidades del Chaco Paraguayo- pro-
vocé la pérdida sistematica de territorios en manos de los “blan-
cos” y la desarticulacion de los patrones tradicionales de vida.

La accion de las empresas madereras de la Region del Alto
Paraguay tuvo grandes implicancias para los pueblos de la re-
gién. Por un lado, la tala indiscriminada de los bosques provocd
una rapida pérdida de los recursos naturales y una sistematica
degradacién del medio ambiente. Por otro, el reclutamiento de
mano de obra indigena —los cuales eran compensados con ali-
mentos y armas de caza- deriv6 en un persistente proceso de
degradacion ambiental y fragmentacion cultural®.
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En ese dificil estado de indefinicién y migracion forzosa ha-
cia la capital, OGWA, como buena parte de los nativos del Cha-
co, observa cémo, poco a poco, sus propios hijos se hunden en
un futuro poco prometedor. Las estimaciones mas pesimistas
sefialan un total de 200 sobrevivientes de la etnia® contra los
1000 registrados en la década del 50°. Aun asi, y luego de un
largo alcoholismo que le permitia huir de los sinsabores vividos,
encontrd en la expresion pictérica de los relatos miticos, una
nueva esperanza para sobrevivir a la desidia por la que atravie-
san buena parte de los nativos de la region.

Lanueva “profesién” devino justamente de la situacion pos-
terior al “contacto”. Su relaci6n con los antropologos que tra-
bajaron en la zona marcaron a fuego su historia personal y su
futuro artistico en tanto espacio desde donde entender y
resignificar su propio pasado y por tanto, redimensionar su fu-
turo’. Su devenir, signado tanto por las condiciones del contac-
to como por la relacion establecida con los etnografos, nos trae
a cuenta dos cuestiones centrales a la construccion del conoci-
miento etnografico: (1) larelativa al contexto de produccion del
conocimiento a lo largo del trabajo de campo; (2) la relacién
entre esa forma de produccién del conocimiento etnografico y
como éste se entreteje en el relato mitico de OGWA.

Atn hoy, las palmas recogidas por los chamacoco —que luego eran transpor-
tadas en barcos hasta el Puerto de Buenos Aires-, iluminan buena parte de
los barrios de Buenos Aires, cuya magnitud deja entrever la sistematica
labor de los chamacoco en la extraccién de la madera que sirviera para
iluminar la gran metrépoli.
CORDEU, Edgardo Jorge (2003) Transfiguraciones simbdlicas. Ciclo ri-
tual de los indios tomaraxo del Chaco Boreal. Ediciones Abya Yala, Qui-
to, Ecuador.
¢ SUSNIK, Branislava (1981) Etnografia de los chaquefios (1650-1910).
Los aborigenes del Paraguay. Tres Tomos. Museo Etnografico Andrés
Barbero, Asuncidn del Paraguay.
7 SPADAFORA, Ana Maria (2003) “Entre la Naturaleza y la Cultura. Leve
contrapunto entre etnografia y politica”. 51 Congreso Internacional de
Americanistas. Santiago de Chile y SPADAFORA, Ana Maria (2003) “Tar-
jeta de trashumante. La deuda pendiente del MERCOSUR”. Cdmara de
Diputados de la Nacion. Comisicn para el Acrecentamiento de la Efi-
ciencie Parlamentaria. Buenos Aires.

w

82

Claroscuro, N°4 (2005) CEDCU UNR

En relacién al primer punto entiendo el trabajo de campo
como una labor de (co)produccién entre “investigador” e “in-
formante” en donde el contexto de produccién de los relatos
etnograficos direcciona y redefinen los objetivos e intereses, no
solo del etndgrafo sino también del propio nativo, diligenciando
nuevas maneras de (re)significar el relato mitico. En esta pers-
pectiva, el conocimiento no es tanto el producto del relevamiento
de “datos objetivos” o “neutros” por parte de quien -en virtud
de su condicién de investigador- se arroga el derecho de legiti-
midad que le confiere la palabra; sino la resultante de una labor
consensuada entre etnégrafo y nativo. Esta consideracion pre-
supone que el rol del antropdlogo prefigura compromisos éticos
hacia sus “informantes” al tiempo que redimensiona los intere-
ses y situacion de estos tiltimos. En este sentido, Pablo Wright®
sefiala dos cuestiones claves de la practica etnografica: (1) la
relacién dialéctica que existe entre los lugares donde trabaja-
mos vy la clase de sujetos que dicha préctica produce y, (2) la
idea de que la economia politica del conocimiento supone
condicionamientos estructurales relacionados con la situacién
geopolitica de cada 4rea en cuestién. En esa linea, entiendo
que la creacion de “lugares” antropoldgicos constituye una prac-
tica que se encuentra estrechamente vinculada tanto a la rela-
cidn entre “centro” y “periferia” como a los procesos concre-
tos de practica disciplinar espacial y teméticamente localiza-
dos. De esta manera, la consideracion del campo en tanto “lu-
gar antropolégico” -reconocido como tal en funcién de un pro-
ceso histérico y disciplinar de legitimacién- nos obliga a desna-
turalizar las «4reas de trabajo» y comprender su vinculacion a
una légica de la practica que desemboca en la acumulacion de
experiencias cristalizadas en estratos no siempre explicitos y
del todo conformados a los que comiinmente nos referimos como
“tradiciones antropologicas”.

