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Prologo

El Ministerio de Educacién de la Nacién tiene el honor de presentar la coleccién
Pueblos indigenas en la Argentina. Historias, culturas, lenguas y educacion, ma-
terial de la Modalidad de Educacién Intercultural Bilingle dirigido a quienes quieran
aproximarse a la inmensa diversidad étnica y lingUistica de la sociedad argentina, para
conocerla, reconocerla y valorarla, al tiempo de elaborar propuestas de ensefianza y
aprendizaje, asi como disefar planes y programas educativos.

Partimos de la constatacion siguiente: si bien las cuestiones vinculadas a los pueblos
indigenas tienen mayor atencién de los Estados, las organizaciones y la sociedad civil,
aun hay un profundo desconocimiento sobre sus realidades, las cuales con frecuencia
son vistas en forma estigmatizada, como homogéneas, asimilables a la cultura envol-
vente u objeto de “integracion”, negando sus propias diferencias y reproduciendo con-
diciones de desigualdad.

En sus dieciocho fasciculos, Pueblos indigenas en la Argentina. Historias, cul-
turas lenguas y educacion presenta a los pueblos originarios en su diversidad, como
sujetos de derecho, tanto individual como colectivo, con sus historias e identidades, con
sus vicisitudes y reivindicaciones, desde una mirada actual.

La publicacion fue pensada para los estudiantes, docentes, equipos de formacion
docente, equipos educativos provinciales y nacionales, organizaciones de cooperacion
en general y, también, para los comuneros indigenas y sus organizaciones, asi como
la sociedad en su conjunto, sobre todo para quienes comparten su vida cotidiana con
miembros de pueblos indigenas sin verlos, reconocerlos ni valorarlos en su pertenencia
e identidad.

Porque entendemos que esta diversidad nos enriquece a todos y todas, y porque
para valorarla es necesario conocerla, nos comprometimos a abordar un proceso de
produccion de cada cuadernillo como un desafio de trabajo intercultural. Asi, los con-
tenidos, miradas e imagenes que contienen estas paginas, son el fruto de coautorias de
investigadores, docentes y referentes indigenas de diferentes comunidades de distintas
regiones del pafs.

Este material se inscribe en la estrategia de la Modalidad de Educacion Intercultural
Bilinglie de avanzar en lo que en la regién se denomina como “Interculturalidad para
todos”, esto es, un contenido que atraviese los niveles y areas curriculares del sistema
educativo e interpele el sentido comun de la sociedad en general respecto de un tema
que requiere abordajes en perspectiva intercultural para fomentar el reconocimiento
mutuo de quienes se asumen indigenas y quienes no; esto permitiria comprenderse con
vistas a una igualdad democrética de identidades culturales diversas.

Estos cuadernillos fueron realizados gracias a un convenio de colaboracion acadé-
mica con el Instituto de Altos Estudios Sociales de la Universidad de San Martin, previa
consulta y participacion activa del Consejo Educativo Auténomo de Pueblos Indigenas,
como entidad de gestiéon participativa y asesoramiento del Ministerio de Educacién en
todo lo concerniente a las acciones que la Modalidad de Educacion Intercultural Bilingte
asume en el marco de la politica educativa nacional.

Esperamos que estas historias, culturas, lenguas y educacion de los pueblos indi-
genas contribuyan a profundizar el tan ansiado y necesario didlogo intercultural, a fo-
mentar relaciones de igualdad en la diversidad y a superar asfixiantes relaciones sociales
caracterizadas por el prejuicio, el racismo y la exclusion del otro, con el fin de construir
nuevos horizontes de hermandad entre los pueblos.

Osvaldo Cipolloni
Coordinador a/c
Modalidad de Educacién Intercultural Bilingle






Qom (tobas) y mogoit (mocovies). Antiguas y nuevas andanzas por el Gran Chaco

Acerca de la coleccidn

Orientados por el valor de la intercultura-
lidad critica, presentamos dieciocho fasciculos
como un aporte curricular a la EIB, al sistema
educativo nacional y al publico en general.
Esta coleccién desarrolla contenidos sobre las
variadas y variables realidades indigenas en la
Argentina, haciendo hincapié tanto en su dife-
renciaciéon cultural y étnica como en los modos
en que esta diferenciacién se ha construido a lo
largo de la historia y se sigue elaborando en el
presente.

La serie se propone:

1) Ofrecer informacion actualizada sobre
los pueblos indigenas que habitan en el
pais, tomando en cuenta los entramados
sociales, culturales e histéricos en los que
se insertan.

2) Difundir las diversas situaciones sociolin-
guisticas de los pueblos originarios.

3) Dar cuenta de la diferenciaciéon cultural y
étnica de los pueblos indigenas, sefalan-
do el papel que hoy juegan “la cultura” y
“la lengua” en las practicas culturales de
construccién de sus identidades.

4) Brindar ejemplos actuales de experiencias
de educacion intercultural y bilingte.

5) Contribuir a la elaboracion de estrategias
y recursos didacticos para fomentar la
interculturalidad en el aula.

Tratandose de las situaciones intercultura-
les e interétnicas que involucran a los pueblos
indigenas en la Argentina, la coleccién asu-
mié el desafio de desarrollar desde su misma
concepcion un modelo de trabajo y discusién
colectivo en clave intercultural e interétnica. De
esta manera, cada fasciculo debe ser leido como
un descanso en un camino sinuoso hecho de
didlogos, debates, malentendidos y silencios que
hemos recorrido todos los participantes de este
proyecto durante los dos afios de trabajo que
hemos llevado adelante. Asi como es fundamen-
tal entender que este camino continua, también
es necesario subrayar el “entre todos”, que los
hubo, muchos y diferentes: “entre” los editores;
“entre” los editores y el Equipo de Coordinacion
de la Modalidad EIB; “entre” la Coordinacion de
la Modalidad, los editores y los representantes

indigenas del Consejo Educativo Auténomo de
Pueblos Indigenas (CEAPI) en el Ministerio de
Educacién; “entre” los editores y los grupos de
autores, “entre” los autores y las personas que
estos contactaron durante sus investigaciones.
Resultado de estos intensos y diversos intercam-
bios aparece la presencia constante de coauto-
rias y, especialmente, de coautores y colabora-
dores indigenas en los créditos de los textos que
integran la coleccién. Esta participaciéon indigena
no se ha debido meramente al cumplimiento
formal de un derecho garantizado sino que, ante
todo, es el reflejo de los diversos flujos intercul-
turales que nos han recorrido durante nuestra
labor. Pues el “entre” siempre habilité la posibili-
dad de didlogo, algunas veces de malentendidos
y el debate, con la consecuente revision de ideas
y aprendizaje mutuo. Pero a veces, debemos
admitir, el “entre” se cerré muy rapidamente y
quedaron reforzados ciertos prejuicios y este-
reotipos. No podria haber sido de otra forma,
pues “cultura” es tanto aprendizaje y plasticidad
como repeticion de lugares comunes y frases he-
chas, en las que nos sentimos “como en casa”, a
pesar de que muchas veces nos molesten.

La capacidad de aprendizaje que supone
lo cultural se da a través del otro y con el otro.
Asi aprendemos a darnos cuenta que no somos
idénticos a nosotros mismos, es decir, que esta-
mos habitados por muchos “otros”. Si hacemos
el esfuerzo de pensar a la “cultura” como un
“flujo intercultural” podremos comenzar a com-
prender la magia por la cual llegamos a modifi-
carnos entre todos. Cuando repetimos la frase
familiar y el estereotipo, la cultura deja de estar
al servicio del aprendizaje para transformarse en
un manual de instrucciones que refuerzan iden-
tidades y diferencias estereotipadas. Apostamos
a invertir la tendencia y tomar el camino que va
de la diferenciacion a las identidades antes que
el camino que llega a las diferencias partiendo
de las identidades. Asi, pensando desde el “en-
tre”, “através” y “con” el otro podremos plan-
tear nuevas preguntas y aprender mutuamente.
Observaran que los contenidos de los fasciculos
estan ordenados segun la “identidad de los pue-
blos indigenas”, pero esto es sélo el comienzo,
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el “guifio” al sentido comun que nos hacemos
entre todos. El desafio es ir mas alla, guiados por
un sentido de lo intercultural como un fluir (a ve-
ces armoénico y muchas veces discordante), reco-
nociendo la multitud de caminos y cruces en los
que nos perdemos —nos descubrimos diferentes
de nosotros mismos— justo cuando nos encon-
tramos con otros. La educacion intercultural se
propone aprender a ir mas alla de la cultura (o de
la lengua) pensada como identidad; esto significa
aprender a hablar y pensar y actuar intercultural-
mente. Y esto tiene consecuencias practicas ya
que al mismo tiempo que desarmamos nuestras
identidades y las de los otros también desarticu-
lamos la jerarquia de “arriba” y “abajo” en que
estas suelen estar ordenadas, y es entonces que
lo intercultural se vuelve una posibilidad de de-
mocratizacién del saber.

El objetivo de esta colecciéon es fomentar el
reconocimiento mutuo de la diferenciacion inter-
cultural en lo que atafie a los pueblos indigenas
asi como entre ellos y aquellos colectivos sociales
gue no se reconocen tales, teniendo siempre
en vista la igualdad democratica de identidades
culturales. Esta preocupacion ha sido una cons-
tante durante el trabajo de los editores, coauto-
res y colaboradores, indigenas o no indigenas,
quienes experimentaron de primera mano que
dicho reconocimiento reciproco de diferencias
en igualdad no es nada facil de alcanzar ni sus
consecuencias pueden ser previstas de antema-
no. Toca ahora al lector —maestros, estudiantes
y publico en general- hacer su propia prueba.
Si se asume la propuesta, esta coleccion habra
dado un paso maés en la direccién de aprender a
interculturalizar |a herencia de la “educacién in-
tercultural y bilingUe para indigenas” para trans-
formarla en educacién intercultural para todos.

En la coleccion encontraran fasciculos sobre
un Unico pueblo indigena o varios, pero podran
advertir gue algunos pueblos indigenas son abor-
dados en méas de un fasciculo. También hallaran
fasciculos acerca del tratamiento particular de
ciertas lenguas indigenas.

Al adoptar este criterio de presentacion se
han privilegiado las situaciones locales y regiona-
les que afectan a los procesos interculturales de

los pueblos indigenas por sobre la clasificacion
tradicional de los pueblos indigenas en areas
culturales.

Los dieciocho fasciculos se distribuyen, por

orden de aparicion, de la siguiente manera:

1. Pueblos Indigenas en la Argentina.
Interculturalidad, educacién y diferencias

2. Guaranies, chanés y tapietes del norte
argentino. Construyendo el Aande reko
para el futuro

3. El pueblo kolla de Salta. Entre las nubes y
las yungas

4. El pueblo wichi hoy: iguales pero diferen-
tes, uniendo lo propio con lo ajeno

5. Indigenas en clave urbana intercultural en
el Conurbano y La Plata

6. Kollas de Jujuy. Un pueblo, muchos
pueblos

7. Pueblos mocovi y gom en los espacios
urbanos de la provincia de Santa Fe

8. Mbya-guarani. Yma roiko pora ve, “antes
viviamos muy bien”

9. “No estamos extinguidos”: memorias,
presencia y proyectos de los pueblos origi-
narios de Cuyo

10. Volver al futuro. Rankdlches en el centro
de la Argentina

11. Educacién Intercultural Bilinglie en
Chaco: toba/qom y wichi

12. Tehuelches y selk'nam (Santa Cruz y
Tierra del Fuego): “No desaparecimos”

13. El pueblo mapuce en Neuquén: ances-
tralidad, vigencia y proyeccion

14. Pueblos indigenas en Santiago del
Estero y Cérdoba. Tejiendo memorias con
relatos actuales

15. Quichua y guarani: voces y silen-
cios bilinglies en Santiago del Estero y
Corrientes

16. Qom (tobas) y moqoit (mocovies).
Antiguas y nuevas andanzas por el Gran
Chaco

17. Del presente al pasado: la resistencia y
lucha del pueblo diaguita calchaqui

18. Cultura, historia y presente del pueblo
mapuche en Rio Negro y Buenos Aires
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El ancianito ‘Auaiqui, el papa de Casho,
andaba con aquellos antiguos. En Huogauo’
lae’ habifa una mujer que fue fulminada
[por el rayo]. Se llamaba Aurelia. Si hay al-
guien que nunca conocié el lugar llamado
Huoqgauo’ lae’ [hay que avisarle para que se
cuide]. Ahi, dicen que hubo un hombre, un
pi‘oxonaq [chaman] que dijo que habfa una
iguana grandota que tenia dos cabezas. Asi
hablaba el pi‘oxonaq porque estaba cuidan-
do a los muchachos: “Cuidado porque la
madre de la iguana tiene dos cabezas”.

Esto nos relataba en el afio 2008 Ernesto,
un sefior mayor gom que vivia en el centro de
la Provincia de Formosa. Ante esta historia, otro
hombre gom, Tanino, comentaba:

[Huogauo’ lae’] es un monte que te asusta
hasta ahora. Hay un criollo que antes tenia
animalitos y cuando bajaba el agua del
rio cruzaba por acad. Una noche, el sefor
estaba viniendo desde donde estaban los
animales; desde Huogauo’ lae’. Y [...] venia
levantandose el mal tiempo y dice que escu-
chaba a esa persona [a la mujer muerta, a
la iguana de dos cabezas]. Asi es como esta
contando él, dos /qaigo [dos cabezas] decia.
Pegaba unos gritos y él le quiso contestar y
después se dijo: “no, esta capaz que sea de
aca nomas [del monte], mejor me voy” [...].
Por eso, lo que estd contando Ernesto es
realidad. Todavia existe el alma [de Aurelia]
gue asusta [en Huoqauo’ lae’] y ademas hay
una laguna en la que aparece la iguana de
dos cabezas.

Historias similares a las que acabamos de
reproducir se cuentan entre los moqoit del su-
roeste de la provincia del Chaco. Historias sobre
ciertos lugares y sobre los poderosos seres no-
humanos que los habitan. Muchos moqoit, tal
como lo hiciera Marcelo Capansi de San Lorenzo,
en 2002, hablan sobre el Nanaicalo. Sefalan que
puede aparecerse como una gran serpiente en la
laguna, en las cercanias de Meson de Fierro:

Los antiguos conversaban con los bichos.
Y [en ese tiempo] se juntaron muchos
pi’xonaq [chamanes], habia muchos pode-
rosos. Fueron en caballos, bien montados.

Introduccion

Habfa un viento bérbaro. Se pusieron todos
y cantaban el canto de ellos, hasta que
empezo a calmar el viento. Ahf se levanta-
ban esos caracoles chiquitos, nagalligo, los
levantaba el bicho. Se inclinaron los caballos
y las personas. Y ahi lo amansaron [...] Una
vez dice que lo vieron al bicho [nuevamen-
te], que saco la cabeza fuera de la laguna.
Mi primo hermano lo vio [...] Tenfa cabeza
como caballo. El bicho [se llama] Nanaicalo.

Como en otras sociedades de tradicion
cazadora-recolectora, el territorio ocupa un lu-
gar central en las vidas de los gom y los mogqoit,
caracterizadas antiguamente por una alta movi-
lidad entre lugares ubicados principalmente en
las actuales provincias de Chaco, Salta, Santa
Fe y Formosa. Las historias de Huogauo’ lae’, la
de la Laguna de Meson de Fierro y tantas otras
muestran que en el Gran Chaco los lugares eran
nombrados y recordados no sélo por hechos que
les ocurrieron a los seres humanos, sino también
por la presencia o el accionar de seres que no son
humanos y que solemos denominar “espiritus”.

