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Introduccion

En esta tesis se procura esclarecer la cuestion de la reconstruccion de la memoria
historica de la Comunidad Qom de Pampa del Indio desde un enfoque intercultural. Plan-
teado asi, el analisis del objeto de estudio resulta complejo, dada su pertenencia epistémica
al campo de la historia y su perspectiva de enfoque intercultural desde la filosofia intercul-
tural. Esto requerira en primer lugar, construir un marco teérico de referencia que provea
herramientas conceptuales Utiles para facilitar trabajo hermenéutico de traduccién entre
culturas. Para ello se recurre a desarrollos contemporaneos de la Filosofia Intercultural, de
la Historia y de los estudios culturales provenientes de la Antropologia. Sin pretension de
imposible exhaustividad, la investigacion recurre tedricamente a desarrollos sobre la temé-
tica de la memoria y la construccion de un agente colectivo capaz de presentar demandas
por derechos presentes en primer término en la obra de Paul Ricoeur y de varios filosofos
de orientacién intercultural como F. Bettancourt, de historiadores y cientistas sociales
comprometidos con la historia reciente como P. Pozzi y E. Jelin. La nocién de traduccion
es tomada del campo de la filosofia hermenéutica y puesta en la perspectiva de la filosofia
intercultural de R. Panikkar, situada en el horizonte del filosofar Nuestroamericano (Cerut-
ti Guldberg:2015), presentandola como traduccion intercultural. Empero, las categorias
conceptuales que aparecen en tales trabajos no son consideradas como un marco tedrico
previo, completamente definitivo y cerrado. En segundo lugar, el objeto de reconstruccién
de la memoria es la Comunidad Qom de Pampa del Indio, lo que sitta el andlisis en la di-
mensidn historica, para ello se advierten dos periodos en los que transcurre dicha recons-
truccion. Estos periodos constituyen dos procesos distintos pero complementarios. El pri-
mero, refiere a “Inculturacion en la fe” transcurre con el trabajo pastoral de la Hna. Merce-
des Silva y otros actores institucionales, en esta etapa se realizara el trabajo de memoria
que permitira recuperar el pasado ancestral y orientarlo al empoderamiento de los valores
gom, aqui adquiere importancia el trabajo pastoral en traduccion con las narrativas fundan-
tes de la cultura. El segundo proceso, refiere a la “Interculturalidad politica”, en esta etapa
la traduccion intercultural se realizara a partir del andlisis de fuentes que en su mayoria
provienen de registro de campo de proyectos de investigacion y extensién, en particular el

trabajo realizado por las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom, que al ser fuente y parte
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de las investigaciones de la tesis, disponen el discurso con el que realizan su construccion
de la memoria en el espacio de contacto entre las culturas abriéndolo a la definicion de las
categorias teoricas, siendo para este analisis, un objetivo a obtener y no un a priori del es-
tudio. Por esta razon tales categorias se van determinando en el curso del trabajo y el anali-
sis desde una perspectiva intercultural de textos orales no codificados por la Filosofia aca-
démica resultando asi el suelo del que brotan la reflexion y la argumentacion. Si desde el
punto de vista tedrico con esta investigacion se pretende lograr un primer y respetuoso es-
tudio filoséfico intercultural sobre el valor de la memoria en la construccion de subjetivi-
dad social y politica de pueblos indigenas, en el plano préctico se plantea como desidera-
tum que el trabajo contribuya criticamente a la busqueda de un espacio social intercultural
en el que las minorias étnicas puedan encontrar la dignificacion de su identidad étnica me-
diante el ejercicio de la ciudadania y, en consecuencia, presentar sus demandas por dere-
chos conculcados y/o insatisfechos en igualdad de reconocimiento.

Por sus caracteristicas especiales este estudio tiene un indudable acento de género,
siendo sus protagonistas principales las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom o Nate ‘elpi
Nsoquiaxanaxanapi, dando muestras de una inquebrantable esperanza a través de sus bio-
grafias y de otras narraciones, fueron las iniciadoras de un trabajo testimonial e intelectual
decisivo para reconstruir la memoria colectiva sobre el pasado de su pueblo, sobre su rela-
cion con el entorno y sobre sus proyecciones hacia el futuro. A ellas hay que sumar la labor
social y de inculturacion de la fe de la Hna. Mercedes Silva y de sus compafieras. El ho-
menaje a todas estas mujeres constituye un objetivo no menor de esta tesis.