Mas all4 del acuerdo o desacuerdo respecto a las limitacio-
nes (objetivas) de tales planteos -alineados en la denominada

$ WRIGHT, Pablo (1998) “Cuerpos y espacios plurales. Sobre la razén
espacial de la préactica etnogréfica”. Serie Antropoldgica. Universidad de
Brasilia.
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“antropologia critica” e inscriptos en una casi remanida retéri.
ca acerca de los origenes coloniales de la disciplina-, nos llevan
a repensar la manera en que se produce el conocimiento en la
antropologia y particularmente, cémo ha sido pensada la rela-
cion entre mito e historia. Sabemos que la mitologfa ha consti-
tuido (y en muchas sociedades, ain constituye) una tematica
mas que relevante de la practica etnografica en los pueblos
agrafos. Los mitos no sélo signaron la infancia de OGWA yde
sus ancestros, también se convirtieron en tematica central de
su obra pictérica. Pero su interés por los mitos, la manera en
que los define -“la historia de la cultura”- 'y las palabras
que utiliza para explicar sus cuadros - “los mitos alzan sus po-
derosos palos... ”-; constituyen el producto acabado de esa
historia personal en interaccién con etnégrafos preocupados en
relevar la historia mitica local.

Elrelato de OGWA que exponemos a continuacién —inédito
en la bibliografia especializada del Gran Chaco y referenciado
en la pintura que adjuntamos- revela parte de esa “con-
sustanciacion” entre la mitologia chamacoco tradicional y los
posteriores intereses antropolégicos. En esa conjuncién, el pre-
sente relato pone en juego la perspectiva nativa respecto a la
situacién de contacto. En ella, la pérdida de patrones culturales
es percibida simultdneamente como “deterioro cultural” y “am-
biental”, en donde el accionar del etnégrafo no es ajeno al pro-
ceder del hombre blanco para con la naturaleza, proceder don-
de la ambicién desmedida e indiscriminada se revela al princi-
pio de reciprocidad nativa.

El relato: “El Bosque vuela”

“Un dia el bosque huyd de los nativos, se fue al cielo y
como en ese bosque es de donde salen los alimentos, los
nativos no quieren que el bosque vuele. Entonces ellos dan-
zaron para que el bosque regrese pero no regresé porque
todos los drboles se juntaron y se despidieron de los nati-
vos. saludando con las hojas como si fueran manos. Y alli
ellos danzaron toda la noche y quieren que regrese, y llo-
ran porque alli estaba el alimento. Y el bosque dejé un

84

Claroscuro, N°4 (2005) CEDCU UNR

agujero grande en la tierra que alli es donde se hizo una
laguna y ellos hicieron el campamento alrededor de ese
Jugar. Y entonces alli cuando quedaron sin alimento enton-
ces los nativos danzan alrededor de la laguna pidiendo
que bajen los alimentos. Y alli las frutas, los peces, todos
los alimentos...porque los alimentos llegan con la lluvia.
Por eso que los nativos piden al bosque que estd arriba
porque nunca mds regresé y por eso los chamanes danzan
y piden al cielo. Y los chamanes cuando necesitan las fru-
tas silvestres que les piden los nativos, los chamanes dan-
zan para que haya frutas. Y ese pozo del bosque se llama
“doshi péd 6 6 péé” = laguna del bosque. Y ahora ese
lugar ya estd todo privado, ya compraron todo los blancos
y pusieron estancias y alambraron toditos y nosotros ya no
podemos entrar mds”.

AMS- ;Y los dioses no se vengaron de los blancos?

OGWA- “No, porque cuando hubo esa matanza ellos ya
se fueron todos”.

AMS- ;Que matanza?

OGWA- “Cuando los nativos mataron los mitos. Y en-
tonces eso quedo para los blancos, quedé afuera. Ellos
dejaron la laguna y ahi llegaron los blancos y alli empezo
la sequia y terminaron los peces porque el bosque cargé
muchos alimentos para los nativos y se secd. El nombre de
la laguna es Eempckd y los blancos ponen otro nombre
NMakatd y quiere salir con ese nombre pero no puede.
Porque un dia un avion alzé un nativo y lo llevé para que
mostrara donde estd el agua. Como en el libro de los indios
gigantes: alzé en avion y llevé para buscar el agua. Y en-
tonces el nombre de esa laguna quiere decir “todos los ali-
mentos estdn en ese pozo”. Y entonces ellos se retiraron y
dejaron ese lugar. Cuando llegé el blanco el bosque ya no
quiere saber mds nada porque ya sacé los nativos, porque
los blancos sacaron los nativos y sacaron el agua. Es igual
lo que sacé X lo que sacé el blanco porque a X le gustaban
nuestros pensamientos”.