Huogauo’ lae’ es conocido por algunos
jovenes gom del centro de Formosa por ser un
lugar donde se encuentran muchos pajaros guai-
curues (huogauo’ lae’ significa ‘donde abunda el
pajaro guaicurl’, Herpetotheres cachinnans en
latin) y donde habfa ocurrido un enfrentamiento
con el ejército durante la conquista militar. En la
voz de los gom mas ancianos, lo que sucedié en
este lugar tiene como protagonistas no sélo a
los seres humanos (militares e indigenas), sino a
otras “personas” que también incidieron en el
curso de la historia de los gom. Nos referimos al
“espiritu” que, desde el cielo, manda los rayos, la
lluvia y el reldmpago (también conocido por los
gom como Qasoxonaxa), al alma de una persona
fallecida y a los espiritus-duefios de los animales,
en este caso, la duefia de la iguana.

Entre los moqoit de la region de la Laguna
de Meson de Fierro, la laguna se relaciona con
el Nanaicalo, poderoso ser vinculado a la lluvia
y el arco iris, y con los meteoritos metalicos que
pueden encontrarse en esa zona. También evoca
el recuerdo de la aparicion de una ‘aalo chicqas-
higuim o “mujer que vino del cielo”, vinculada a

9
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Qasoxonaxa. El
espiritu-duefio de la
lluvia, el trueno y el

las estrellas y a la Virgen Maria del catolicismo.
Por esto, la laguna también es llamada Laguna
de la Virgen. Este lugar fue uno de los primeros
asentamientos de un gran grupo de moqoit que,
en las primeras décadas del siglo XX, arribaron
desde la provincia de Santa Fe. Este grupo era
conducido por el cacique Pedro José, padre de
Francisco Nolasco Mendoza, el famoso cacique
Catén. La laguna es recordada por la comunidad
como un lugar de abundancia de recursos que
los moqoit habrfan sido obligados a abandonar
posteriormente.

Las historias de Huoqauo’ lae’ y de
Nanaicalo son parte de un conjunto de relatos
que constituyen la historia de los antiguos gom
y moqoit. Podria decirse que la historia vivida por
ellos antes de la conquista militar y de la coloni-
zacion de su territorio esta anclada en el espacio
y que, a través de los nombres que dieron a los
lugares, es posible leer la historia de estos pue-
blos y entender las relaciones que mantuvieron
con otros grupos indigenas y con los blancos.
Reconstruyendo estas historias de la “época anti-
gua” se tiene entonces una visidon no solamente
de las actividades que los indigenas chaquefios
llevaban adelante, de la vida familiar que tenian,
de las practicas de subsistencia, de las causas de
los desplazamientos entre lugares, sino también
de su cosmovision. De hecho, estas historias de
los lugares donde se asentaron nos hablan de
la presencia de alguna entidad no-humana (o
“espiritu” para nosotros) y del modo en que los

indigenas se relacionaron con ella.

En la actualidad, los gom y los moqoit
no viven exclusivamente del entorno (llamado
“monte”) y sus recursos. Las comunidades estan
asentadas en una pequena fraccién del extenso
territorio en el que antiguamente vivian. A pesar
de esto, el monte, los campos, los rios y las enti-
dades que alli habitan (animales, plantas y no hu-
manos) siguen siendo centrales en la experiencia
actual de los gom y los moqoit y en la memoria
de los ancianos.

Luego de describir los rasgos generales de
la regién geogréfica chaquefa, en este fasciculo
nos detendremos particularmente en aspectos
vinculados a la relaciéon de los gom y los mogoit
con el entorno, ahondando en su cosmovisiéon. A
modo de adelanto, debemos decir que nos en-
contramos ante una forma de concebir y vivir en
el mundo en la que, por un lado, los seres huma-
nos no son los Unicos que poseen capacidad de
accion, reflexion, sentimientos y lenguaje. Por el
otro, al no ser los humanos los Unicos seres que
piensan y sienten, el territorio no es vivido como
un espacio neutro que esta alli simplemente para
proporcionarles recursos para la subsistencia. El
territorio es entendido por los gom y los mogoit
como un ambito poblado por una diversidad
de seres vivos (no sélo animales y plantas) que
los no indigenas (‘blancos’) denominamos “es-
piritus” pero que, para los indigenas de esta
region son “personas” o “sujetos” con quienes
es posible entablar una relacion. Esto quiere
decir que, en ciertas circunstancias, los indigenas
interactan con ellos y establecen relaciones que
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son similares a las que tienen con otros seres
humanos. En este fasciculo vamos a referirnos a
algunos aspectos vinculados a la manera en que
los gom y los moqoit se relacionan con el mundo
en el que habitan. Describiremos la pluralidad de
seres que, para ellos, pueblan el cosmos y la cen-
tralidad que tiene para estos grupos establecer
una adecuada relacion con todos ellos.

En la medida en que estos conocimientos y
practicas resultan centrales para su forma de en-
tender la existencia, una educacién intercultural
precisa tenerlos en cuenta para poner en valor
la diferencia mas que para intentar borrarla. Es
decir, cuando los gom y los moqoit refieren que
la tierra es vida, que los pajaros hablan, que en
suefios se encontraron con un pariente falleci-
do o que viajan al cielo es necesario entender
que ni la tierra, ni la vida, ni los péajaros, ni la
comunicacion, ni el suefio, ni el cielo significan

lo mismo para ellos que para otros grupos hu-
manos. Intentar describir el significado que estos
y otros elementos poseen para los gom y los mo-
goit nos permite ejercitarnos en el reconocimien-
to de la diferencia y comenzar a tomar en serio el
punto de vista del otro, en lugar de descalificarlo
por irracional o supersticioso, o de suponerlo
idéntico al propio.

Partiendo de la base de que los gom vy los
mogoit poseen caracteristicas en comun, en la
primera parte del fasciculo nos concentraremos
en las relaciones de los gom con el monte, con
los animales y con los seres no humanos, mien-
tras que en la segunda nos dedicaremos a las
relaciones de los moqoit con el espacio exterior
o celeste. En ambos casos describiremos rasgos
generales de la historia de estos pueblos y nos
referiremos a la importancia del evangelismo en
su pasado y su presente.
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El Gran Chaco sudamericano es una vasta
llanura semiarida que se extiende sobre parte
del norte de la Argentina, del este de Bolivia, del
oeste del Paraguay y del sur del Brasil, a lo largo
de mas de un millén de kilémetros cuadrados.
Esta region se encuentra delimitada por los rios
Parana y Paraguay hacia el este, por la precor-
dillera de los Andes hacia el oeste, por los llanos
de Chiquitos y la meseta del Mato Grosso hacia
el norte y por la cuenca del rio Salado hacia el
sur. El Gran Chaco se divide en tres subregiones
segun el régimen de lluvias de este a oeste: el
Chaco Humedo, en su parte oriental, el Chaco
Central y el Chaco Seco, en su sector occidental.
Hay ademas una variedad de ecosistemas, aun-
que predomina el bosque subtropical seco (en el
oeste) y subhiimedo (en el este).

El Gran Chaco

En el Gran Chaco podemos encontrar varios
bosques de maderas duras que alternan con
pastizales, vegetacién propia de areas inundables
en las cercanfas de cursos de agua y bafiados, pal-
mares, zonas con arbustos resistentes a la sal y, en
tiempos recientes, también extensas areas afecta-
das por el desmonte y el cultivo de soja, algodén y
girasol. Abundan las formaciones boscosas domi-
nadas por una especie, por ejemplo:

Schinopsis lorentzii, S.
balansae y Aspidosperma
(quebracho blanco).

Quebrachales

Algarrobales | Distintas especies del género

Prosopis.

Chanarales Geoffroea decorticans

Mistolares Ziziphus mistol

Duraznillares

Ruprechtia triflora

Vivienda gom.
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La fauna, por su parte, presenta una amplia
variedad de especies, entre las que se destacan:

Oncifelis geoffroyi
Panthera onca

Gato montés
Tigre o yaguareté

Puma Puma concolor

Oso hormiguero | Mirmecophaga tridactyla
gigante

Armadillos Chaetophractus villosus,

Dasypus spp., entre otros.

Existe también una gran diversidad de aves
como perdices, garzas (Egretta alba), cigle-
fAas (Ciconia maguari), patos y diversos pajaros.
Encontramos, asimismo, numerosas especies de
invertebrados y anfibios. Los reptiles mas repre-
sentativos son:

Bothrops spp.
Micrurus corallinus

Serpiente yarara
Serpiente coral
Serpiente cascabel | Crotalus durissus
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Pueblos indigenas chaquenos
y la cuestion territorial

En el Gran Chaco viven alrededor de dos-
cientos cincuenta mil indigenas que pertenecen a
mas de veinte grupos étnicos. Estos grupos hablan
lenguas que han sido agrupadas en seis familias
linglisticas (guaycurd, mataco-mataguayo, tupi-
guarani, enlhet enenlhet, zamuco y lule-vilela). Los
gom y los moqoit pertenecen a la familia guay-
curd. En la Argentina, el Gran Chaco comprende
las provincias de Formosa, Chaco, Santa Fe y
Salta. Los gom y mogoit viven en comunidades en
Chaco, Formosa y Santa Fe, asi como en barrios
que se han ido creando a las afueras de algunas
grandes ciudades del pais.!

Los grupos indigenas chaquefos compar-
ten algunos rasgos socioculturales y linguisticos.
Desde el punto de vista de los idiomas, hay so-
nidos y formas gramaticales que son semejantes
entre lenguas de la misma familia y aun entre
lenguas de familias diferentes que comparten
la misma region geogréfica. En cuanto a lo so-
ciocultural, a los grupos chaquefos los une una
tradicion cazadora-recolectora, formas comunes
de organizaciéon sociopolitica y aspectos de sus
cosmologias. Desde la época precolombina, la
mayorfa de estos grupos practicaba una econo-
mia nomade o seminémade basada en la caza, la
pesca y la recoleccion de miel y frutos (actividades
que suelen denominarse con el término ‘marisca’).
A través de amplios y antiguos recorridos, los gom

y los moqoit se desplazaban a lo largo del afio
entre los lugares nombrados? de su territorio. Por
ello, disponian de un conjunto de conocimientos
acerca de las plantas y los animales que existian en
los diversos lugares que recorrian. Los indigenas
chaquefos nunca deambulaban por el territorio a
ciegas, sino que conocian puntillosamente la ubi-
cacién de animales, su abundancia y su situacién
reproductiva y se dirigian hacia ambientes especi-
ficos en busca de una amplia diversidad de presas.
También recorrian los lugares en funcion de los
conocimientos que poseian sobre las estaciones
del afio. La movilidad y los asentamientos depen-
dian, de hecho, de las fuentes de agua asociadas
a las lluvias. Los lugares nombrados contaban,
por lo general, con algin cuerpo de agua dulce,
permanente o temporario, causado por las lluvias
o por la fluctuacién de los rios.

La unidad basica de la organizacién social
chaquena fue la “banda”, es decir, grupos socia-
les que estaban constituidos a partir de la union
de varias familias extensas cuyos miembros esta-
ban inscriptos en un conjunto de alianzas que los
incluia a casi todos. Estas bandas se desplazaban
a lo largo del afio por territorios mas o menos
definidos al ritmo de los ciclos ecolégicos. Las
“tribus”, en cambio, eran unidades politicas me-
nos localizadas que agrupaban a varias bandas en
torno a una misma variante dialectal y a relaciones
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1. Consultar fasciculos 5y 7 de
esta misma coleccion para
interiorizarse acerca de la
situacion de los gom y mogoit en
la ciudad de Buenos Aires, La
Plata, Rosario y Santa Fe.

2. El territorio se reconocio a
partir de nombres con los que
designaban lugares.
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3. EI INAI colabord en el proceso
de demarcacion perimetral.

de parentesco (Karsten, 1932; Cordeu y de los
Rios, 1982; Braunstein, 1983). Estas unidades
sociales fueron configuraciones fluidas. Segun
los momentos historicos, se fusionaban unas con
otras o se dividian.

Con la conquista y ocupaciéon de los terri-
torios por fuerzas militares a partir de finales
del siglo XIX y la colonizacién subsiguiente, los
indigenas chaquenos fueron forzados a instalarse
de forma sedentaria en comunidades agricolas
y a trabajar en obrajes madereros e ingenios
azucareros. La colonizaciéon y sedentarizacion
reconfiguraron el modo en que las bandas, tribus,
grupos, subgrupos o parcialidades se transforma-
ron a lo largo de los afos siguientes. A principios
del siglo XX se crearon también misiones religiosas
y reservas estatales con el propdsito de ensefarles
labores agricolas y convertirlos en mano de obra
barata para los asentamientos de colonos, estan-
cias e ingenios.

La década de 1980 representa el inicio de
reformas legales, como el Convenio 169 de la
Organizacién Internacional del Trabajo que in-
troduce cambios en lo que respecta al tema de
la tenencia de la tierra y confiere a los indigenas
diferentes grados de participacion en el manejo
de los recursos naturales de los lugares que habi-
tan. Principalmente, estos cambios se relacionan
con la propiedad colectiva de la tierra, el derecho
a una educacion bilingle y derechos ligados a la
preservacion de la identidad cultural. En 1983 se
inicié un nuevo camino en la organizacién politica
y en lo que hace al establecimiento definitivo en
comunidades gom y mogoit. Un ejemplo de las
transformaciones de esa década es la sancion,
en 1984, tras la presion ejercida por la lucha in-
digena, de la primera Ley Integral del Aborigen
(N° 426) por parte del gobierno democratico de
Formosa. Esta ley transformé radicalmente la
accion politica provincial: se cred un Instituto de
Comunidades Aborigenes (ICA) como instancia de
articulacién entre el Estado y las poblaciones indi-
genas, se implantd un sistema democratico para
la eleccion de delegados, se establecié la resolu-
cion juridica parcial de la propiedad de la tierra,
entre otras cosas. Con la creacion del ICA se dio
impulso a la creacion de escuelas, centros de salud
y radios comunitarias, a la vez que se nombraron
delegados y caciques oficiales y se establecieron
cargos politicos y administrativos, asi como agen-
tes sanitarios y maestros.

Para los gom y moqoit el concepto de “co-
munidad”, que es central en las politicas estata-
les contemporaneas, resulta problematico por

diversos motivos. En primera instancia, existe una
gran movilidad entre las familias indigenas que
suelen desplazarse de “comunidad” en “comuni-
dad”. Asimismo, muchas “comunidades” existen
como tales por breves periodos de tiempo y quie-
nes vivian en ellas en algiin momento comienzan
a habitar en otros lugares muy rapidamente.
Esto se debe a que la unidad social fundamental
entre los gom y mogqoit sigue estando definida
por el parentesco, especificamente por grupos
de familias extensas emparentadas y no por la
localizacion geogréfica de sus miembros. A pesar
de esto, una de las consecuencias del proceso de
sedentarizacion forzosa al que se han visto some-
tidos ha sido la tendencia a la estabilizacion de las
“comunidades”. La Ultima razén para tomar con
precaucion el concepto de comunidad es la com-
plejidad de los procesos de reconocimiento oficial
de las comunidades.