La estructura de la tesis ha respetado la norma de la Facultad de Humanidades.
Después de las paginas iniciales, comienza propiamente con la “Introduccion”, sigue el
Desarrollo, organizado en dos partes, la Primera Parte concentra las referencias tedrico-
metodoldgicas para el analisis del objeto de estudio. El capitulo 1 trata los “Fundamentos
teoricos”, el capitulo 2 desarrolla el “Estado de la cuestion” y el capitulo 3 “Metodologia”
presenta preguntas, hipotesis y objetivos.

El tratamiento del objeto de estudio propiamente dicho se presenta en la Segunda
Parte: el capitulo 4 “Memoria en traduccion intercultural” se orienta por las categorias de
trabajo de memoria realizado por Ricoeur para analizar en en traduccion intercultural los
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registros de memoria CQPI. El capitulo 5 “Mercedes Silva y su labor de inculturacion en la
fe” mostrara el trabajo de inculturacion en la fe realizado por la Hna. Mercedes Silva -y
colaboradores- realizado en traduccién intercultural, utilizando de la simbologia religiosa
para llegar a la comprension de la cultura gom desde su cosmovisén con el propdsito de
empoderar como sujeto politico colectivo a la comunidad gom. El capitulo 6 “Las Historias
de vida de las MCCQ vy las practicas de maternaje” desarrollara el trabajo de reconstruc-
cion de la historia realizado por las MCCQ en su caracter de pedagogas de la cultura recu-
rriendo a las practicas de maternaje desde la traduccion intercultural, dando cuenta a través
de sus logros, en su comunidad y en otros espacios institucionales, de un proceso superador
poniendo de relieve el sentido politico de la interculturalidad. El capitulo 7 “La historia
reciente de los qom y el ejercicio de ciudadania “presenta la importancia de construir una
perspectiva intercultural a partir del dialogo entre la filosofia intercultural y la historia re-
ciente, mostrando la ejemplaridad del trabajo en la CQPI que, a pesar de su situacién de
pueblo histéricamente marginado, da cuenta de los efectos de la reconstruccion de la me-
moria historica en el ejercicio de la ciudadania. Finalmente reflexionando sobre la hipote-
sis de trabajo, el capitulo 8 “Hacia una perspectiva intercultural de la historia de la CQPI”
retoma los aportes tedrico-conceptuales sobre la importancia de la recuperacion de la me-
moria y la reconstruccién de la historia en perspectiva intercultural, atendiendo a los dife-
rentes planos de construccion del conocimiento y su efecto simbdlico en la vida politica.
En todos los capitulos la referencia a las herramientas filosoficas “didlogo/conversar, alte-
ridad, traduccion intercultural, memoria”, estan presentes para analizar las experiencias de
reconstruccion de memoria histérica de la CQPI y las MCCQ, contextualizadas en la pers-
pectiva de la Filosofia Intercultural y de la Teologia de la Liberacion, ambas como expre-
siones nuestroamericana.

Finalmente, siguen las “Conclusiones”, un “Glosario” con precisiones de términos
utilizados, la “Bibliografia”, el “Anexo” documental e iconografico que incluye materiales
inéditos del archivo personal de Mercedes Silva, que la doctoranda estima de notable valor
ilustrativo y se incorpora la seccion “Notas al Final” ampliando y precisando los temas

desarrollados particularmente entorno al contexto de época de Mercedes Silva.