AMS- Pero Z (en referencia al antrop6logo que trabajé
largamente con él) también saca tus pensamientos.
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OGWA- “Pero X me hace aflojar los pensamientos, aflo-
Jja los pensamientos tomando uno por uno hasta que termi-
na la cultura, como se terminaron los alimentos. Porque
saca para él, porque no comparte”. ’

Del Mito a la interpretacion

El mito al que refiere el autor —en su version textual y picto-
rica-, es en varios sentidos tan tradicional como innovador. En
primer lugar, presenta elementos que replican en la arquitectu-
ra cosmolégica de los ishir centrada en la dualidad entre la
Vida y la Muerte y en donde esta tltima tiene una impronta
particular, constituyendo una omnipresencia dificil de sortear
en su interpretacion del mundo®. Como ya ha sido demostrado
en el caso de varios pueblos cazadores recolectores, su mar-
cada “simplicidad técnica” y su bajo “nivel de integracion
sociopolitica” —cuya integracion no lograba ir mas alla del nivel
de bandas- no se correspondian con el complejo esquema de
ver o interpretar el mundo centrado en la alternancia entre la
Muerte y la Vida, asociadas respectivamente a lo fuerte y lo
débil, y entendidas como fases complementarias de un mismo
ciclo. Ambos polos, respondiendo a las antiguas confrontacio-
nes rituales entre mitades, clanes o bandas, son expresados en
todos los terrenos de la vida social: desde la espacializacion de
la aldea circular hasta la segmentacion del cuerpo humano, pa-
sando por los juegos etnograficos. Tal dualidad complementaria
guardaba correspondencia con la serie izquierda -asociada a
la sequia, la esterilidad, la impureza y la muerte-, y la derecha -
asociada a la humedad, la renovacion, la pureza y la vida-'°.

® En efecto, tradicionalmente los chamacoco poseian una organizacién social
basada en dos mitades exdgamas -los ebytoso y los tomaraxo- subdivididas
en clanes o kénaxo entre los que se intercambiaban bienes y mujeres. Los
clanes estaban segmentados en ocho y respondiendo al dualismo
cosmoldgico, siete de ellos eran ex6gamos y patrilineales, representando la
Vida, y uno endégamo, representando la Muerte (Cordeu, 1989: 565).

1 CORDEU, Edgardo (1989) “Los chamacoco o ishir del Chaco Boreal. Al-
gunos Aspectos de un proceso de desestructuracion étnica”. América Indi-
gena. Volumen XLIX, Namero 3.
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En coherencia con la estructura dual que constituye la columna
vertebral de la cultura ishir, el color Negro -asociado a la Muerte-
y el color Rojo — asociado a la Vida- actian a manera de
diacriticos!' escenificando la “filosofia” de vida de los ishir'2.

Esta estructura dual atraviesa los rituales tradicionales, los
relatos del informante y por ende, sus trabajos pictéricos. La
correlacion entre la cosmologia dual y la estética que la acom-
pafia puede apreciarse acabadamente en las pinturas de ritua-
les de los dioses axndbsero y en las tonalidades utilizadas en la
mayor parte de sus pinturas. Y si bien no en todas las obras
puede apreciarse la importancia de los colores Rojo y Negro en
tanto diacriticos marcadores de la identidad dual, lo cierto es
que ponen en juego elementos centrales de la arquitectura del
mundo ishir cifrado en la correspondencia entre los mundos de
la naturaleza y de la cultura. Esto puede inscribirse en lo que
Descola” denomina “perspectivismo amerindio” en donde la
naturaleza es concebida como teatro de sociabilidad a la que le
son asignadas cualidades de grado pero nunca de sustancia con
respecto al &mbito de lo humano'*. En el relato y la pintura “El

"' BARTH, Fredrik (1976) Los grupos étnicosy sus fronteras. La organiza-
cion social de las diferencias culturales. Fondo de Cultura Econdémica.
México.

'* En efecto, segiin afirman Ticio Escobar (op. cit) y Edgardo Cordeu (op. cit.)
el caracter socio-simbdlico de la ornamentacién chamacoco llega a tal punto
que si se tiene en cuenta que los ejes cosmovisionales de la cultura se
centran en la oposicion complementaria entre los ciclos de la Viday de la
Muerte representados respectivamente por el Rojo y el Negro, ambos
colores constituyen los vehiculos privilegiados del acontecer de la vida
nativa, metéfora de una sociedad levantada sobre un sistema de oposiciones
entre segmentos diferentes que se manifiesta en todos los planos de la vida
social y que en el plano estético se expresa en la pintura corporal, las
imégenes de dualismos y las asimetrias contrapesadas (Escobar, op. cit.
1993: 122; Cordeu, op cit. 1999: 35; Bayardo y Spadafora, op. cit. 2003).

'* DESCOLA, Philippe (1996) I The Society of Nature. A Native Ecology
ir Amazonian, Cambridge Studies in Social and Cultural Anthropology.
Cambridge University Press.

!4 Si bien los ishir distinguen de manera tajante la oposicion entre lo humano
-ishir- y lo animal —doshipd-, esta oposicién es relativizada en funcién de
su homologacién a determinados contextos dando lugar a metéforas reci-
procas. De esta forma, pueden establecerse lazos fundados ya en la prohi-
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Bosque Vuela” tales cruzamientos evidencian una cosmologia
que no aprisiona a ambos espacios como secciones diferencia-
das del pensar y vivir humanos. Esto puede apreciarse en e}
ideario del arbol que, utilizando las ramas como manos, se des-
pide de los nativos; asi como también en la dialéctica de reci-
procidad que involucra a humanos y no humanos en el “cuidado
de los recursos naturales” en tanto Ginica certeza de “reproduc-
cién sociocultural”.