En el caso de Formosa encontramos que,
pese a poseer una legislacion pionera en materia
de reconocimiento indigena, en la actualidad
existe una situacion territorial muy grave en lo
que hace a los derechos de las comunidades. La
sucesiva expoliacion territorial, la sedentarizacion
forzada y la colonizacion limitaron el acceso de
los indigenas a los lugares que constituian su
territorio ancestral. Tan solo el 4% (3.075 kilome-
tros cuadrados) del territorio de la provincia —que
asciende a 72.066 kildmetros cuadrados— co-
rresponde a la tierra reconocida por el Gobierno
provincial a las comunidades indigenas por la Ley
Integral del Aborigen. Si bien desde la implemen-
tacion de esta ley algunas comunidades poseen
titulo de propiedad comunitaria de sus tierras, los
limites de estas suelen corresponder a pequefas
partes de los territorios que los indigenas recorrian
antiguamente. En el afo 2014 las autoridades
provinciales afirmaban que el 99,8% de las co-
munidades poseian titulo y mensura de sus tierras
(Braticevic y Cabana, 2014: 195). Sin embargo,
estos mismos autores afirman que esos titulos no
comprenden la totalidad de los territorios tradicio-
nales reclamados por las comunidades.

En cuanto a iniciativas provinciales referidas
a reconocimiento territorial, para el caso qom y
mogqoit es importante tener en cuenta algunos
ejemplos concretos. En Chaco, desde hace varios
anos el gobierno provincial viene discutiendo con
los grupos aborigenes de la provincia la entrega
de un total de 370.000 hectdreas en el noroes-
te de la provincia, conocidas como “Reserva
Grande.”3 De esta cantidad, 100.000 hectareas
serfan para los moqoit y 100.000 para los gom.
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La concrecién de esta compensacion territorial ha
llevado largos afios y entre otras cosas implicaria
la conformacién de una entidad juridica Unica por
cada uno de los tres grupos indigenas (wichi, gom
y mogoit).

Para el caso especifico mogoit, estas tierras
guedan lejos de la mayor parte de los asenta-
mientos actuales y existen serios problemas de
infraestructura ligados a su ocupacion efectiva. En
el caso de Santa Fe, la ley provincial N° 12.086 de
2002 autoriza restituir, en caracter de reparacion
historica parcial, tierras e islas fiscales a las comu-
nidades aborigenes (fundamentalmente moqoit).
De un total de 1.537 hectdreas de tierra firme
y 53.739 de islas senaladas en dicha Ley sélo se
concreté (a fines de 2014) la entrega de 11.000
hectéreas.

Teniendo en cuenta estos factores, intentare-
mos brindar una idea del nimero de comunidades
0 asentamientos gom y moqoit en las provincias

donde cada grupo posee mayor presencia. Para
ello utilizamos los datos del “Mapa de pueblos
indigenas.”4 Este es un emprendimiento lleva-
do adelante por el Programa Nacional Mapa
Educativo, Ministerio de Educacién y Deportes.
Para su realizacion se usaron como fuentes
datos del INAI —Instituto Nacional de Asuntos
Indigenas—, del RENACI —Registro Nacional de
Comunidades Indigenas— y del INDEC —Encuesta
Complementaria de Pueblos Indigenas (ECPI)
2004-2005.5 Segun el “Mapa de pueblos indige-
nas”, existen actualmente alrededor de 25 comu-
nidades moqoit en la provincia de Chaco y mas de
60 en la de Santa Fe. En el caso gom, existen mas
de 100 comunidades en Chaco y alrededor de 70
en Formosa. En funcién de los serios problemas
en el proceso de relevamiento y registro por parte
de todos estos organismos oficiales creemos que
debe considerarse que el nimero real de comuni-
dades seguramente es mayor.

4. Disponible en: www.
mapaeducativo.edu.ar/mapas/
socioterritorial/pueblos_indigenas.
5. Ademés se uso informacidn
provincial para el caso de las
provincias en las que tenemos
particular interés en este fasciculo:
Formosa, Chaco y Santa Fe
(Formosa: Asentamientos de
Comunidades Indigenas,
Ministerio de Desarrollo Humano,
Direccion de Planificacidn,
Provincia de Formosa; Chaco:
Mapa Pueblos Originarios,
Gobierno de la Provincia de
Chaco, Ministerio de Gobierno;
Santa Fe: Mapas Nodos Pueblos
Originarios, Gobierno de la
Provincia de Santa Fe e Instituto
Provincial de Asuntos Aborigenes).
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En la actualidad, en casi todas las comunida-
des gom y moqoit del pais encontramos iglesias
evangélicas a las que la mayoria de sus integrantes
asiste. Pero esta realidad tiene una historia de
larga data. A mediados del siglo XIX en el Gran
Chaco se llevaron adelante —aunque sin mucho
éxito— los primeros intentos evangelizadores de
misioneros protestantes. En la década de 1930
llegaron dos misioneros britdnicos y se establecie-
ron en la ciudad de Formosa. Entre los gom de la
zona central de la provincia del Chaco (especifi-
camente en El Espinillo), ellos fundaron la misién
Emmanuel. Hacia 1940, en la provincia de Chaco,
un predicador norteamericano fundé otra mision
pentecostal llamada Go Ye. Menonitas, bautistas
y otros grupos religiosos evangélicos tuvieron
también sus emprendimientos misioneros en esta
region.

El renovado entusiasmo misionero del pro-
testantismo de las primeras décadas del siglo XX
se combind con el interés del gobierno argentino
de fomentar la integracién productiva del indige-
na y lograr volverlo sedentario gracias al trabajo
en la agricultura. La transformacion de los gom y
moqoit de cazadores recolectores a agricultores
sedentarios quedé muy claramente marcada en
la memoria y es por eso que muchos ancianos
suelen recordar el periodo previo al evangelismo y
la sedentarizacién como un tiempo de sufrimiento
y pobreza, mientras que los tiempos nuevos los
recuerdan marcados por la promesa de bienestar
ofrecida tanto por el Evangelio como por el traba-
jo productivo agricola. Sin embargo, actualmente
practicamente no existen comunidades gom que
sobrevivan gracias al trabajo agricola. De hecho,
otros tantos relatos de ancianos gom hacen men-
cion al hecho de que en el pasado la comida no
enfermaba como la de ahora y que no se depen-
dia del dinero para conseguirla.

A partir de la accion de los misioneros fueron
surgiendo por todo el Chaco argentino diversas
iglesias indigenas (la mas antigua es la Iglesia
Evangélica Unida) alrededor de lideres de las co-
munidades que se convirtieron en pastores. Desde
Formosa y el norte del Chaco estas experiencias
religiosas fueron extendiéndose hacia el sur. Para
fines de la década de 1960 estas iglesias ya se

El Evangelio

habian vuelto importantes en las comunidades
modqoit del sur del Chaco.

El Evangelio es la forma en la que los gom y
los moqoit llaman a esta expresién religiosa, que
tiene elementos del cristianismo pentecostal pero
también elementos de la cosmovisién de estos
pueblos. Los pueblos originarios del Chaco lleva-
ron adelante un verdadero proceso de reelabora-
cién creativa de lo que los misioneros protestantes
les presentaron. Varias circunstancias alentaron a
las comunidades a embarcarse en esta tarea. Por
una parte, para los indigenas la pertenencia a una
iglesia cristiana resultaba una forma de conse-
guir mayor seguridad y legitimidad ante los no-
aborigenes. Por otra, el hecho de que las iglesias
protestantes fueran una minorfa en la Argentina
frente al catolicismo, generaba cierta afinidad con
la posicion también minoritaria de los grupos abo-
rigenes en el conjunto de la sociedad nacional de
ese momento. Ademas, la estructura de muchas
iglesias evangélicas, basada en congregaciones
con vinculos mas o menos flexibles entre ellas y un
acceso bastante amplio a posiciones de liderazgo,
se adaptaba mejor a las formas de organizacién
social propias de estos grupos que la estructura
de la Iglesia Catdlica. La importancia del canto,
la danza y las experiencias de éxtasis en los cultos
pentecostales dieron lugar a nuevas posibilidades
y permitieron que las vivencias precristianas de lo
sagrado de estos grupos encontraran espacio para
desarrollarse.

Durante los cultos evangélicos se predica
sobre la base de la Biblia, cuya traduccion al gom
y al mogoit fue muy importante en el proceso
que culminé en la adopcién de una escritura para
estas lenguas. Pero hay otras formas de uso de
la palabra en este tipo de ceremonias religiosas,
como los testimonios, mediante los cuales los
creyentes manifiestan sus experiencias en relacion
con el Espiritu Santo, muchas de ellas vinculadas a
la sanacion. También constituye parte importante
de los cultos el canto de himnos y “coritos”. En el
relato de los fieles se sefiala que estos ayudan a
alcanzar el estado corporal y afectivo que los cre-
yentes describen como “el gozo” y que da cuenta
del establecimiento de una efectiva comunica-
cion con lo sagrado. Existen grupos evangélicos,
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Culto evangélico
mogoit.

integrados por miembros de las comunidades
gom y moqoit, dedicados especificamente a la
musica, que visitan distintas comunidades y gra-
ban canciones que circulan por muchas iglesias.
Las danzas también forman parte de esta expe-
riencia y atraen especialmente a los jévenes de las
comunidades, aunque en algunas congregaciones

despiertan polémica por sus asociaciones muy
directas con la experiencia precristiana. Muchas
veces estas danzas se realizan con vistosos atuen-
dos con cintas de colores y se suelen acompanar
con complejas coreografias grupales que incluyen
banderas y panderos.

Agustina Altman
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El término “toba” es la designacion oficial de
quienes se denominan a si mismos gqom. Desde
hace unos afios, los jovenes tobas de algunas
comunidades aspiran a ser llamados gom mas que
tobas. De hecho, toba no corresponde a una au-
todesignacion, sino que es un nombre de origen
guarani que significa “frentones”. En contraparti-
da, el término gom deriva del pronombre personal
de la primera persona plural (qomi, gom: gente,
-i: sufijo que pluraliza) y abarca, en un sentido
restringido, a quienes hablan una misma lengua,
comparten una misma cosmologia y una forma de
vincularse con el entorno y, en un sentido amplio,
designa a las personas indigenas.

Los gom viven en comunidades rurales,
urbanas y peri-urbanas (a las afueras de las ciu-
dades) en las provincias de Formosa y Chaco. En
Formosa se ubican en el centro-este y sur de la
provincia y existe también un pequeno conjun-
to de comunidades en el oeste formosefio. En
cambio, en Chaco los gom estan asentados en
comunidades en el centro de la provincia, en las
cercanias del rio Bermejo y en el oeste, en la zona
de El Impenetrable. A continuacién, presentamos
un cuadro —elaborado a partir de datos del Censo
Nacional de Poblacién, Hogares y Viviendas 2010—
con informacién detallada sobre la poblacién gom
por provincia y su distribucién en zonas urbanas
o rurales.

Desde los afos sesenta, muchos gom comen-
zaron a migrar hacia las ciudades atraidos por sus
supuestos beneficios (escuelas, centros de salud y
fuentes de trabajo). Resultado de estos procesos

Los gom

migratorios se fueron creando comunidades en
las cercanias de las ciudades y en los propios
centros urbanos. Fruto de estos cambios, los gom
que viven en los barrios de distintos lugares del
pafs mantienen estables y diversas relaciones con
los blancos en lo que respecta principalmente
al dmbito laboral, sanitario y educacional. Por lo
general, los hombres qom realizan trabajos tem-
porarios (changas), se emplean como obreros en
la construccién y algunos poseen trabajo estable
en instituciones publicas. En cuanto a las mujeres,
la mayoria trabaja en sus casas y se encargan del
cuidado de los hijos, la preparacién de la comida
y, paralelamente, se dedican a la confeccién de
artesanfas para la venta. También algunas muje-
res trabajan como empleadas domésticas en las
ciudades o se insertan a trabajar en proyectos
comunitarios.

Por lo general, los gom viven rodeados de
parientes. En las comunidades del campo, la
familia extensa (es decir, la familia compuesta
por varias generaciones y por los esposos de los
hijos) suele vivir en un mismo terreno, en una o
mas casas (las nuevas parejas suelen convivir en
el terreno de los padres de la joven esposa). En
la ciudad esta dinamica dificilmente se replica
porque los gom no necesariamente migran todos
juntos, pero si es comun encontrar en una casa
a los padres con alguno de sus hijos, algunos ya
casados y quiza también algun nieto. Ademas, si
una familia gom se instala a vivir en una ciudad,
suele suceder que con el tiempo van llegando
nuevos parientes desde la comunidad de origen

Provincia Poblacién Poblacion Poblacion qom
qom total gom rural urbana
Chaco 30.766 12.155 18.611
Santa Fe 14.089 920 13.169
Formosa 12.246 6.051 6.195
Cérdoba 4.117 336 3.781
Salta 3.427 703 2.724
Partidos del Gran Buenos Aires 35.544 35.527 17
Buenos Aires 13.475 684 12.791
CABA 3.845 3.845 -
Resto del pais 8.821 1.049 7.772
TOTAL 126.330 61.270 65.060
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Los Pilagas

Segun la Encuesta Complementaria de Pueblos Indigenas (ECPI 2004-2005), los pilagas o pitelagalek son
una poblacion de 4.465 personas en el total del pais de las cuales 3.948 viven en el centro de la provincia
de Formosa.

Los pilagas y el rio. Se ubican principalmente en el departamento Patifio (Provincia de Formosa), en la
zona de los banados y sobre la costa derecha del rio Pilcomayo. Este rio es el eje cardinal de los pilagés
a partir del cual senalan otros dos ejes. Uno es el eje tadéwol/tayini: tadéwo es 'rio arriba’ (direccién car-
dinal NO y O) y tayifii es 'rio abajo’ (direccion cardinal SE y E). El otro eje es séw(k)/kojara: ‘norte’ y ‘sur’.
El Pilcomayo tiene gran importancia como marcador de identidad de los pilagés y, segun la cercania o
distancia del agua, se identifican dos grupos: “los pilagas de Nawagan”, mas cercanos al rio Pilcomayo y
“los pilagas de los banados”, sobre el sistema de banados. El Pilcomayo también es un factor vital como
fuente de alimentos: provee tanto peces como vegetales. La pesca es —junto con la recoleccion de frutos
silvestres, la caza y el meleo— una de las principales actividades de aprovisionamiento. En la zona del
banado, se obtienen nivaq o “peces” (de manera genérica y sabalo Prochilodus platensis en particular).

Los pilagas y el territorio. Los pilagas son cazadores-recolectores y, hasta bien entrado el siglo XX,
agrupados por familias extensas recorrian un mismo territorio reconocido a partir de nombres que im-
ponian a los lugares. Las familias pilaga iban hacia el rio en invierno y hacia el monte en verano. Los an-
cianos aun recuerdan las “marchas” estacionales y el abandono y posterior quema de los campamentos:

“Antes los pilagas comian lo que habia en el monte. Por ejemplo, las mujeres y los varones abando-
naban el hogar. Donde viviamos, nuestra casa, no era de ladrillo, era una tolderia. Por eso cuando la
gente se iba, lo quemaba. Lo prendia fuego y el lugar quedaba. Se iba donde hay animales. No habia
una comunidad, cuando llegaban a un lugar se quedaban 5 o 6 dias y salian otra vez”. (Rogelia, de
Qom Pj, 2007).