Motivaciones personales

La autora de la presente investigacion, ademas de haber nacido y de vivir en el
Chaco, combina una formacion de grado en Historia que fue ampliano con estudios cultu-
rales a partir de experiencias extensionistas, de investigacion y de docencia junto a las
MCCQ en el marco de programas y proyectos institucionales dependientes de la Universi-
dad Nacional del Nordeste. En este contexto, fue desarrollandose la perspectiva intercultu-
ral convirtiéndose en un mandato teorico y practico que desde el 2005, momento en el que
inicio su Doctorado en Filosofia en la Facultad de Humanidades de la UNNE, se vincula al
abordaje disciplinar sobre las problematicas presentes en las experiencias de investigacion
y de extension iniciadas en el 2007 con las MCCQ. Desde sus comienzos el acercamiento
del equipo universitario al trabajo de las MCCQ se hizo posible gracias a la mediacion de
Mercedes Silva, Angélica de los Santos y Susana Herrera religiosas que trabajaban en la
zona desde 1984 junto a otras organizaciones confesionales y laicas. En ese contexto de
cooperacion se desarroll6 un proceso orientado al fortalecimiento del desarrollo socioco-
munitario evidenciandose que la CQPI1 y las MCCQ han elaborado de modo eficaz la cons-
truccion de la memoria de su pueblo. Pudo constatarse que sobre esta base han edificado
una narracion histdrica con la que afirman su identidad como sujeto colectivo de derechos
y el inicio de sus reivindicaciones. Estos hallazgos constituyen supuestos para analizar y
proponer interpretaciones que den cuenta de como se produce esa construccion de la me-
moria y el modo en que la CQPI y las MCCQ comienzan a reivindicar sus derechos ante el
Estado y la sociedad blanca. El rasgo mas sensible del trayecto intelectual del que da cuen-
ta esta tesis, resulta ser el papel protagonico que las propias MCCQ tuvieron en la formula-
cion y desarrollo de los proyectos que han servido parcialmente como fuentes de la inves-
tigacion. Efectivamente, ya desde 2003 las MCCQ realizaban acciones de contencion de
las nifias y nifios gqom con el objeto de disminuir el abandono escolar. Convencidas de que
solo el fortalecimiento de la propia lengua y el enraizamiento en la cultura gom podia lo-
grar que los nifios indigenas cursaran con éxito la escuela pablica, el trabajo de las MCCQ
estuvo encaminado a rescatar y ensefiar la lengua madre. Con esta opcion se posicionaron
en la pedagogia bilingue intercultural dando cuenta de haber incorporado préacticas gom de

crianza para ejercer sus derechos culturales como pueblo indigena. Esta experiencia se pro-
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fundizo en los afios siguientes a medida que se incrementaba la retencién escolar en el ni-
vel inicial y primario. Fue a pedido de las MCCQ que, en 2007, se implemento el proyecto
de investigacion y de extension sobre “Las practicas de maternaje de las Madres Cuidado-
ras de la Cultura Qom”, con el objetivo de recopilar informacion sobre las practicas de
crianza y contribuir a la capacitacion en educacion intercultural de las y los estudiantes del
Profesorado en Educacion Inicial de la Facultad de Humanidades de la UNNE. Desde en-
tonces el proyecto impulsado por las MCCQ y el equipo universitario confluyeron en un
siempre renovado intercambio intercultural que fortalece y enriquece formacién docente de
las y los alumnos de la Universidad Nacional del Nordeste y la organizacién de las MCCQ
de Pampa del Indio®. Con los afios la vinculacion entre la Universidad y las MCCQ se fue
haciendo cada vez mas estrecha y, al mismo tiempo fue sumando a colegas y estudiantes
de otras carreras y disciplinas. Comprender el entramado intelectual que sostiene la pro-
puesta de trabajo resultard en constante y renovado interés por poner en valor la obra de
reconstruccion de la historia de la CQPI en diélogo intercultural.

Se trabajo junto a las MCCQ en el Area Social del Programa de Pueblos Indigenas, correspondiente
al Sub-Proyecto Ruta Provincial 3 de Pampa del Indio a Villa Rio Bermejito. EI programa fue finan-
ciado por el Banco Mundial (BIRF Norte Grande Vial Il. DVP). Los contratistas de la obra de infra-
estructura fueron Burgwardt y CIA SAIC y A; DECAVIAL S. A. I. C. A. C. El programa de mitiga-
cién, fue llevado adelante con la participacion de las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom, se
realiz6 en articulacién con el Programa de Extension UNNE-Medio (Res. N° 1039/12), el proyecto
de investigacion mencionado (Res. N° 960/12 y 921/10) y en articulacion con acciones de transfe-
rencia. La institucion demandante fue la Direccion de Vialidad Provincial del Gobierno de la Pro-
vincia del Chaco, Sub-Proyecto RP3: tramo Pampa del Indio-Villa Rio Bermejito, Programa Pueblos
Indigenas-PPI-Banco Mundial. La obra fue aprobada para un plazo de ejecucion de 18 meses.