En efecto, en la narracién —que presenta dos partes bien
diferenciadas entre un antes y un después del hombre blanco-
ambos polos reaparecen en la forma de vida y el advenimiento
de la sequia constituyendo el hilo conductor de la argumenta-
ci6n de una historia étnica concebida como un ciclo que impri-
me a la historia un sesgo de perpetuidad y renovacién de ciclos
alternantes.

Por otro lado, el relato presenta claros matices innovadores.
La frase “Y ahora ese lugar ya estd todo privado, ya com-

praron todo los blancos y pusieron estancias y alambraron
toditos y nosotros ya no podemos entrar mds” -atn cuando
sigue el hilo de la historia mitica tradicional a la que aludimos
como eje argumental del relato- introduce, casi abruptamente,
una nueva version del devenir étnico y por tanto de la historia
reciente. Ese momento, sintetizado en el parrafo: “Porque un

bicién de consumo de animales vinculados al origen totémico de los clanes,
ya en la relacién estrecha con algunos de ellos a los cuales se les asignan
facultades humanas y relaciones de parentesco. Tal convivencia deviene del
“pacto” establecido en los tiempos miticos entre unos y otros donde el
nexo totémico arrogado por cada clan, devino del trato concertado entre
las especies que, en comiin acuerdo, convinieron la forma de vida yla
relacién que en adelante seguiria cada una. Lo gener6 unas sociedades de
animales cuyo ejemplo acabado lo constituyen las avispas y algunas
aves. De ahi que las restricciones alimenticias parecen revelar la vigencia
de una visién mégica, de una concepcién ingenua y superficial de las
conexiones entre hombres y animales. Al igual que en la zootaxonomia,
tales relaciones también se hacen extensivas al universo vegetal. Tales
problematicas en relaci6n a los nivaclé del Chaco Boreal Paraguayo, tam-
bién fueron tratadas en SIFFREDI, Alejandray SPADAFORA, Ana Maria
“El Bosque Animado. Naturaleza, Sociedad y Conocimiento entre los

nivaclé del Chaco Boreal Paraguayo™. VI Jornadas de la Sociedad Argen-
tina de Americanistas. Buenos Aires, 2003.
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dia un avion alzé un nativo y lo llevé para que mostrara
donde estd el agua. Como en el libro de los indios gigan-
tes: alzd en avion y llevé para buscar el agua. Y entonces
¢l nombre de esa laguna quiere decir “todos los alimentos
estdn en ese pozo”. Y entonces ellos se retiraron y dejaron
ese lugar” alude a un libro realizado por el Instituto
Socioambiental de Brasil que yo misma le habia entregado. Bajo
el titulo “4 volta dos indios gigantes”, se explica paso a paso
y bajo sendas ilustraciones el descubrimiento de un grupo Ge
de Amazonia en la década del 70"°. La historia, fotografias e
imagenes sobre “la expedicion” fueron objeto de admiracion y
reflexién de parte de OGWA sirviendo a la interpretacion de su
propia historia personal y cultural. _

En la perspectiva de OGWA parece estar claro que la situa-
cién actual de los ishir es producto de una especie de
“corresponsabilidad” entre indios y blancos. Esto queda expli-
cito en frases como “los blancos sacaron el agua” 'y “los
nativos (quienes) mataran los mitos”. A mi entender, esa
corresponsabilidad evidenciada en la “pérdida de los recur-
sos” se inscribe en esa especie de horizontalidad de la mitolo-
gia chamacoco actual que entiende la relacién indios / blancos
de una manera cuasi ficcional en la que las relaciones de poder
son invisibilizadas y en la que la situacién de poder del blanco
frente a los nativos se desdibuja en pos de una presunta elec-
cién equivocada por parte de los indigenas'®. Es decir que el
relato no se detiene en ese mea culpa de una mala eleccién de
los ishir cuya sintonia distinta hubiera promovido relaciones mas
equitativas entre unos y otros; mas bien, inscribe un nuevo sen-
tido critico a la historia pasada, tal como surge de la posterior
reflexién: “Cuando llego el blanco el bosque ya no quiere

15 El libro muestra la expedicién de un grupo de periodistas en busca de los
indios miticos hasta su descubrimiento y traslado final a una reserva del
Alto Xingu.

16 En este aspecto, tal manera de situarse responde a lo que Edgard'o Cordeu
(1989, op. cit) entiende en términos sintéticos como “mitologia ah.enada del
contacto” donde blancos e indios son concebidos como iguales sin reparar
en las diferencias y relativamente escasas posibilidades de eleccién frente a
los problemas de la nueva situacién.
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saber mds nada porque ya sacé los nativos, porque los blan.
cos sacaron los nativos y sacaron el agua”.