Comunidades. En la actualidad los pilagas residen en 21 comunidades en la provincia de Formosa. Estos
asentamientos organizados como asociaciones civiles con personeria juridica y reconocidos por el estado
provincial son: Chico Nawagan, San Martin 2, Ceferino Namuncura, Pozo Molina, La Linea, El Descanso,
Campo del Cielo, El Simbolar, Cacique Coquero, El Carandillar, Qom Pi Juan Sosa, Juan Bautista Alberdi,
Ayo La Bomba, Lote 21, Lote 5, Kilémetro 30, La Invernada, Pozo Perdido y Fortin Soledad. Asimismo, El
Ensanche y Bartolomé de las Casas son dos comunidades reconocidas por el Estado como mixtas, porque
estan habitadas por pilagas y gom. Estas comunidades, que tienen reconocida la tenencia de la tierra y
son asentamientos permanentes estan ubicadas, por un lado, cerca del rio Pilcomayo y por el otro, cerca
de los poblados que se crearon siguiendo el recorrido del ferrocarril y de la Ruta Nacional N° 81. Los
recorridos dentro de cada comunidad o hacia el monte (vyak) se realizan para la recoleccion de mieles y
diversos recursos, la pesca y la caza. El movimiento hacia la zona urbana esté relacionado, entre otras co-
sas, con la busqueda de trabajos temporarios, la venta de artesanias, la atencion de la salud, la realizacion
de trédmites administrativos y el cobro de subsidios. Estas comunidades estan agrupadas politicamente en
la Federacion de Comunidades del Pueblo Pilagd. La Federacion ha logrado ser reconocida en 2012 por
el Registro Nacional de Organizaciones de Pueblos Indigenas (RENAPI) del Instituto Nacional de Asuntos

Indigenas (INAI).

La lengua. La lengua pilagé (pitelaGa lagtaq) pertenece a la familia lingUistica guaycurd. En este sen-
tido, la Encuesta Complementaria de Pueblos Indigenas (ECPI) 2004-2005 establecié que el 89% de los
pilagas encuestados hablan cotidianamente su lengua que es transmitida en el ambito doméstico y de
manera intergeneracional y, en menor medida, en las escuelas que se inscriben dentro de la Modalidad
Educacion Intercultural Bilingte (EIB). En el afo 1997, dirigentes, maestros bilingles, linglistas y antropo-
logos se pusieron de acuerdo en la elaboracién de un sistema ortografico pilaga que se diferencia tanto
del castellano como del alfabeto propuesto por los misioneros menonitas para el toba y el pilaga. Estas

iniciativas tienden a solidificar la escritura y la transmisién de la lengua.

Educacion. Los pilagés cuentan en sus comunidades con 64 maestros aborigenes o MEMA (Maestros
Especiales de Modalidad Aborigen) en los tres niveles, puntualmente 18 para el Nivel Inicial, 27 en el
Nivel Primario y 19 en el Nivel Medio. Las escuelas que funcionan dentro de la Modalidad de Educacion
Intercultural Bilingte (EIB) son 20 en el Nivel Inicial, 20 en la primaria y 11 en la media. La creacién de
escuelas y la incorporacion de la modalidad citada es un avance en la constante lucha de los pilagas
por lograr una acabada y sostenida educacion bilingte en la que los docentes indigenas tengan mayor
participacion y en la que los estudiantes puedan sostener su asistencia escolar a pesar de las dificiles con-
diciones que atraviesan.

Marina Matarrese
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y viven todos juntos hasta que los recién llegados
logran conseguir una vivienda o construirsela. A
pesar de los multiples cambios que provoca en los
gom la vida en los barrios, hay ciertas pautas de
la vida comunitaria que a veces perduran aun en
condiciones muy diferentes. Por ejemplo, entre los
gom es comun que cuando las jovenes tienen su
primera menstruacion sean recluidas en sus casas
o debajo de un mosquitero hasta que la mens-
truacién termine. En ese momento son atendidas
por sus madres y abuelas quienes les preparan
un alimento especial y a veces les dan de comer.
Ademas, durante este periodo, las mujeres cuidan
ala joven de posibles peligros ya que si la afectada
sale de la casa o del mosquitero es posible que
alguna entidad no humana (principalmente del
agua) se enoje y produzca alguna catastrofe en su
hogar o en su comunidad. Este momento consti-
tuye un ritual de iniciacion para las jévenes qom
ya que a partir de esa primera reclusiéon estas se
convierten en mujeres y asumen nuevas responsa-
bilidades en su hogar y en la vida en general. Hoy
en dia las jovenes gom siguen respetando este
ritual aunque con variaciones: muchas jovenes
expresan que no pueden faltar al colegio o que no
tienen mosquitero donde recluirse pero, a pesar
de eso, las madres y las abuelas tratan de evitar
que salgan de la casa durante ese momento.

Historia del Chaco
en relacion con los qom

En la época de la Conquista los gom no eran
un pueblo homogéneo. Existian, de hecho, varios
subgrupos que habitaban en diversas zonas del
Chaco argentino. Por ello, la reconstruccién que
se hace de los acontecimientos pasados esta per-
meada por la adscripcién a cada uno de dichos
subgrupos.

La conquista y pacificacion del Chaco fue
un proceso que se extendié durante tres siglos.
Varios fueron los factores que incidieron en esto.
En un principio, los intentos espafioles por esta-
blecer una via de acceso a los tesoros que se crefa
abundaban en el oceste y la consolidaciéon de una
ruta de transito, tuvieron que enfrentar la aguerri-
da oposiciéon de los grupos indigenas de la region
(Miller, 1979). En 1585, el ultimo adelantado,
Juan de Torres de Vera y Aragén, ordend fundar
la primera ciudad del Chaco: Nuestra Sefora de la
Concepcién de la Buena Esperanza, llamada tam-
bién Concepcion del Bermejo (Altamirano et al.,
1987). Por su ubicacion estratégica, el adelantado

pretendia establecer a través de Concepcion del
Bermejo la comunicacion entre el noroeste argen-
tino y el actual Paraguay. Sin embargo, a raiz de
los reiterados ataques, la primera ciudad fue eva-
cuada en 1632 y nunca mas fue vuelta a habitar.
A partir de entonces, el Chaco fue practicamente
abandonado por los espafioles por un vasto perio-
do de tiempo.

La incorporacién del caballo por parte de va-
rios pueblos indigenas del Chaco les permitié una
defensa mas eficaz ante las sucesivas invasiones.
De hecho, el siglo XVII se caracterizé por la ame-
naza constante de los indigenas ecuestres para
quienes deseaban ingresar a la regién. Sin embar-
go, la introduccién del caballo produjo numerosos
cambios en la sociedad gom y en sus relaciones
con los otros grupos indigenas de la zona.
Consecuencia de las dificultades para penetrar en
los territorios indigenas, los espafioles relegaron
esta tarea a los misioneros franciscanos cuya labor
se convirtio en verdadera politica de penetracion y
colonizacion. Asf, en 1750 fue fundada la reduc-
cién San Fernando del Rio Negro (en el area de
la actual Resistencia). En 1767, la expulsién de la
Companiia de Jesus de tierras americanas terminé
con la obra misionera jesuita, que luego seria con-
tinuada por los franciscanos. Gracias a los textos
de los jesuitas se sabe que facciones “rebeldes”
gom, moqoit y pilaga representaron una amenaza
constante tanto para las misiones como para las
colonias.

Desde entonces y hasta el fin de la domi-
nacién espafola en el Rio de la Plata (1810),
el Chaco permanecié practicamente libre de
ocupaciones.

Ya que las guerras de independencia hicieron
que el problema de la frontera norte y de la re-
duccién de los indios no fuera un tema de mayor
interés, existieron tan sélo algunos intentos ais-
lados de consolidacion de las fronteras mediante
reducciones, pequenas fortificaciones que marca-
ban la linea de frontera y el envio esporadico de
expediciones militares (Gordillo, 1992).

En 1862 el Chaco se convirti¢ oficialmente
en territorio nacional y comenz6 a ser gober-
nado desde Buenos Aires. El General Julio A.
Roca, ministro de Guerra del Presidente Nicolas
Avellaneda, consolidé y llevd a la préactica el
proyecto de expansion de la frontera sur “libe-
rando” a los territorios del control indigena y
permitiendo su posterior colonizacién. El area
del Chaco fue la ultima region en ser invadida e
incorporada al mapa nacional. La Guerra de la
Triple Alianza contra el Paraguay (1864-1870)
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otorgd a la Argentina el control temporal sobre
el Chaco Boreal. En 1872 se procedié a crear la
Gobernacion del Gran Chaco cuya sede fue la
ciudad de Villa Occidental (ubicada frente a la
ciudad de Asuncién). Sin embargo, el fallo arbitral
del Presidente de los Estados Unidos, Rutherford
Hayes, conocido como “Laudo Hayes” (1878),
restituyd al Paraguay el derecho sobre los te-
rritorios situados al norte del rio Pilcomayo. En
1884, el Presidente Roca ordend la division de la
Gobernacion en dos territorios federales separa-
dos por el rio Bermejo: el territorio nacional de
Formosa y el territorio nacional de Chaco. En ese
afo se inicié la campafa militar conocida como la
Conquista del Desierto del Chaco a cargo del ge-
neral Victorica destinada a “pacificar” a los qgom'y
mogqoit atacandolos por diversos frentes. En este
marco, el Ejército ocupd primero los territorios al
sur del Bermejo. Los indigenas que se negaron a
firmar la paz se desplazaron hacia el otro lado del
rio, al territorio nacional de Formosa en donde
continud la guerra.

A partir de entonces, la estrategia de coloni-
zacion del territorio conquistado fue la de reforzar
la linea de fortines, las expediciones punitivas, las
misiones religiosas y la distribucion de la tierra con-
quistada a los colonos. Al mismo tiempo, la accién

Pobladores de Riacho de Oro (alrededor de 1950).

“civilizatoria” se materializé en el impulso al desa-
rrollo econémico de la regién. En 1908 se comenzd
la construccion del ferrocarril que culminé en 1930
y que atraviesa la provincia de Formosa de este a
oeste hasta la ciudad de Embarcaciéon (provincia
de Salta). Los pobladores criollos se establecieron
entonces a lo largo de las estaciones de ferrocarril
y alrededor de las unidades militares dando origen
a los pueblos y ciudades de Formosa. Desde finales
del siglo XIX'y a lo largo del siglo XX las principales
actividades econémicas de la regién fueron la in-
dustria del tanino y la produccién del algodén para
las cuales la mano de obra estacional indigena fue
de suma importancia.

En 1911 se llevé a cabo la campana militar
de Rostagno que restablecié definitivamente la
linea de fortines sobre el Bermejo y permitié que
en 1915 se concluyera la mision de las fuerzas mi-
litares de ocupacion (Altamirano et al., 1987). Sin
embargo, en la segunda y tercera década del siglo
XX, emergieron movimientos indigenas, algunos
de los cuales tuvieron caracteristicas mesianicas,
al decir de algunos especialistas (Cordeu y Siffredi,
1971) que contrarrestaron la ocupacion acelerada
de las tierras y las desfavorables condiciones de
trabajo a las que eran sometidos los indigenas.
Simultdneamente, otros grupos se desplazaban

Cedida por Valentin Suarez
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hacia las regiones mas alejadas del interior de
Formosa. Varios especialistas coinciden en que
la ubicacién actual de los gom es resultado del
avance de las tropas desde el este de Formosa.
En la misma época se produjeron también varios
enfrentamientos entre los qom y los pobladores
criollos a raiz del avance ganadero que generaba
no solo la disminucién de los territorios disponi-
bles, sino cambios ecoldgicos que afectaban a los
indigenas. Tras los sucesivos ataques militares, la
penetracidon ganadera, la reduccién de los espa-
cios vitales y la explotacion a la que eran someti-
dos en los ingenios y obrajes, comenzd un periodo
de proliferacién de evangelizadores y misiones
(Miller, 1979; Wright, 1997). Asi, la sedentariza-
cién de los indigenas chaquefios se fue producien-
do alrededor de las misiones que impulsaban el
desarrollo de la agricultura y la economia familiar
o de colonias agricolas situadas en las margenes
de los territorios colonizados por los criollos y los
blancos para la explotacion agricola y algodonera.

Vida y muerte en la
relacion con el territorio

El universo es, para los gom, un espacio lleno
de vida pero también de muerte. Esto quiere decir
que la tierra, las profundidades del agua y el es-
pacio celeste mas lejano estan poblados por una
gran diversidad de seres que tienen capacidad de
accion y gue con sus acciones inciden en la vida y
en la muerte de los seres humanos. Aguello que
llamamos “territorio” o “naturaleza” es para los
gom un espacio lleno de vida social y de relacio-
nes entre entidades pensadas como “personas”.
Las palabras de Federico Gdmez, un anciano de
Formosa, ya fallecido, nos daran una primera idea
de esto:

Abajo del agua estan los poderosos, el
gobierno del yacaré, el gobierno de la
araxanaqlta‘a [el duefio de la vibora]. Pero
pasando el agua, abajo, hay cantidad de
gente, hay otra tierra, llena de millonarios
[los duenos de animales, viboras y peces].
Cuando a uno le dan poder [para convertir-
se en chaman] se va abajo de la tierra y ahi
le dan poder.

La relacion del pueblo gom con la tierra no
puede ser pensada con los mismos parametros
con los cuales pensamos esta relacion entre pobla-
ciones no indigenas. Una razén es que para los no

indigenas existe una clara separacion entre la na-
turaleza y la cultura, y creemos también que existe
una Unica naturaleza objetiva y muchas culturas
gue representan esa naturaleza de modos diferen-
tes (fendmeno conocido como multiculturalismo).
Estas ideas van acompanadas de otra idea de la
que los blancos no dudamos que es: los seres
humanos somos los Unicos seres con conciencia y
con capacidad de lenguaje y de reflexién. Esto nos
hace sentirnos superiores a las otras especies que
nos rodean. Dificilmente escuchemos entre noso-
tros a alguien hablarle a la lluvia para rogarle que
deje de caer o pedirle a una piedra que se mueva
y viaje hacia otro lugar. Dificilmente, entre blancos
encontremos a una persona pidiéndole perdoén a
una verdura por tener que consumirla. Todo esto
serfa impensable porque precisamente los no indi-
genas no creemos que la lluvia o la piedra tengan
capacidad de escucharnos, de comunicarse con
nosotros y, menos aun, de actuar a partir de lo
que les pedimos, ni que la verdura sea un ser que
merece nuestra compasion por destruirla.

Estas relaciones son pensadas y vividas de
modo diferente entre los gom. Entre ellos, el buen
trato hacia los animales y especialmente hacia las
presas asi como las relaciones de compartir, de
solidaridad y de reciprocidad con los espiritus que
cuidan a los animales (duefios de los animales)
constituyen algunos de los pilares sobre los que se
cimentan sus relaciones con el territorio.

Aguello que se conoce como “el compar-
tir" o la reciprocidad es central en las relaciones
econdmicas entre las personas. Entre los gom,
especialmente entre quienes comparten un ho-
gar, se comparte no solo la presa, la miel, los
frutos recolectados, sino también actualmente
el alimento que se compra en el supermercado
o el dinero que se gana como asalariado. Estas
actitudes no sélo regulan las relaciones entre
personas, sino que también rigen en las relaciones
que los gom establecen con los animales y con los
espiritus que estan encargados de protegerlos de
los excesos desmedidos de los humanos. Los gom
realizan o piensan ruegos o plegarias antes de ir
a cazar o a pescar. En estos ruegos, dirigidos a
los espiritus-duefios de los animales y plantas, los
gom remarcan su condicién de choxodag (‘po-
bre’, lit. ‘compasivo’), su situacion de necesidad e
intentan despertar la compasion de quienes son
pensados como los duefos de las presas. Con
una actitud sumisa explicita que acompana el
amplio conocimiento técnico de caceria que po-
seen, los hombres obtienen la compasion de los
espiritus-duefios de los animales y las presas. La
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siguiente rogativa es pronunciada por un cazador
antes de ir al monte y esta dirigida al duefio del
monte llamado no‘ouet:

‘Am ‘achoxoren, ten seqouat, nache am
saconeua hache nca‘aleec

Ten compasién de mi, mird que tengo
hambre, por eso te agarro y entonces
Vivo.

Esta relacion
con los espiritus
duefios se caracte-
riza también por el
temor que los gom
sienten ante sus
posibles ataques.
Esta relacion am-
bivalente con los
espiritus-duefnos
se debe a la cer-
teza de que estos,
ademas de entre-
garles las presas,
pueden atacarlos,
castigarlos, ven-
garse y enviarles
enfermedades.
Para los gom estos
ataques ocurren
solamente si los
hombres no respe-
tan una ética bien
precisa que posee
reglas claramente establecidas. Por ejemplo, ha-
bra algun tipo de desgracia si no se consume la
carne de las presas y se conservan tan solo las
partes del animal destinadas a ser vendidas, si no
se destripa el animal en el mismo lugar en el que
fue cazado, si no se pronuncia un ruego cuando
se va al monte, si no se respeta a los animales y a
sus espiritus-duenos y se hacen burlas en torno a
ellos o si no se respeta la prohibicidon de mantener
relaciones sexuales durante la menstruacion de
la esposa. Para los gqom violar estas reglas puede
generar una reacciéon no deseada de los protec-
tores de los animales y las plantas. Si esto sucede
los espiritus duefios se vuelven cazadores de los
humanos o se dedican a quitarles los animales y
las plantas. Es decir que para los gom el mismo ser
que siente compasion por los humanos que piden
humildemente que les otorguen presas de caza,
puede convertirse en cazador de los hombres que
no se comportan debidamente.
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Como vemos, las relaciones de los gom con
los animales, plantas y espiritus del monte son
relaciones sociales con un fuerte componente
moral que estd basado en la generosidad vy el
agradecimiento. Para los miembros de este
pueblo después de pedir humildemente a los
espiritus, estos entregan las presas de la misma
manera que los hombres comparten sus bienes
cuando alguien mas necesitado se los pide. Asi,
para los gom ser generoso con otros seres hu-
manos es una cuestién moral, asi como recibir
presas de parte de seres del monte es también
una consecuencia de haber actuado de un modo
moralmente correcto.

Si tenemos en cuenta esta manera gom de
relacionarse con el monte, el rio, los animales y
las plantas podemos comprender que el territorio
es para ellos mucho mas que un almacén que les
provee de recursos naturales. El monte o territorio y
todo lo que hay en él es para los gom un sujeto mas
con el cual los seres humanos nos relacionamos so-
cialmente. Es por eso que nos animamos a sostener
que para este pueblo el territorio es los seres que lo
habitan y estos seres (espiritus-duefios de animales,
animales, muertos, fendmenos atmosféricos, etc.)
que estan cargados para los gom de vitalidad, de
conciencia y emociones determinan, junto con
otras personas (indigenas y no indigenas), la vida y
también muerte de los seres humanos.

Si se te aparece un nonaxal’ec [ser del cam-
po] te mata o te enferma si no aprovechas
bien la presa. Pedile oracién para que te dé
y entonces comés todo. Lo que no comés,
enterrd” (Emilio Escalante, anciano de Barrio
Toba de Resistencia).

El rayo es una persona que tiene un latigo y
cuando lo mueve se ve un rayo. El trueno es
la misma persona. Los cientificos dicen que
el granizo es piedra pero los antiguos dicen
que no es. Ellos saben y dicen que en la luna
hay mas personas, son de otro lado. Los
cientificos no los ven porgue no son brujos.
Ese es un don que te dan para tener el poder
de ellos. (Tito Canciano, hombre adulto de
Namgom).

Es preciso afirmar que estas relaciones entre
cazadores, presas y espiritus-duefios son dindmi-
cas y dependientes de las circunstancias. Estan
insertas en la historia de los pueblos chaquenos,
en su relacion con el Estado y el capitalismo, y se
hallan en permanente reacomodamiento depen-
diendo de las realidades ambientales y politicas.
Por eso no es sorprendente que el mismo cazador
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que alguna vez maté abundantes yacarés para
vender su cuero, exprese su temor a las represalias
del espiritu-duefio de los peces cuando encuentra
peces muertos abandonados por pescadores crio-
llos en la laguna donde pesca.

En sintesis, por mas que el monte pueda ser
talado a veces y que los animales puedan ser caza-
dos en abundancia para obtener algun beneficio
econémico, entre los gom existe la idea de que
los animales, mas que extinguirse, se alejan de los
seres humanos que abusan de la caza. Pese a esto,
este pueblo tiene cada vez mas conciencia de que
la reduccion del territorio, el desmonte de zonas
de marisca y el abuso en la caza y la pesca afectan
de modo inexorable los recursos necesarios para
la vida diaria, asi como también alteran la manera
organizada en que todos los seres conviven y se
relacionan entre si. En un didlogo sobre este tema
con Valentin Sudrez, cazador y lider politico gom,
este expresaba:

Yo veo que se habla de ecologfa y muchas
veces se lucha contra la extincion de algunos
animales. Sin embargo, entre los rogshe
['blancos’] hay una accién contradictoria
porque ellos defienden a los animales de la
extincion al mismo tiempo que su actitud es
contraria con esa defensa. Para nosotros,
los gom, el habitat de esos animales es el
monte y del aviag le’c ['habitante del mon-
te’] también lo es. Si destruyen el monte,
destruyen al aviag le’c: este ya no tiene su
casa, su habitat. Entonces, por supuesto si
se destruye la casa (el monte) los animales
también mueren porque no tienen su medio
de vida (su casa). Taty, iguana, tatu carre-
ta, (como podemos evitar la extincion de
ellos si destruimos el monte? Ellos tienen
gue tener los bichitos que comen. Para los
blancos es beneficioso desmontar y sembrar
soja, granos y fumigan con avién y a los
poquitos animales que se refugiaron alli les
cae el veneno y se arruinan, mueren los que
quedaron de la quemazén del monte vol-
teado. Ahi, el duefio del monte se queda sin
casa, sin su patrimonio que son sus bichitos
a los que él dirige. Es como si lo estuvieran
matando también”. (Tola y Sudrez, 2013:
64-65).

La destruccion o pérdida del territorio implica
el alejamiento y la muerte de los animales y las
plantas y, por ende, el alejamiento y la muerte de
los seres no humanos que se ocupan de ellos. En
fin, sin monte y sin los seres que lo constituyen,
una importante parte de la vida social gom queda
suprimida. La disputa por el territorio es la lucha
por seguir manteniendo —aunque con cambios y

adaptaciones— una forma de relacionarse con el
entorno y con lo que hay en él anclada en el res-
peto, el cuidado, el autocontrol y la mesura.

Siyaxaua y qom. Un
entorno superpoblado
de personas humanas
y no humanas

En varias lenguas indigenas los nombres de
los seres a los que se suele llamar “espiritus” co-
rresponden al término con el que se designa a la
persona humana. Por ejemplo, todos los gom se
consideran a si mismos siyaxaua, es decir, “per-
sonas”. Si bien todos los gom son sijaxaua no es
posible sostener que todos las siyaxaua sean gom.

Qom deriva de la palabra “nosotros” (gomi),
término que implica una relacién: nosotros/los
otros. Esta palabra se extiende mas alla de este
primer sentido y designa a “la gente”, “los gom”
y “los aborigenes”. Este término permite atribuir
la condicién de “nosotros” a una gran cantidad
de personas que tienen modos de vida semejantes
y que se diferencian de los modos de vida de los
rogshe (“blancos”).

Siyaxaua define, en cambio, la capacidad del
sujeto de pensar y pensarse a si mismo (reflexi-
vidad) y se aplica a un conjunto mas amplio de
entidades. Las personas humanas, los duefios de
los animales, los seres que se ven en los suefos,
las personas vivas y las muertas, quienes aun no
nacieron, quienes ayudan a los chamanes a curar,
los rogshe, los qom, los /togoshic (“antiguos”),
los ftogoshic de relatos miticos y de la Biblia y los
dalaxaic ("nuevos”, jévenes) son concebidos por
los gom como personas.

Ahora bien, iqué significa que todos estos
tipos de seres sean nombrados con el mismo tér-
mino con el que se designa a la persona humana,
es decir, a nosotros mismos? Si otros seres que no
son gom son siyaxaua podriamos preguntarnos:
¢s6lo los gom (los hombres) poseen las capaci-
dades asociadas a un cuerpo? Para los grupos
chaquenos otras personas —o mas bien estas ‘per-
sonas otras'— no sélo poseen un cuerpo, sino que
estan dotadas de todo aquello que se asocia a un
cuerpo: capacidad de pensar, sentir, desplazarse,
hablar, comunicarse, actuar voluntaria y concien-
temente sobre otros, es decir, de tener intencio-
nalidad y capacidad de accién. Es decir, que estos
otros seres dotados de cuerpo poseen también
los atributos que hacen a la persona. Asi, para los
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6. Para més informacidn sobre
este tema, se sugiere consultar el
fasciculo 11 de esta misma
coleccion.

gom el viento norte (quenaquiaxai la’at) y el viento
sur (nte’ la‘at) pueden ser considerados siyaxaua
porgque poseen la capacidad de escuchar, de en-
tender y hasta de obedecer las suplicas humanas.
En este pueblo, asi como en otras comunidades
indigenas, los chamanes son quienes pueden co-
municarse con ellos principalmente, llamarlos con
sus cantos o en suefios, o bien pedirles que lleven
a cabo alguna accion.

Mas que criaturas imaginarias 0 miticas y
mas que dioses creadores, para los gom ciertas
personas no humanas son sujetos insertos en un
sistema de comunicacion que, junto con los hu-
manos, determinan la vida y el mundo en el que
el conjunto humano/no/humano vive. En sintesis,
la cosmovisién gom no discrimina la naturaleza de
la cultura (fenémenos atmosféricos y animales son
pensados, en ciertos contextos, como personas) y
la vida social no es concebida como el resultado
del accionar exclusivamente humano (Tola, 2012).
Para los gom, como para otros pueblos indigenas,
la vida social de los seres humanos es concebida
como uno de los tantos mundos que existen y
que estan relacionados entre si. Los habitantes de
estos mundos son tanto los animales y las plantas
como los muertos, los “espiritus de bebés” que
aun no nacieron, las “otras razas” de personas o
las yoqta sijaxaua (“verdaderas personas”) y los
espiritus-duefios de los animales, de los vegetales,
de las mieles, de los espacios y de las condiciones
atmosféricas.

Retomando la historia narrada al comienzo
del fasciculo, vemos entonces que Qasoxonaxa,
mas que ser el rayo, el trueno o el reldmpago, es
el ser que a veces se manifiesta como un nifo y
a veces como un elefante, y que posee capaci-
dad de accion tal como se aprecia en la primera
imagen del cuadernillo. Cuando este ser desea es
capaz de fulminar a un ser humano. Muchas veces
esto ocurre porque los chamanes —quienes son
los encargados de las relaciones con los espiritus—
hablan con este ser y le piden que realice algun
tipo de accién. Es decir, que Qasoxonaxa también
puede interactuar con los humanos y comunicarse
especialmente con los chamanes. Esta historia
antigua se plasmo en el territorio y es por eso
que, con los anos, Huogauo’ lae’ es conocido por
los gom de la region central de Formosa no sélo
porque alli abunda un tipo particular de ave, sino
porgue en ese sitio la interaccion con un ser no
humano causé la muerte de una mujer gom cuyo
espiritu aun ronda por alli.

Algunos aspectos de la
Educacién Intercultural
Bilinglie entre los qom

En las escuelas con poblacién indigena en la
provincia de Chaco la modalidad en EIB incluye
la presencia del Auxiliar Docente Aborigen, y el
Maestro Bilingle Intercultural o Idéneo y en el
caso de Formosa, el MEMA, Maestro Especial
en Modalidad Aborigen. En los comienzos de la
aplicacion de la EIB, el maestro indigena fue in-
corporado a las escuelas tanto de Chaco como de
Formosa sin que se establecieran claramente ni la
formacién necesaria para acceder al cargo, ni sus
funciones y obligaciones, hecho que en la prac-
tica cada escuela fue definiendo con el paso del
tiempo. A raiz de esto, numerosas comunidades
llevaron a cabo reclamos en materia de educacion
no sélo con miras a mejorar la calidad educativa
de los establecimientos de sus comunidades, sino
también a lograr la profesionalizacién del docente
indigena y su insercién y reconocimiento en las
tareas pedagogicas. De hecho, hasta el afio 2003
en Chaco el cargo de Auxiliar Docente Indigena
no se encontraba dentro del Estatuto del Docente
y, tanto en esta provincia como en Formosa, el
docente indigena era relegado a tareas de maes-
tranza, limpieza y porteria dentro de las escuelas
mas que a funciones educativas. Fue recién en
los Ultimos afos que en Formosa se instituyd la
figura de la “pareja pedagoégica” como una es-
trategia destinada a que los docentes indigenas
y no indigenas comenzaran a planificar de modo
conjunto y colaborativo el trabajo en las aulas. A
pesar de esto, los maestros indigenas siguen re-
clamando ser valorizados por el sistema educativo
de sus respectivas provincias para poder estar a
cargo, junto con los docentes no indigenas, de la
educacion bilingle e intercultural. Estos reclamos,
gue se remontan a mas de dos décadas, tuvieron
consecuencias en la provincia de Chaco en don-
de en 1995 se cred el Centro de Investigacion y
Formacion para la Modalidad Aborigen (CIFMA)
para las comunidades gom, wichi y mocovi, que
otorga el titulo de Profesor Intercultural BilingUe.
Mas recientemente, gracias a la Ley N° 7446
de “Educacion Publica de Gestién Comunitaria
Bilingle Intercultural Indigena”, sancionada en el
ano 2014 en Chaco, se le empezé a otorgar un
valioso lugar al personal indigena en las institucio-
nes educativas de esa modalidad, que comenzé a
participar en la produccién de contenidos.6
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En la actualidad, los mogoit” habitan princi-
palmente el suroeste de la provincia del Chaco y el
centro y norte de la provincia de Santa Fe. Sin em-
bargo existe una presencia significativa de moqoit
en Corrientes, Entre Rios y Buenos Aires, aunque
no siempre esta se ve reflejada en la informacion
gue emana de los censos.

La poblacién mogqoit en la provincia de
Buenos Aires y en CABA se estima que puede
ser incluso mas significativa que la asignada por
el censo 2010 a Entre Rios. También es muy pro-
bable la presencia mogoit en otras provincias, en
especial en Santiago del Estero. De todo ello se
deduce que el total indicado por el censo 2010,
de unos dieciocho mil mogoit en todo el pais, es
seguramente bastante menor que el total real.