Esta Gltima frase estd directamente asociada a una nueva
evaluacién del contacto y del devenir histérico al “acoplar” la
“ausencia de recursos y territorio” a la “ausencia de la
cultura” por causa de un “flujo incesante y descontrolado
del conocimiento nativo”, en el que el principio de reciproci-
dad equilibrada -en tanto institucién reguladora de Io social'’-,
pierde consistencia. Tal interpretaci6n no sélo alude a la proble-
matica de la ética en la labor etnogréfica, también revierte esa
situacién de indefensién en la que los iskir son meros sujetos
pasivos de una accién despiadada y desigual frente a la cual
sélo queda la resignacion y, por tanto —en términos de su propia
cosmologia- la “muerte cultural”. En efecto, para OGWA la
“sequia” —vivenciada como la misma muerte- hace referencia

tanto a la pérdida de los recursos como a la pérdida de la cultu-
ra operada por quienes se arrogan el poder de extraerla,
diseccionarla e incluso venderla. En este sentido la labor del
etnografo es percibida como una manera de “aflojar los pen-
samientos, tomando uno por uno hasta que termina la cul-
tura, como se terminaron los alimentos” en donde la primera
es reducida a una especie de “pasa de uva”, disecada y vacia-
da de contenido. Una interpretacién en la que la alternancia
entre la vida y la muerte de la cosmologia ishir parece jugar
una “mala partida” a quienes intenten entender las representa-
ciones culturales como recipientes estancos mas allé de los
vaivenes y laberintos de la historia.

En efecto, la produccién mitica no puede ser analizada al
margen del contexto de produccién en el que los relatos adquie-
ren sentido. La estancia de OGWA en Buenos Aires -donde
realicé el trabajo y grabé las entrevistas- lo sumergio en mun-
dos desconocidos que, a manera de espejo, provocaron en él

'7 Parte de esta misma conclusion parece quedar mas clara en su afirmacion -
“Es igual lo que sacé X a lo que sacé el blanco porque a X le gustaban
nuestros pensamientos - donde unifica la “ambicién exacerbada” del hom-
bre blanco en lo que, a su juicio, puede resumirse como la inescrupulosa
explotacién de los recursos, el territorio y la cultura nativa en pos de inte-
reses ajenos que no responden a la esperable reciprocidad.
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nuevas reflexiones sobre su pasadoy pres'er'lte.. Enella, l_a visita

aimportantes museos de la ciudad, la famlh-arldad con diversos

tipos de pintura, su interaccion con personahda.d.es de la cultura,

el arte y los medios de comunicacién, le perm1t1er.on compren-

der los ejes de la “cosmologia blanca” —como él mismo la deno-

miné- y reinterpretar sus propias manera de comprende.r lo so-

cial. En el curso de ese proceso —en la que no faltaron sinceros
reconocimientos a su labor y el interés que despertaron sus

obras-, la inescrupulosa ambicion del hombre blanco quedo atra-

pada en una diferenciacion primordial: “quienes extraen el
pensamiento hasta secarlo” y “quienes extraen el pensa-
miento para compartirlo”. Es por ello que, en sus palabras, Z
es “un amigo” porque “es como nosotros, es un chamacoco”
en forma opuesta a la ambicién de X quien en su version, lo
“encerraba en un cuarto para filmarme con una camara’”
y “aflojarle los pensamientos”. El “encierro de X~ —mé_ts
alla de que éste sea real o imaginario- es, ante todo, la parodia
de una relacion histérica de desigualdad en la que “lavoz de la
cultura” es reducida a un discurso ajeno y vacio de significado,
una “sequedad” que poco a poco dinamita los pensa.mietn'tos,
empobrece la mente y debilita el espiritu y cuya mayor ilegitimi-
dad proviene del hecho de no compartir y por tanto, bur.lar el
principio de reciprocidad que se revela como leiv motiv del
intercambio equitativo. Es por ello que su relato concluye con
una neta discriminacién entre “aquellos antropdlogos que
roban el conocimiento” y “aquellos antropdlogos que com-
parten el conocimiento”, reflexion que -lejos de reparar en
discursivas mediaticas que hacen referencia a los supuestos
peligros del “robo de conocimiento tradicional” extendidos, por
ejemplo, en paises como Brasil'®- pivotea entre ese pasado y

'3 En efecto, en Brasil a lo largo de los ultimos afios los peligros de “biopirateria”
han engendrado un clima tenso entre los nativos y los antropc}logos, acusa-
dos no pocas veces de complicidad con el “robo de conocimiento trad%cm-
nal”. Tal discursiva, extendida entre varios pueblos nativos, como por gjem-
plo los ashéninca de la Amazonia peruana (Marc Lenaerts, comun%cacicim
personal) y los kayapé del Alto Xingti (Claudia Franco, comunicacién
personal), impulsados por actores supuestamente comprometidos con }as
“causas ambientalistas” indigenas, solo han derivado en un miedo estéril e
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presente cultural donde la relacién con los etnografos es incre.
pada como parte de una relacién desigual, no siempre desting.
da a colmar las expectativas nativas.

Del Mito a la historia

Asi como los misioneros y criollos tuvieron un impacto
crucial en las culturas nativas del “infierno verde” —como de-
nominé al Gran Chaco Paraguayo el misionero anglicano B,
Grubb que lo atravesd a fines del XIX- también los viajeros y
etnégrafos que lo recorrieron dejaron su impronta. Esta no se
cifie solamente al legado enaltecido en los museos que exhi-
ben las glorias del pasado étnico; pueden percibirse también
en la promocién de nuevas formas de mirar el mundo y enten-
derse a si mismos de los indigenas a quienes tuvieron por
interlocutores'. En efecto, es a comienzos del Siglo XIX
cuando los grandes naturalistas se lanzan a relevar todo 1o
que los rodea con pasién cientifica, volcandose al registro de
los usos y costumbres de la “nueva especie americana” parti-
cularmente sensibilizados por las técnicas de produccién fo-
togréfica. Dichas técnicas dejaron una fuerte impronta en la
etnografia del Gran Chaco y especialmente en la regién que
corresponde al Paraguay entre finales de] Siglo XIX y princi-
pios del XX A partir de este momento, se produce un fuer-
te impulso de las representaciones visuales ligada al interés
etnografico, en la que los indigenas son representados como
resabio de un mundo primitivo destinado a desaparecer. Ma-

indiscriminado en varias comunidades, generando mas problemas que solu-
ciones. Situacién bien distinta a la de] Chaco Paraguayo'y, particularmente,
a los chamacoco como Ogwa, que se han mantenido ajenos a la problema-
tica de los derechos relativos al conocimiento tradicional.