En Chaco y Santa Fe los moqoit habitan
tanto en comunidades rurales como en barrios
periurbanos y urbanos. La movilidad entre estos
ambitos es muy alta, ya que las familias o parte de
ellas suelen visitarse por largos periodos y el inter-
cambio entre el campo, los pueblos y las ciudades
es intenso. Las familias extensas siguen siendo
las unidades sociales basicas y las alianzas entre
grupos de familias extensas constituyen el eje de
la vida politica y social de los mogoit.

Las comunidades rurales presentan una si-
tuacion variada de propiedad de la tierra. En ge-
neral, los territorios reconocidos por el Estado son
considerablemente menores a los que estaban
vinculados a los antiguos espacios de circulacion
de estos grupos. Los sistemas de propiedad
tampoco suelen respetar las formas moqoit de
organizacion social (asi, por ejemplo, en algunos

Los moqoit

casos chaquefos, la propiedad de una parcela de
25 hectéreas se le asigna al jefe de familia de una
de las familias nucleares que conforma la familia
extensa que habita en ese lugar). Como se sefialo
anteriormente, en general para los gom y los mo-
goit el reconocimiento oficial de las comunidades
a nivel nacional o provincial es un proceso buro-
cratico complejo y mal coordinado, lo que deriva
en que muchas comunidades mogoit no tengan
personeria juridica.

Por otra parte, las practicas de liderazgo
que fomentan los procesos de reconocimiento
oficial de las comunidades y la posesién de la
tierra difieren de manera significativa de las reales
dindmicas del poder y el liderazgo entre estos
grupos. Basado en el parentesco, la generacién
de consensos mediante la oratoria, el estableci-
miento de alianzas por matrimonio y la obtencién
de recursos para sus parientes, el liderazgo entre
mogoit y gqom suele ser provisional. Numerosos
mecanismos sociales (como el rumor) buscan
evitar la acumulacion de poder o bienes. En la
actualidad, los canales para la legitimacion ante
la sociedad no aborigen de las dinamicas propias
no solo son los de “la politica”, sino que incluyen
también a las iglesias evangélicas e incluso a la ac-
tividad cultural de maestros bilingles o a la accién
de los auxiliares de enfermeria.

Los mogoit que viven en barrios dentro o
en las afueras de las ciudades suelen ser menos
visibles para el Estado. Como habitan en asenta-
mientos que no estan claramente separados de
sus vecinos no aborigenes muchos no poseen el
reconocimiento como “comunidades” por parte

Cuadro elaborado a partir de datos del Censo Nacional de Poblacién, Hogares y

Viviendas 2010 (INDEC 2015)

Provincia Poblacion moqoit Poblacion moqoit Poblaciéon moqoit
total rural urbana

Chaco 3.873 2.132 1.741
Santa Fe 13.466 3.561 9.905
Corrientes 221 7 214
Entre Rios 450 42 408
Buenos Aires | No hay datos censales | No hay datos censales | No hay datos censales
CABA? No hay datos censales | No hay datos censales | No hay datos censales
Resto del pafs | No hay datos censales | No hay datos censales | No hay datos censales
TOTAL 18.010 5.742 12.268
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7. En su propia lengua (mogoit
la'qaatga), moqoit es el término
que designa al grupo que en
castellano hoy suele denominarse
mocovi. En los documentos en
castellano, desde la época de la
colonia se los ha designado con
una enorme variedad de términos
similares, como: mbocobi,
moncobys, amocobies, mbokabi,
mocoit, mokoilasseek, bocovies,
amokebit, mosobies, moscovi,
mokowitt, mokovit, etc. En la
actualidad, los miembros de este
grupo utilizan para autodesignarse
tanto el término mocovi como
mogoit, aunque en los Gltimos
afios, como una forma de
reivindicacion cultural, puede
notarse una creciente preferencia
por el término mogoit.

8. Tanto en el Censo Nacional de
2010 como en la Encuesta
Complementaria de Pueblos
Indigenas (INDEC 2004-2005)
se habla sobre la presencia de
poblacién de pueblos originarios
en CABA pero no se menciona a
los mogoit. Sin embargo, creemos
que hay una importante cantidad
de moqoit en este distrito.
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Mujer mogoit (Celina Gémez) confeccionando una
ceramica, San Lorenzo, Chaco, Argentina, 2013.
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Cosecha manual de algodén
realizada por Ricarda Rico en Tl ' - oy
la comunidad de Santa Rosa, '
Chaco, 2009.

Luisa Saltefio, docente
mogoit, desempefiando sus
tareas en la escuela EEP 418
“Nifio Mocovi”, Colonia El
Pastoril, Villa Angela, Chaco,
2013.
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de los organismos nacionales y provinciales. En al-
gunos casos estos moqoit logran hacerse visibles
como tales mediante la formacion de asociaciones
cooperativas, vecinales o ligadas a la actividad
cultural, o también agrupandose alrededor de las
escuelas o iglesias. En otros casos, especialmente
en muchos del Gran Buenos Aires, los moqgoit se
encuentran dispersos y las familias habitan sepa-
radas unas de otras y cambian frecuentemente de
lugar de residencia. Pero algunos casos, como el
de la Comunidad Mocovi de Berisso, constituyen
ejemplos de agrupamientos mas estables y visibles.

En muchas de las comunidades mogqoit hay
serios problemas habitacionales y de suministro de
agua potable. El acceso al sistema publico de salud
es muy precario y este, en general, no estd prepara-
do para reconocer la diversidad linguistica y cultu-
ral. La dificil situacion econémica de sus miembros
y la imposibilidad de acceder a la dieta tradicional
mogoit, fundada en la interaccion con el “monte”,
han llevado a esta comunidad a adoptar una dieta
basada en grasas, harinas y azucares.

Debido al alto grado de deforestacion en
Chaco y Santa Fe, las actividades de caza y re-
coleccion —y pesca, especialmente en el caso de
Santa Fe— que tuvieron un rol fundamental en el
pasado reciente, se realizan hoy de forma espo-
radica. Pese a que ya no constituyen la base del
sistema productivo moqoit, siguen teniendo una
relevancia simbdlica e identitaria fundamental.

En las zonas rurales, los mogoit trabajan
fundamentalmente como peones rurales, realizan
tareas pesadas como las de cosecha manual, des-
raizamiento y destronque. Algunos llevan adelan-
te pequefos emprendimientos de elaboracion de
carbén a partir de la lefa de maderas duras o se
dedican a la confeccién de ladrillos. Por otra par-
te, en la zona del Delta bonaerense, en general,
realizan trabajos relacionados a la explotacion del
mimbre. Este Ultimo tipo de empleo suele estar
asociado al desplazamiento masculino a diversas
localidades de la provincia de Buenos Aires. La
venta de artesanias, especialmente de la exce-
lente cerdmica moqoit, es una pequena fuente
de ingresos adicional para los miembros de estas
comunidades, en especial para las mujeres. En las
Ultimas décadas, un numero pequefo pero cre-
ciente de mogoit se ha formado como auxiliares
de enfermerfa y maestros bilingtes.

Si se compara la situaciéon en Santa Fe con la
situacion en Chaco, podemos notar que si bien la
poblacion moqoit en Santa Fe es mucho mayor,
buena parte de esa poblacion se ubica en las
ciudades y sus alrededores. Esto se debe al hecho

de que la frontera agricola avanzo sobre el Chaco
desde el sur, y en consecuencia Santa Fe fue ocu-
pada mas tempranamente por emprendimientos
agro-ganaderos, pueblos y ciudades. Por otra
parte, y a pesar de la diferencia que existe entre
ambas provincias en relacion con el nimero de
pobladores mogoit, durante buena parte del siglo
XX Santa Fe fue vista como una provincia sin pre-
sencia de poblacién aborigen. En la actualidad las
comunidades moqoit de Santa Fe participan y fue-
ron importantes promotoras de la formacion de
la Organizacién de Comunidades Aborigenes de
Santa Fe (OCASTAFE), en 1990. Desde 2009 re-
presentantes moqoit son consejeros del Instituto
Provincial del Aborigen Santafesino. En el caso
chaquefo, la participacién politica mogoit se
ha centrado, en general, en las asociaciones
comunitarias y la participaciéon en el Instituto
del Aborigen Chaquefio, (IDACH), pero a partir
del 2000 se empezaron a gestar organizacio-
nes de caracter moqoit a nivel provincial, como
la Organizacion de Comunidades Aborigenes
Mocovies, el Movimiento Moqoit, y el Consejo
Mogqoit, e incluso una organizacion interétnica
como la Mowitob, a semejanza de la OCASTAFE.

La historia moqoit en
el Suroeste del Chaco

Las actuales comunidades mogoit en el
Suroeste del Chaco son el resultado de complejos
procesos del pasado reciente que tienen hondas
raices histéricas. Tradicionalmente, cazadores-
recolectores, los primeros testimonios en las cré-
nicas espafolas sitdan a los “mocobi”, “mocovi”
0 “moscovitas” en la margen sur del rio Bermejo.
Las evidencias muestran que estaban organizados
en “bandas” formadas por varias familias exten-
sas emparentadas que establecian alianzas mas o
menos estables con otras bandas, especialmente
mediante el matrimonio. Estas bandas mantenian
complejas relaciones —tanto pacificas como vio-
lentas— con otros grupos aborigenes de la region.

La llegada de los espafioles al Chaco introdu-
jo el ganado caballar y vacuno. Los caballos no so-
lamente aumentaron la movilidad de esos grupos,
sino que el ganado en general se convirtié en un
recurso productivo central: no sélo para el consu-
mo, sino también para el intercambio mogoit con
otros grupos aborigenes e incluso con la sociedad
colonial. Las relaciones con esta Ultima iban del
comercio a la guerra. La presion espanola, espe-
cialmente durante la campana militar de Urizar
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(1710) empujé a estos grupos hacia el sur. Para el
siglo XVIIl se asentaron fundamentalmente al sur
de la actual provincia del Chaco y en el centro y
norte de la de Santa Fe. Durante este periodo fue
clave la presencia de misiones jesuiticas entre los
moqoit, como las de San Javier (1743), San Pedro
(1764) y Jesus Nazareno de Inspin (1766). El mas
conocido de los misioneros jesuitas del periodo
fue Florian Paucke a quien debemos importantes
testimonios sobre la vida moqoit que incluyen
relatos y acuarelas.

La presencia jesuita tendid a reforzar el rol
de los “caciques”, ya que los misioneros busca-
ban impulsar su figura con el propésito de dotar
a los grupos moqoit de una estructura politica
mas parecida a la que ellos conocian. Pese a lo
gue suele imaginarse, las misiones eran espacios
en los que diversas bandas mogoit entraban y
salian con mucha fluidez (Nesis, 2005). En buena
medida, los aborigenes utilizaban las misiones
como fuentes de recursos y espacios de protec-
cién contra las autoridades coloniales. Asi, fueron
muy importantes como lugares de contacto de los
mogqoit con la cultura europea y en especial con
el cristianismo. El culto a los santos y las fiestas
patronales se transformaron en espacios en los
gue los mogoit encontraron la posibilidad de darle
un sentido desde sus propias practicas a algunos
elementos del cristianismo. Tras la expulsion de los
jesuitas de América en 1767, la accidn misionera

fue mucho maés esporadica y quedo a cargo de
franciscanos y mercedarios. Durante ese periodo
de menor control, muchos mogoit asociados a las
antiguas misiones desarrollaron con mayor liber-
tad sus propias reinterpretaciones de elementos
del catolicismo.

La mayor parte de los asentamientos mogoit
de la actualidad en el territorio de la provincia
del Chaco son el resultado del proceso de seden-
tarizacion forzosa impulsado por el avance del
Estado nacional en la Ultima parte del siglo XIX'y
principios del XX. La ocupacién militar del Chaco
desde el sur estuvo acompafiada por el avance de
la frontera agricola. La explotacion del tanino de
los quebrachos, la obtencién de maderas duras y
el cultivo del algoddn y el girasol fueron las activi-
dades econémicas centrales de dicha avanzada.
Ello implicé no sélo el asentamiento forzado de
estos grupos, sino también su incorporacién como
mano de obra estacional en el norte y centro
de Santa Fe y el sur del Chaco. Las condiciones
de explotacion y de represién que signaron este
proceso dieron lugar a una serie de movimientos
de protesta a principios del siglo XX, que muchas
veces fueron acompanados por experiencias de
resurgimiento de fuertes liderazgos politico-reli-
giosos. Uno de estos movimientos de protesta fue
el mal llamado “ultimo malén” ocurrido en San
Javier, en 1904. La feroz represiéon que le sucedié
implicé la huida hacia el Chaco de muchas bandas

preparando el charque”.

Banco de Iméagenes “Florian Paucke”, Provincia de Santa Fe, Republica Argentina
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mogqoit asentadas en Santa Fe, asi como la invisibi- marcas en la memoria de las nuevas generaciones
lizacion por mucho tiempo de la identidad étnica de estos grupos.
de las que permanecieron en el lugar.

Entre 1870 y 1880 un grupo de moqoit se
establecié en la zona de Coronel Du Graty, en el
Suroeste del Chaco, (Gonzalez, 2005). Hay refe-
rencias de la existencia de otro grupo, ligado al
cacigue Juan Asencio, en 1911 cerca de la actual
Laguna de Mesoén de Fierro y en 1924 en la actual
Colonia Juan Larrea. El grupo mas numeroso —en
1911 se menciona que estaba compuesto por
1000 personas—, liderado por el cacique Pedro
José Nolasco Mendoza parece haber arribado al
Chaco proveniente de Santa Fe —del partido de
Vera, o de San Javier (Martinez-Crovetto, 1968:
1)- empujado por la presencia del Ejército. Luego
de un largo periplo por el suroeste chaquefio e
incluso por Santiago del Estero, se dirigieron a la
zona de Villa Angela, en Chaco. Entonces, se se-
pararon en dos grandes grupos: uno de ellos, lide-
rado por el cacique Pedro José Nolasco Mendoza,
se asentd hacia 1922 (Martinez-Crovetto, 1968)
en lo que se conoce como Pampa del Cielo, a
unos pocos kilémetros de Charata; el segundo, li-
derado por el cacique José Manito, fundé en 1924
la Colonia El Pastoril.

En ese mismo periodo ocurrieron dos mo-
vimientos aborigenes de protesta seguidos de
una brutal represion estatal: Napalpi (1924) y el
Zapallar (1933). En ambos hubo una importante
participacion tanto de los moqoit como de los
gom. Las duras condiciones laborales fueron
una vez mas el contexto en el cual es necesario
comprender la inquietud politica, social y religiosa
de los mogoit y gom en ese periodo (Cordeu y
Siffredi, 1971; Salamanca, 2010). Por otra parte,
la represion de la que fueron objeto dejé ondas

Sixto Lalecori

Pedro Balquinta en el afo

2002, uno de los dltimos

El ultimo malon sobrevivientes moqoit de

las masacres de Napalpi y

el Zapallar. Fallecio en San

Lorenzo, Chaco, en 2015, con
mas de 108 afios. Su testimo-

El altimo maldn es un largometraje mudo filmado en 1917 por Alcides Greca, politico y escritor de San
Javier, Santa Fe. Se trata de una obra pionera del cine argentino en parte documental y en parte ficcional.