'? SIFFREDI, Alejandra y SPADAFORA, Ana Maria (1999) “De misione-
rosy etnégrafos. Equivocos, Supersticiones y Dilemas frente a la Diferen-
cia Cultural”. Revista de Ciencias Sociales y Humanas, Namero 3, Univer-
sidad Federal de Santa Catarina, Brasil.

*° Hasta la década del ‘30 la fotografia fue concebida como “abogado de la
verdad”, imagen ésta destinada a acentuar lalegitimidad del “estar allf” del
emisor que realizaba un desplazamiento espacial transitorio convirtiendo

las imé4genes en “impresiones de viaje”.
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nuel de San Martin —uno de los propietarios de estudios foto-

graficos mas reconocidos de Asunc.ién- retraté’entre 1§75 y
1890 a lenguas, tobas, matacos, angaité, sanapar}as ensu co’n~
texto natural” reproduciendo desde su atelier un pattron
primitivista y naturalista, “ejemplares” de cultufas provenien-
tes de un mundo ignoto y lejano. Mas tarde, las 1még.enes ver-
tebrales de Guido Boggiani (1861-1901) dejarian la impronta
de nativos retratados ya no como un colectivo sino en sus
especificidades culturales e incluso individuales resaltando, por
vez primera, la identidad diferencial de esos Otros?! .

En cuanto a los misioneros ~particularmente Ia labor de los
cat6licos y protestantes- atin cuando segufan los parametros de
la época vinculados a la pintura, tuvieron comportamientos dis-
tintos frente a los indigenas. Mientras los catélicos intentaban,
bajo una concepcién del “salvaje civilizado” signada en Ia “con-
versién +aculturacién total”, mostrar al indigena como civiliza-
do intentando invisibilizar los “rastros de primitividad”; los an-
glicanos no rehuyeron a esa imagen primitivista de los primeros
retratos, promoviendo una concepcién signada en la “conver-
sién + respeto cultural™?, : }

En suma, la fotografia del Gran Chaco y especialmente de
los nativos del Chaco paraguayo entre fines del Siglo XIX y
principios del Siglo XX estuvo marcada por una iconografia
estética que acentuaba cuatro paradigmas principales: “el na-
turalista — primitivista, cientificista, documentalista y
estetizante . Estos cuatro paradigmas no sélo dominaron la
practica etnogréfica de la época; también influyeron en los
estudios etnograficos posteriores, en tanto y en cuanto la ma-
yoria de los etnégrafos y antropdlogos basaron sus estudios en

2! No en vano, el mismo Lehmann Nitsche —antropélogo de la Universidad de
LaPlata de Argentina- edit6 estas imagenes en formas de postales en 1904
y etnégrafos de la talla de Darcy Ribeiro, Claude Levi Strauss y Alfred
Metraux retomaron sus trabajos en su labor en el campo.

22 GIORDANO, Mariana (2003) “Convenciones iconogréficas en la cons-
truccién de la alteridad. Fotografias del indigena del Gran Chaco”. Discutir
el canon, tradiciones y valores en crisis. Centro Argentino de Investigado-
res de Arte (CALA). Buenos Aires, pp. 147-160.

?* GIORDANO, Mariana op. cit. pp.157.
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las fotografias tomadas en ese entonces por viajeros y misione-
ros asimilando, sin mas, el modelo iconografico de éstos.

Fue en esos tiempos en los que OGWA y su grupo iniciaron
los primeros contactos sisteméticos con el hombre blanco y con
los antropélogos que llegaban a la regién. En todos los casos,
este contacto termind por promover el uso de la pintura y los
grafos para -tal como lo habia hecho la fotografia- describir e
inventariar la cultura. Bajo la idea de que la técnica de grafos
permite atenuar las distancias con los sucesos concretos y sus
aspectos simbolicos, desplegar la memoria y el raciocinio de los
informantes ~ademas de permitir al etnégrafo elaborar un diagra-
ma légico de las secuencias expositivas otorgando consistencia
al discurso indigena y facilitando la comprensién oral*- OGWA
realiz6 una serie de dibujos para los antropélogos X e Y. La
experiencia de interlocucion con los antropélogos fue tanto el
sustento de una labor etnografica “ajena”, como el “piso” des-
de el cual OGWA reelabord sus propias versiones de la cultura
segun sus propias expectativas y vivencias. Nuevas versiones
de viejos relatos en los que la pintura sumé otros caminos de
interpretacién de su propio pasado. Ese recorrido, se debe, sin
duda, al peso de la mitologia y el arte nativo en tanto inventario
material de “sociedades en vias de extincién”; temética abor-
dada oportunamente por Claude Levi Strauss. Entendido como
un fundamento indisoluble de la vida social y la cosmologia indi-
gena, Claude Levi Strauss pensé el arte nativo como espacio
donde se ancla una cosmologia que tiene en el mito y en su
expresion ritual la columna vertebral de la cultura. En “Mito y
Significado” sintetiza:

24 En efecto, en su altimo libro Cordeu afirma que “Los propios indigenas se
dieron cuenta enseguida de las carencias y distorsiones inherentes a una
descripcién puramente verbal del comportamiento ritual, cuyos vehiculos
expresivos esenciales no pasan por cierto por el lenguaje. ;Como traducir
mediante palabras los disefios cromdticos de la pintura corporal y los
detalles del ajuar plumario? O peor ain ;de qué forma reducir a pura
oralidad las normas candnicas de la gestualidad, las posturas y movimien-
tos corporales, los ritmos de los gritos y cantos, la coreografia de ciertas
danzas, o la trama de acciones involucrada en ciertos desarrollos étnicos
muy complejos?” (Cordeu, op. cit. 2003: 16).
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«No estoy lejos de pensar que en nuestras sociedades

Ja historia sustituye a la mitologia y desempefia la misma
ﬁmcién, ya que para las sociedades dgrafas, y que por lo
tanto carecen de archivos, la mitologia tiene por finalidad
asegurar, con un alto grado de certeza, que el futuro per-
manecerd fiel al presente y al pasado. Sin embargo para
nosotros el futuro deberia ser siempre diferente, y cada vez
mds diferente del presente, diferencias que en algunos ca-
sos dependerdn, es claro, de nuestras elecciones de cardc-
ter politico. Pero a pesar de todo, el muro que existe en
cierta medida en nuestra mente entre mitologia e historia
pueda probablemente comenzar a abrirse a través del es-
tudio de historias concebidas ya no en forma separada de
la mitologia, sino como una continuacion de esta»® .

Los planteos de Levi Strauss, sin duda fructiferos, no fueron
objeto de una critica pormenorizada en el ambito local y regio-
nal hasta la década de los 70, (1) ni en su consideracion de las
relaciones entre naturaleza y cultura -eje emblematico de su
teoria de la cultura-, (2) ni en la relacion entre mito e historia,
(3) ni en su visién del “arte primitivo”. Esto se debe a que, en
casi todos los casos, el enfoque estructuralista tendio a soslayar
los aspectos histéricos consolidando una matriz de la produc-
ci6n local caracterizada por una mera recopilacién de mitos al
margen del contexto histdrico donde adquieren sentido. Tales
antecedentes determinaron, de alguna manera, una valoracién
de la mitologia nativa aislada de su contexto de produccion ori-
ginal y transformada en una especie de recopilacion erudita de
relatos de sociedades en vias de desaparicion; situacién que
imponia el rapido “registro” de datos al margen de la contingen-
cia historica.

En esas elecciones epistemoldgicas, las culturas nativas apa-
recian como una especie de imagen refractaria de nuestra pro-
pia sociedad, como sociedades estancadas en un presente
etnogréfico perpetuo en el cual la invencion, imaginacion y so-
bre todo, su capacidad de planificacion del futuro estaban des-

25 1 EVI STRAUSS, Claude Mito y Significado. Alianza Editorial. Buenos
Aires, 1986: 127.
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cartadas. Como afirma Isla®, si el sentido del mito est4 veda-
do -dado que éste se encuentra en su nivel estructural, es decir,
implicito-, se termina por negar el sentido explicito que éste
tiene para los actores y, por tanto, su historicidad.

Pero los mitos no sélo tienen un contenido histérico que log
revela como la historia de los pueblos sin historia; son tam-
bién una manera efectiva y contextual de otorgarle un sentido
al presente constituyéndose como una estructura dindmica pro-
clive alas fluctuaciones de la historia y de las personas y de los
acontecimientos particulares que encarnan los relatos.

Tal abordaje cuestiona la distincion tajante entre mito e his-
toria en la medida que las estructuras miticas presuponen for-
mas intencionales de incluir los eventos histéricos en
formulaciones mitolégicas y re-formular los mensajes y relatos
de los ancestros. Ello supone la absorcién de los acontecimien-
tos histéricos en los modelos mitolégicos fijando un pasado pris-
tino; un movimiento que revela las complejas relaciones que
entretejen las estructuras miticas al devenir histdrico. Tale vin-
culaciones entre historia, mito y ritual explican por qué, a pesar
del grado de desestructuracion étnica sufrida por los ishir?’, el
relato textual que acompafia al relato pictérico se revela no sélo
como un espacio que sintetiza las fluctuaciones histéricas junto
a las demandas del presente; sino fundamentalmente como un
nuevo texto que, desde la pintura, escenifica al tiempo que pro-
mueve nuevos relatos sobre el mito y por tanto sobre la historia,
el presente y el futuro de los ishir. Una forma de abordar el
mito que se aleja de la concepciodn levistrossiana, donde la agen-
cia de los sujetos queda necesariamente postergada y donde
los individuos, deben resignarse al papel de meros titeres de la
historia. Seglin Bovisio®, en el terreno de sus trabajos sobre el
arte, los aportes de Levi Strauss tendieron a fijar un sesgo de la