Aborda la rebelién llevada adelante en 1904 por los mogoit de esa localidad santafesina. El episodio fue nio fue clave para una de-
(como los demés alzamientos mogqoit de la primera mitad del siglo XX) muy importante para los mogoit manda del pueblo mogoit en
de la regién, ya que a partir de la violenta represion de la protesta se inicié un fuerte proceso de invisibi- contra del Estado Argentino
lizacién de la poblacion mogoit de Santa Fe. La pelicula, si bien muestra parcialmente el contexto de ex- por estas masacres.
plotacién y sedentarizacion forzada que originé los hechos, se orienta segun .

Greca Film

una mirada caracteristica del proyecto de Naciéon de ese momento, que veia Frtar s
a los mogoit como “salvajes” que estaban en vias de ser asimilados defini- &
tivamente por la “civilizacién”, siendo el deber del Estado “encaminarlos”
como a una suerte de nifos. En la misma direccion, se hace corresponder
buena parte de las razones del drama a una historia roméntica entre dos
hermanos mogoit y una mujer “mestiza”. Un rasgo que es importante men-
cionar es que la pelicula fue filmada utilizando como actores a muchos de
los mogoit y criollos que habian participado de los episodios de 1904, y esto
ocurrié a muy pocos anos de esos hechos tragicos para los moqoit.
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Comunidad moqoit
Pedro José, de
Tostado, Santa Fe, afio
2010.

Poco después, el grupo moqoit asentado en
Pampa del Cielo es obligado a trasladarse: primero
alas cercanias de la Laguna de la Virgen y finalmen-
te a su actual emplazamiento en “Las Tolderias”
(Gonzalez, 2005). De este Ultimo asentamiento
surgirian diversos grupos que formarian distintas
comunidades por toda la region. Con el tiempo a
“Las Tolderias” se la empezaria a conocer como
“Colonia Cacique Catan” debido a la relevancia de
este lider mogoit. Cacique Catan suele ser mencio-
nado como el “Ultimo gran cacique”, entre otras
cosas debido a que el Estado provincial le reconocié
autoridad policial dentro de su comunidad, asf
como le permitié llevar adelante el registro civil de
esta. Catan morirfa en 1974.

Los mecanismos de empleo de los mogoit en
los emprendimientos agricolas y forestales de ese
periodo se basaban en el “enganche” realizado
mediante la intermediacion de los caciques. Por
tanto, estos debian desplegar un buen manejo
del castellano y redes de vinculos en el mundo
criollo, para garantizar a su grupo la posibilidad

Comunidades moqoit

de conseguir trabajo. A cambio, los patrones les
entregaban ganado a los caciques para la reali-
zacién de fiestas y, al mismo tiempo, el Estado les
reconocia autoridad sobre sus comunidades.

Para la década de 1970 la presencia evan-
gélica en la zona moqoit se convirtié en un factor
clave de la dindmica de su sociedad (Altman,
2010), promoviendo la aparicién de nuevos tipos
de liderazgo vinculados a las iglesias aborigenes.
Simultaneamente, los caciques fueron perdiendo
peso, en buena parte debido a los cambios en los
modos de produccion agricola que redujeron el
tamanfo de los grupos de trabajadores. La adhe-
sion a las iglesias evangélicas, en general, siguiod
las l6gicas del parentesco. Como ya hemos men-
cionado, la estructura de organizacién de este
tipo de iglesias permitié que estas se adaptaran
a la organizacion por bandas de parientes de los
grupos mogoit y habilité formas en que estas ma-
neras propias de organizarse fueran reconocidas
en el mundo no aborigen.

En la actualidad existen unas 60 comunidades mogoit en la provincia de Santa Fe. Desde 2009 se puso
en marcha un proceso de registro provincial con la creacién del Registro Especial de Comunidades
Aborigenes (creado mediante el Decreto N° 1175 de 2009) del Instituto Provincial del Aborigen
Santafesino (IPAS). Si bien la mayoria de los mogoit de Santa Fe viven en contextos urbanos (como se
puede apreciar en los cuadros de este fasciculo), existen importantes comunidades rurales. Entre ellas

i

se cuentan: “Com Caia ‘Somos Hermanos

y “Nueva Comunidad Mocovi - Dalaxaig Cové”, de la ciu-

dad de Recreo; “Claudina Lanche”, de Colonia Mascias; “Kokayaripi”, de Calchaquf; Colonia Francesa,
de San Javier; “Com Caiaripi”, de Calchaquf; “Rahachaglate”, de Colonia la Lola; “Dofa Jerénima
Troncoso”, de Campo del Medio y “Los Laureles”. Colonia Dolores, fundada en torno a una antigua
mision franciscana, es la primera comuna en Santa Fe con autoridades comunales moqoit.

Alejandro Lopez
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Cosmopoliticas moqoit

Para los moqoit el mundo estd conformado
por un conjunto de sociedades humanas y no hu-
manas que tienen complejas relaciones entre si. Es
por ello que el manejo de esos vinculos, pensados
generalmente como relaciones en las que los hu-
manos Nos ponemos en contacto con seres mu-
cho més poderosos que nosotros, s un tema cen-
tral para el pensamiento mogqoit. Por esta razén
para los moqoit conocer el cosmos es conocer las
formas de vincularse con esos seres distintos, con
los sectores del universo que cada uno de ellos do-
mina y con lo que se puede obtener contactando-
los. Y ese contacto es imprescindible para la vida
cotidiana de los seres humanos, ya que cualquier
habilidad especial requiere de un pacto con seres
no humanos. En particular, los seres que habitan
el espacio celeste son particularmente poderosos
y fecundos. El brillo de las estrellas y otros astros
es una muestra de eso, ya que el brillo es una de
las manifestaciones corporales del poder.

Uno de los temas que aparece recurren-
temente entre los moqoit es la idea de que el
mundo esta constituido por tres “capas”: el cielo
o piguim; la tierra, donde viven los humanos o
laua; y el inframundo; todos unidos o vinculados
por un gran arbol llamado Nalliagdigua. Una idea
de la relevancia que estas cuestiones tienen para
los mogoit podemos verla en el hecho de que
una de las primeras cronicas que tenemos sobre
ellos habla justamente sobre el Nalliagdigua, el
arbol del mundo. Se trata del testimonio de un
jesuita del siglo XVII, quien fue el que comento
por primera vez que para los mogoit este arbol
esta asociado a la Via Lactea y a un rio celestial
de gran abundancia. Testimonios posteriores nos
muestran que esta conexion vital entre diversas
capas del mundo es vista por los mogoit segun los
contextos como un rio, un camino, un arbol o un
gigantesco torbellino. En todos los casos se trata
de la mas importante via de comunicacién entre
los diferentes sectores del mundo, una ruta por
la que circulan bienes, seres y ante todo un poder
gue se traduce en fecundidad y abundancia. Esto
es crucial puesto que otra idea central es que para
los moqoit el espacio celeste es la fuente de la
abundancia, asi como de las mujeres. De hecho
la mayoria de las estrellas son pensadas por este
pueblo como seres femeninos.

Para los moqoit la Via Lactea no es la Unica
via de comunicacién entre sectores de este mun-
do del cual hablan. Por el contrario, este parece
encontrarse perforado por multiples “tdneles”

por los que circulan poderosos seres no humanos
y algunos humanos especialmente potentes como
los pi'xonaq o pi’xonaxa (chamanes masculinos
o femeninos), que son, por tanto, una suerte de
“cosmonautas”. Algunos de estos “tUneles” son
visibles bajo la forma de /a’taxanaxa (remolinos de
polvo), otros sélo pueden percibirlos los pi’xonag
0 pi‘xonaxa. Las lagunas, que estan ligadas a los
arboles en una zona seca, son fuentes de abun-
dancia, relacionadas con la fecundidad, y habita-
das por seres poderosos. De hecho, son descriptas
por los mogoit como n’‘gote, una suerte de “ven-
tanas” u “ojos”, entradas o salidas de algunos de
estos tuneles, aberturas por las que seres podero-
sos como el Nanaicalo vigilan la tierra.

El hecho de que rasgos del Cosmos, como la
Via Lactea, sean pensados por los mogoit simul-
tdneamente como un arbol, un rio, un camino
y un torbellino parece estar ligado a su idea de
cuerpo. Los testimonios contemporaneos parecen
sugerir que cada ser puede tener diversas mani-
festaciones corporales. A diferencia de la nocion
europea de cuerpo, para la cual cada ser posee un
Unico cuerpo que le es propio, para los mogoit un
mismo ser posee en principio muchas formas cor-
porales. De hecho, para este pueblo cuanto mayor
sea el poder de este ser o0 quesaxanaxa este puede
manifestarse en una variedad mas amplia de
cuerpos. Por esta razén los antiguos moqoit, en el
comienzo de la sociedad humana, poseian, ade-
mas de la forma humana actual, manifestaciones
corporales animales, vegetales y hasta meteorolé-
gicas. En la cosmovision mogqoit, en la actualidad
los humanos tenemos un quesaxanaxa pequefo
y estamos en general confinados a mostrarnos
de una Unica manera. Pero persiste la creencia de
que todo ser humano, bajo ciertas circunstancias,
se le habilitan otras formas corporales. Una de
esas circunstancias es el espacio del suefio, que es
visto por los mogoit como una dimension espe-
cialmente poderosa de la vida. Asimismo, para los
miembros de este pueblo los pi’xonaq y pi’xonaxa,
pueden mostrarse en otros cuerpos incluso cuan-
do no estan sofiando.

Objetos de poder:
los meteoritos

Hay para los mogoit todo un conjunto de ob-
jetos de poder —ngolag— que una persona, si esta
destinada a ello, se puede encontrar en el monte
o en el campo. Estos objetos proporcionan por si
mismos “suerte”, “bendicion” o favores a quien
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9. La pelicula fue escrita y dirigida
por el maestro bilingiie
intercultural y “promotor cultural”
mogoit Juan Carlos Martinez y
realizada en el marco de los
talleres de produccion audiovisual
organizados por la Direccion de
Cine y Espacio Audiovisual de la
provincia del Chaco en
colaboracidn con el Centro de
Formacidn y Experimentacién
Cinematografica de Bolivia.

los encuentre y son la sefial de la presencia de un
poderoso. Entran en esta categoria los pequenos
fragmentos de hueso o cuerno que los antiguos
llevaban como “talismanes” que los protegian en
batalla.

En una zona en general carente de rocas,
como la llanura del Chaco, piedras o trozos me-
talicos son objetos extrafos y pueden entrar en la
categorfa de nqolaq. Asi tenemos, por ejemplo,
las “piedras del trueno”, soxonaxa naga’ (n6tese
la importancia y semejanza de gasoxonaxa para
los gom y de soxonaxa para los mogoit) que se
vinculan con el &mbito celeste. Son objetos con la
apariencia de piedras que para los miembros de
esta comunidad estan cargados de poder y estan
relacionados con el agua (no sélo por su vinculo
con el trueno, que supuestamente las produce,
sino porgue su manipulacion atrae la lluvia). Para
los mogoit las piedras del trueno son perjudi-
ciales si el que las manipula no es un pi’xonaqg o
pi'xonaxa. De hecho, son dificiles de reconocer
para quien no lo sea. Sélo ellos y ellas pueden
hacer uso del poder que encierran estos objetos.

En esta misma linea son pensados por los
mogqoit los meteoritos de Campo del Cielo, ese
gran conjunto de meteoritos metalicos que se en-
cuentra entre las provincias de Chaco y Santiago
del Estero. Este conjunto es uno de los mas gran-
des observados en la superficie terrestre, ya que
entre sus extremos supera los 175 kilémetros, con
un ancho que en promedio alcanza los tres kilo-
metros. Los estudios de astronomos y gedlogos en
el siglo XX y XXl indican que todos estos fragmen-
tos pertenecen a un evento Unico ocurrido hace
unos cuatro mil afios, cuando una masa solida
gue se hallaba en el espacio se fragmento en la at-
mosfera y esos fragmentos alcanzaron el suelo en
la zona de Campo de Cielo (Cassidy et al., 1965).

Los meteoritos metdlicos son entendidos
tradicionalmente por los moqoit como estrellas
que caen del cielo (huagajni najni) y, como tales,
forman parte de los ngolaq. Su aparicién anuncia
lluvias o sequias importantes y en el caso de ser
fendmenos especialmente notables, la muerte
de alguin pi’xonaq. Los moqoit tradicionalmente
llaman huagajhi la'tec (lit. ‘'excremento de estre-
lla’) a una variedad de pequefios hongos que son
relacionados con los meteoritos y que poseen en
la parte superior un polvillo color herrumbre que
era utilizado por este pueblo para curar heridas
cortantes. Hay una asociacion entre el metal, los
meteoritos metalicos de la region y la capacidad
curativa del polvo del hongo en las heridas cortan-
tes. Para los moqoit por el hecho de ser nqolaq los

meteoritos no se pueden manipular de cualquier
manera. Hacerlo puede generar represalias de los
no humanos que gobiernan el mundo.

Meteoritos, territorio
e identidad

En los ultimos afios, los meteoritos de
Campo del Cielo han jugado un importante
rol en las reivindicaciones territoriales y cultu-
rales moqoit. Asi, por ejemplo, en el afo 2009
hubo una marcha de moqoit que reclamaron
por tierras y derechos culturales (Lépez, 2011;
Gonzélez Zugasti, 2012). Esta marcha se llamé
“Marcha al meteorito” y tuvo como epicentro el
Parque Provincial de los Meteoritos. Mas alla de
los reclamos generales que impulsaron los mani-
festantes, un punto concreto consistié en que el
espacio donde se encuentran los meteoritos era
reivindicado como un espacio significativo para
la cultura moqoit. En este sentido, no se exigia
su “propiedad”, pero si la posibilidad de acceso
y de cuidado como un lugar de importancia para
los moqoit. Lo que se esforzaron en expresar es
que lo que alli ocurria era una experiencia con-
creta de la presencia de, en términos moqoit,
quesaxanaxa. Vale decir de un poder especifico y
actuante en toda un area asociada a esta disper-
sién meteodrica.

Muy proxima a este evento, en 2010, se
filmé la primera pelicula producida, dirigida,
editada y rodada por aborigenes argentinos.
Fue muy interesante el proceso porque tuvieron
asesoramiento de realizadores de Bolivia y, a su
vez, la edicién estuvo a cargo de editores gom asi
que fue en buena medida un proyecto interétni-
0.9 Sugestivamente el titulo de la pelicula es: La
nacién oculta en el meteorito. Una historia del
pueblo mogoit (Martinez, 2010). Es una produc-
ciéon que habla de la identidad mogqoit, de su ocul-
tamiento, y de los conflictos de los jévenes mogoit
que se preguntan por la misma en un contexto
enormemente complejo y muchas veces adverso.
Como se aprecia, ya desde su titulo, la pelicula
sugiere que los meteoritos tienen algo que ver
con todo eso. Entre otras escenas reveladoras de
estos vinculos entre el Cosmos y la identidad, hay
una en que se nNos muestra a una joven maestra
bilingle intercultural moqoit, que esta enseflando
en una escuela. Estd en una clase sobre lengua
y cultura mogoit y ¢cudl es el texto escrito en el
pizarrén para esta escena clave de la pelicula? jUn
texto sobre la creacién del mundo, un texto que
habla del 4rbol del mundo!
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Otro evento reciente vincula las luchas mo-
goit, sus esfuerzos por visibilizar su cultura y los
meteoritos de Campo del Cielo. Dos artistas de
Buenos Aires concibieron la idea de trasladar el
meteorito “El Chaco”, de 37 toneladas, al fes-
tival artistico dOCUMENTA (13), realizado en la
ciudad de Kassel, Alemania. La idea era exhibirlo,
en una sala, aislado de todo contexto. Lo mas im-
portante parecia residir en el hecho de trasladar
esta enorme y antigua masa de hierro y mostrarla
en Alemania.