2 ISLA, Alejandro (2003) “Canibalismo y Sacrificio en las dulces tierras del
azicar”, Mimeo.

27 CORDEU, Edgardo op. cit. 1989.

** BOVISIO, Maria Alba “La instauracién de un paradigma del sujeto en los
analisis sobre ¢l arte de Claude Levi Strauss”. Discutir el canon, tradicio-
nesy valores en crisis. Centro Argentino de Investigadores de Arte (CAIA).
Buenos Aires, 2003: 329-341.
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“produccic')n plastica” en las culturas prim-itivas cifr'ado’?or el
fuerte peso del estructuralismo donde la “sistematicidad” y los
«esquemas conceptuales” han seguido influyendo en los poste-
riores desarrollos de la antropologia simbdlica y de la arqueolo-
gia cognitiva de las ltimas dos décadas. En esos desarrollos
tedricos, los sujetos estan siempre determinados por estructu-
ras o universales de la mente humana. En efecto, el propio Levi
Strauss® afirma que en sus trabajos la “desaparicién del suje-
{0” se presentd desde un primer momento como una necesidad
de orden metodol6gico en la medida que su objetivo primordial
fue liberar a las Ciencias Humanas de la conciencia como obje-
to de estudio para ponerla al servicio de realidades “objetivas”
de orden intelectual, esto es, 16gico — mateméticas. Siguiendo
esta linea del pensamiento levistrossiano, Bovisio™ sostiene que,
si para Levi Strauss el sujeto individual es una “encruc.ijada
pasiva”, el sujeto colectivo es un “Nosotros” que se constituye
en la sujecion a un determinado orden simbdlico® por lo que la
creatividad individual, atin cuando invocada por el eminente
etndlogo, es analiticamente relegada al orden de lo estructural.
Tal eleccién, atn cuando lo llevan a afirmar que el “arte” tiene
por funcién establecer una relacién significativa con el objeto™
termina por sujetar su significacion a una “estructura de signi-
ficado que guarda una relacion con la estructura misma del
objeto”* . Este enfoque, a mi juicio, merece algunos
sefialamientos. En primer lugar, el hecho de que en esa sobre
valoracion de la estructura, la experiencia subjetiva -la inica has-
ta donde sabemos que atin cuando pueda colectivizarse es siem-
pre, en primera instancia, individual- se desdibuja. En segundo
lugar, la tendencia a dicotomizar entre un “arte primitivo” y.un
“arte moderno” asignando caracteres inversos a ambos* . Por

29 LEVI STRAUSS, Claude op. cit.

30 BOVISIO, Maria Alba op. cit.

31 1 EVI STRAUSS, Claude La via de las mdscaras. Siglo XXI, México, 1987.

32  EVI STRAUSS, Claude Arte, fenguaje y etnologia. Siglo XXI, México,
1968.

33 LEVISTRAUSS, Claude op. cit. 1968: 80.

34 Mas concretamente, mientras que el “arte moderno” tiene la funcién de lo
que denomina “ocasién” donde la confrontacién entre estructuray aconte-

97



El Bosque Vuela Ana Maria Spadafora

lo que, en su esfuerzo por eliminar al sujeto individual e identifi-
car al sujeto colectivo en las estructuras de la mente humana,
desdibuja [os relevantes datos que él mismo destaca en relacién
con los “artistas” de las sociedades primitivas cuyas cualidades
no necesariamente se cifien al comtn de la sociedad. El arte y
especialmente la creacion individual, se convierten en un mero
objeto representativo de estructuras inmanentes pero nunca
como resultante de facultades creativas de los sujetos.

Tal eleccidn, no s6lo lo lleva a “sacrificar” al sujeto; también
lo obligan a soslayar las estrategias que los mismos puedan
implementar en la representacién de su mundo, la reelaboracién
de estilos y el papel que en ello juega la cuestién del cambio
social. El precio no es otro que el de “obturar al sujeto” en pos
de aspectos normativos y superestructurales que le dan senti-
do, alin cuando en todos y cada uno de sus aportes se interese
por dar cuenta del “sujeto creador”. En ese juego de cruza-
mientos complejos las oposiciones binarias —ya entre naturale-
za y cultura, ya entre arte primitivo y arte moderno- ganan te-
rreno, asociando inevitablemente a los primeros al orden de lo
colectivo y a los segundos al orden de lo individual. Oposicién
que, muy a su pesar, tiende a reproducir la tentadora pero —tal
como el relato y la pintura de OGWA demuestran- falsa idea de
que lo artistico corresponde al Occidente moderno y que lo es-
tético a lo primitivo. Punto de partida y llegada que, llevado a su
extremo, remite nuevamente a esa imagen de las culturas
amerindias como sociedades sujetas a un presente perpetuo y
donde las personas se ven obligadas a ceder frente a una histo-
ria que los precede y los explica.

ETNICIDAD
EN CONTEXTOS
PASADOS

cimiento se da a través del didlogo con el modelo, el “arte primitivo” tiene
asignada la funcién de “ejecucion” en la medida que, a la inversa que en el
arte moderno, interioriza la “ocasién” dado que “los seres sobrenaturales
que representa tienen una realidad atemporal” y exterioriza la “ejecucion”
que se convierte en parte del significado (Bovisio, op. cit).
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