Esta iniciativa se trat6 en la Legislatura del
Chaco, en diciembre de 2011, en la Ultima sesién
del afo y rodeada de gran hermetismo. En una
ajustadisima votacién se aprobd el traslado del
meteorito a Alemania. Al dia siguiente la noticia
aparecié en los medios de comunicacién y gene-
ré un gran debate que involucré a los mogoit.

En este contexto, muchos mogoit se ma-
nifestaron en contra del traslado de este objeto
considerado por ellos como poderoso y ligado
a la propia identidad. El cuestionamiento fun-
damental al traslado se vinculé al hecho de que
los miembros de esta comunidad no habfan
sido adecuadamente consultados, ni informados
sobre el tema. Los moqoit estaban muy preocu-
pados, no solo por el riesgo de que el meteorito

A
METEORITO.
"EL CHACO®

DESENTERRADO
08-07-1980

PESO
31000 Ka

no volviera, sino también porque el hecho de
moverlo, por todo lo que se ha sefalado antes,
constituia, desde su punto de vista, un asunto
enormemente riesgoso. Igualmente, asociacio-
nes de aficionados a la astronomia —como la Liga
Interamericana de Astronomia— se pronunciaron
en contra, debido a los riesgos del traslado y al
caracter Unico de la pieza —que hace irrelevante
la existencia de un seguro monetario en caso de
dafos o pérdida-.

En el mismo sentido opinaron investigado-
res de la Argentina y el mundo, especializados
en astronomia cultural, los cuales también se
pronunciaron en contra del proyecto tanto por
los riesgos para la pieza como por la falta de una
adecuada consulta a las comunidades locales, en
especial a los moqoit. Las protestas, incomoda-
ron a las autoridades alemanas de la muestra en
la que seria exhibido el meteorito, que hasta ese
momento aparentemente no habian imaginado
gue un proyecto artistico de impacto publico re-
quiriera de una extensa consulta o mejor aun, de
la participacion de las comunidades originarias
involucradas.

Ante la creciente negativa, el Gobierno pro-
vincial decidié llamar, por primera vez en todo
el proceso, a una asamblea de consulta a las

Meteorito
"El Chaco”.
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10. Situaciones como la del
metearito “El Chaca” nos sefialan
la gran importancia de las
cuestiones ligadas al patrimonio.
Esta es una arena de disputa en la
que intervienen gobiernos locales,
provinciales, nacionales,
regionales, organismos
internacionales, organizaciones no
gubernamentales, la escuela, la
academia, el arte y las
poblaciones locales. El discurso
sobre el patrimonio es hoy la
forma de discutir sobre muchas
otras cuestiones ligadas a la
memoria, la identidad, la
propiedad, los valores, la
diversidad, etc.

11. En el caso gom para Chaco,
Formosa y Santa Fe ese
porcentaje descendia al 71,1 %.

comunidades aborigenes. Sin embargo, se con-
voco sélo a quienes eran cercanos a la posiciéon
favorable al traslado, sin respetar las condicio-
nes para que constituyera una Consulta Previa
Informada, como lo requiere el Convenio 169 de
la OIT al que suscribe la Constitucion Argentina
desde 1994. Este exige que las consultas se
realicen antes de que se consumen las acciones
gue se deben debatir, que la consulta implique
una informacion clara y completa, que no haya
presiones ni manipulaciones y que se utilicen
los mecanismos propios de cada pueblo para la
toma de decisién. Pese a todo, la asamblea ter-
mind con la firma de dos actas opuestas donde
la que obtuvo un apoyo mayoritario se opuso al
traslado.

Lo ocurrido con el proyecto de traslado del
meteorito “El Chaco” es un ejemplo paradigma-
tico de varias cuestiones fundamentales. Por una
parte, muestra la relevancia de las concepciones
cosmoldgicas mogoit para sus reclamos cultura-
les, identitarios y territoriales. Al mismo tiempo,
es un claro ejemplo de unas formas de pensar el
propio entorno que incluyen no sélo a la tierra,
sino también al espacio celeste y al inframundo,
gue son vistos por los moqoit como fundamen-
talmente interconectados.

Por otro lado, todo el episodio nos muestra
las enormes dificultades no sélo del Estado, sino
también de los agentes del mundo de la cultura
nacional para advertir los profundos vinculos de
las personas con aquello que constituye su paisa-
je cultural. Se trata de un ejemplo que nos mues-
tra como las matrices coloniales estan profunda-
mente instaladas en todos nosotros, los propios
colonizados. Y esto sucede incluso en el mundo
del arte —como en este caso-y en el mundo de
la ciencia. En este sentido, es necesario sefialar
que es fundamental advertir la importancia de la
participacion de las poblaciones aborigenes en
la toma de decisiones sobre cuestiones que las
afecten, asi como el respeto a los propios meca-
nismos para gestionar esos procesos.'0

La Educacion
Intercultural Bilingle
entre los moqoit

En el pasado reciente, en las comunidades
rurales era muy pequefo el nimero de estu-
diantes que concluian la escuela primaria y mas
aun el de los que cursaban estudios secundarios.
De hecho, existia una importante carencia de

maestros y auxiliares docentes mogoit. Segun
los datos del Censo Nacional de Poblacion,
Hogares y Viviendas 2004-2005, el 91,6 % de la
poblacion mogoit de Chaco y Santa Fe no recibia
educacion escolar en su propia lengua (INDEC
2004-2005).1" Algo de esto comenzé a cambiar
en 1987 cuando se resolvid la implementacion
de la modalidad educativa especifica para la
poblacion aborigen en el sistema educativo del
Chaco, introduciendo la idea de bilingtiismo e
interculturalidad. La reciente creacion, en la co-
munidad chaquena de El Pastoril, de un secunda-
rio con albergue para estudiantes y de la primera
carrera terciaria bilinglie e intercultural mogoit
(en 2012), con una participacion de miembros de
esta comunidad en su conduccion, esta teniendo
un fuerte impacto en este panorama. Esta carre-
ra docente, con una duracion de cuatro afos,
se dicta mediante la modalidad de Sistema de
Alternancia. Los alumnos asisten a la institucion
durante quince dias mediante la modalidad de
internado. Posteriormente vuelven por quince
dias a sus comunidades y trabajan en escuelas de
su zona como docentes interculturales bilingties
asistidos por un profesor de practicas. Por esta
tarea reciben una compensacion econdémica, en
el marco del Programa “Estudiar es Trabajar”.
Esto ha motivado a muchos jévenes a seguir este
camino. En el afio 2015 se recibi¢ la primera
promocion de esta carrera. El disefio del curriculo
incluye materias como Cosmovision dictada por
docentes moqoit. Esta experiencia educativa se
ha visto fuertemente impulsada por la sancion,
en 2014, de la Ley 7446 de Educacion Publica
de Gestion Comunitaria Bilinglie Intercultural
Indigena.

Esta ley, que es la primera en su tipo en
el pafs, fue sancionada por unanimidad por la
Legislatura de la provincia del Chaco. Fue el re-
sultado de cuatro afos de debates, que contaron
con el sélido respaldo de las propuestas de las
propias comunidades a partir de las Jornadas de
Debate sobre Educacion Publica Social Indigena
2011-2012. Esta ley provincial se enmarca en
el contexto de La Ley de Educacién Nacional
26.206 sancionada en 2006, que cred la mo-
dalidad de Educacién Intercultural Bilingte (EIB)
en todo el territorio nacional. Un punto clave de
la Ley 7446 es la creacién de Establecimientos
Educativos Publicos de Gestion Comunitaria
Bilingle Intercultural Indigena, que deben ser
solicitados por cada comunidad al Ministerio de
Educaciéon Provincial. Esto teniendo en cuenta
que esta ley comprende a los pueblos gom,
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wichi y mogqoit. Igualmente, se establece que el
Consejo Comunitario, instancia que debe contar
con el reconocimiento de cada pueblo, tiene
el derecho de elaborar el proyecto educativo y
designar pedagogos o conocedores de la propia
comunidad que posean conocimientos de la
lengua y la cosmovision de cada pueblo. Este
Consejo también puede tener a su cargo la ad-
ministracion del edificio escolar y habilitar otros
usos compatibles con este. De hecho el Consejo
Comunitario puede elegir al personal directivo y
al 50% del personal docente y proponer al per-
sonal auxiliar y de maestranza. También queda
establecido que en la ley que se dara prioridad al
personal docente aborigen. Todo ello en consen-
so con la autoridad escolar.

Segun los datos que arrojé el Censo 2004-
2005 en lo que respecta a Chaco y Santa Fe, el
21 % de los mayores de 5 anos hablaban habi-
tualmente su lengua en el hogar, mientras que
el 33,3 % la hablaba o entendia (INDEC 2004-
2005).12 En muchas comunidades moqoit rurales
la lengua materna sigue siendo el moqoit y los ni-
fios entran en contacto con el castellano durante
la escolarizacion. En estos casos los maestros de

origen criollo, que no hablan la lengua moqoit,
se ven enfrentados a serias limitaciones que el
régimen de EIB y especialmente docentes mogoit
deberfan ayudar a superarlas. Como se sefalo
anteriormente, en el pasado reciente hubo una
escasez muy grande de docentes y auxiliares
mogoit y por esta razéon muchas veces se desig-
naban docentes qom para escuelas a las que asis-
tian nifos moqoit. En el presente, la formacién
de nuevos docentes y auxiliares parece estar en
franco crecimiento.

En el caso de los nifios de pueblos origina-
rios que viven en ambitos urbanos o de comu-
nidades rurales con mucha interaccion con el
mundo no aborigen, muchos ya no hablan la
lengua de su pueblo y para ellos la EIB supone el
desafio de aprenderla.

En el caso de Santa Fe, el Programa
Identidades de educacion intercultural bilingle
comenzo a implementarse en 2014 en el norte
de la provincia, en la Regién Il y en la Region |.
Este programa buscéd, en una primera etapa,
crear conciencia acerca de la necesidad de la EIB
en las escuelas y, al mismo tiempo, formar a los
maestros y a los “idéneos aborigenes” (cinco de

Las familias moqoit se visitan con mucha frecuencia y de hecho no es raro que estas visitas se prolonguen
durante semanas e incluso meses. Usualmente una familia mogoit visita a otra familia emparentada.
Pueden ir todos sus miembros, o sélo la mujer y los hijos, o los hombres solamente. La visita es entre los
mogoit una institucion social de gran importancia, lo cual es comprensible si tenemos en cuenta que la or-
ganizacion social y politica mogoit se basa en el parentesco. Cuando una persona arriba de visita a un hogar
mogqoit la familia la recibe en el patio el cual, especialmente en las comunidades rurales, es el centro de la
vida social del hogar. Los mogoit son muy atentos y es un signo de cortesfa y aceptacién de la visita ofrecer
al visitante una silla y sentarse con él en el patio a conversar y en muchos casos a tomar mate.

En esas ocasiones hay algunas frases en mogoit que pueden resultar de gran ayuda:

-La"13 (es el saludo que realiza un visitante varéon)

-Qami’ (es el saludo que realiza una visitante mujer)
A este saludo la persona que lo recibe respondera:

-La’ (si es varon)
-Qami’ (si es mujer)

Luego del saludo el visitante puede presentarse diciendo:

-Ayim (yo soy y a continuacién decir su nombre)
Y preguntar por el estado de quien lo recibe:
-iMaqaisari? (;Cémo le va?)

A lo que frecuentemente le contestaran:

-Naachic, no’uen (Gracias, bien) o en su defecto Naachic, se no’uen (gracias, mal)
Si el visitante es bien recibido, quien lo recibe le ofrecera sentarse:

-Caganshini (sentate)

Durante la conversacion puede ser de utilidad saber como asentir y negar en moqoit:

-Aja‘a (si, claro)
-Se (no)

Cuando llegue la hora de irse el visitante puede decir:

-Shigo la‘a (me voy para casa)

A lo que habitualmente le responderan:
-Toco’ male (chau)

Y el visitante contestara:

-Sopil (chau).

12. En el caso gom, para Chaco,
Formosa y Santa Fe el porcentaje
trepaba al 63,3 %, mientras que
el 78 % la hablaba o entendia.
13. Algunas letras en la escritura
de la lengua moqoit (mogoit
la'gaatga) se usan pare
representar sonidos diferentes a
los del castellano. Asi, por
ejemplo, el caracter:" es el
“glético” una ligera pausa en la
garganta. La g se pronuncia de
manera similar a la ¢ del
castellano en casa pero se articula
mas adentro en la boca. Al
escribir en mogoit s6lo se le pone
detrés una u cuando va delante de
laeydelai. Lashse pronuncia
colocando la lengua mas atrés en
la boca que para la s.
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ellos ya se desempefaban como docentes desde El nivel de uso de la lengua moqoit entre
2008 pero sin capacitacion especifica por parte los nifios en Santa Fe es mucho mas bajo que en
del Estado). La idea era incorporar la intercultu- Chaco y en muchos casos el trabajo docente es
ralidad transversalmente en las materias preexis- conceptualizado por los “idéneos” como una

tentes. Desde el punto de vista de los idéneos tarea de “rescate”.
se estaba comenzando a realizar un trabajo de

“rescate de lalengua y la cultura”, asi como de la

escritura mogqoit.
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Una “visita” en el patio de la casa de la familia Gomez, en Santa Rosa, Chaco. De izquierda a derecha:
Francisco Gdmez, Maria Gdmez, Ricarda Rico (tras el arbol), Nancy Gémez, Marcos Gémez y las “visitas”:

Rubén Péez y Alejandro Lopez. 1999.

Sixto Giménez Benitez
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La EIB entre los gom y los
mogoit. Mirando el futuro

Para concluir debemos decir que la EIB es
relevante para el futuro de los gom y los mogqoit.
Esto es asi no solamente porque esta permite
un acceso a las herramientas del saber escolar
desde la propia lengua, con un enorme impacto,
especialmente, en las fases iniciales de la escola-
rizacion. La EIB también proporciona a los qom
y mogoit una mayor capacidad de decision a la
hora de encontrar las formas de poner en dia-
logo los saberes escolares y los saberes propios
de la tradicion de estos pueblos. La inclusion de
contenidos y metodologias gom y mogqoit en
el curriculo de la EIB favorece su visibilizaciéon
entre la poblacién en general y el debate entre
los propios jévenes gom y mogoit en lo que

hace a construir un mundo aborigen para el
futuro. En este sentido, la posibilidad de parti-
cipar activamente en la gestion y administracion
de los establecimientos educativos es un punto
fundamental, del mismo modo que la existencia
de directivos gom y moqoit para este tipo de es-
tablecimientos. La EIB tiene el potencial de poder
transformarse en un ejemplo para la educacién
formal en una sociedad como la Argentina. La
interculturalidad es una perspectiva necesaria
no solamente en el interior de las comunidades
aborigenes, sino en todo el sistema educativo del
pais, si se pretende formar realmente ciudadanos
para el mundo de hoy y el del mafana.
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