5



Primera Parte

Capitulo 1: Marco Tedrico
1. Fundamentos teoricos

La perspectiva filosofica intercultural que preside esta investigacion propone desde
el inicio que para el logro de una efectiva recuperacion de la memoria y de la historia de la
CQPI se torna indispensable la practica de un dialogo intercultural con las fuentes y en el
trabajo de campo. Esta perspectiva parte de la base de que las culturas no constituyen enti-
dades cerradas, esenciales y eternas o ahistoricas, sino que ellas pueden ser consideradas
como haces de tradiciones mas o menos estables que guardan relaciones de poder conflic-
tivas entre si, que se transmiten en procesos complejos, se consolidan en las instituciones
culturales y poseen elementos de contextualidad y de historicidad, que las tornan suscepti-
bles de cambios, vinculos con otros grupos culturales, sincretismo y hasta de desaparicion
(Fornet Betancourt, 2009, p. 39).

No deja de ser plausible que haya sido en nuestro tiempo el peso del discurso de
los derechos humanos una contribucion a la aceptacion de valores universales que se eri-
gen como derechos comunes a toda la humanidad, al tiempo que las discusiones de los
pueblos indigenas sobre el sentido del “Descubrimiento” hacia 1992 y la constante emer-
gencia de reclamos por derechos de diversas minorias, haya puesto también en la arena
discursiva la cuestion de la diversidad (Bonilla, 2017). En el desarrollo sobre el estado de
la cuestion, se insistira en la metéafora de la traduccion como significativa del dialogo in-
tercultural, privilegiada por la Filosofia Intercultural, pero igualmente presente en varios
pensadores contemporaneos (Eco, 2008; Ricoeur, 2005; Salas, 2012; Vior, 2016). Un ele-
mento a considerar en la definicion de las culturas es el tema de su peculiar “historicidad”,
que poco se compagina con la idea corriente de una “historia” universal y lineal, que es la
puesta en escena de la historicidad del logos moderno europeo. La historicidad en perspec-
tiva de la filosofia intercultural se nutre en un pensamiento cuyos criterios de verdad no
estan dados a priori desde un logos-etno- y androcéntrico, sino por la inclusion de las va-
riables de poder de la condicion colonial y post colonial de América, Africa y Asia. (Boni-

Ila, 2013). La reconstruccion de la historia de la CQPI se sostiene en un proceso histérico
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en el cual la historicidad, es el tiempo narrado desde el despertar de la conciencia como
pueblo qom ante las necesidades del presente, a partir del cual el sujeto toma una posicion
desde el conflicto y la crisis, terreno en el cual la objetivacion de la lectura del pasado le

permite adquirir parametros para proyectarse en el devenir.

De este modo se pretende contrastar con la tradicion hegemonica que, en nombre
de la Historia, se olvidan y niegan las historias de la mayor parte de la humanidad, sobre

todo las de los grupos y pueblos vencidos y oprimidos:

En nombre de la Historia se marginan, es mas, se niegan las historias, los tiempos reales y
los ritmos de todas aquellas culturas que son tales precisamente porque su contextual his-
toricidad las lleva por rumbos diferentes al curso prefijado por la cronologia del calendario
de la Historia. (Fornet-Betancourt, 2009, p. 98).

En consecuencia, se esta frente al desafio de redimensionar el paradigma de la his-
toricidad y de gestionar acciones teoricas y practicas para habilitar “la real manifestacion
de la pluralidad de memorias de los pueblos de la humanidad” (Fornet-Betancourt, 2009,
p.99) a través de la pluralidad de historias (Halbwachs, 2004), la temporalidad humana es
temporalmente pluralista y por eso las historias no tienen que coincidir con un proceso de
desarrollo simultaneo (Bonilla, Op. Cit.). Este desafio fue posible en un contexto en el que
el pensar filoséfico se expreséd desde la latinoamericanidad, el desideratum liberador y el
despertar del pensar intercultural. Este horizonte de didlogo entre culturas requerira la me-
diacion desde la traduccion intercultural, proceso que sera esencial para el entendimiento y
la comprension entre los interlocutores. Si bien el presente estudio propone el analisis de
la reconstruccién de la memoria histérica de la CQPI desde un enfoque intercultural, este
no descuida la importancia de sus fuentes, surgidas principalmente de la ética de la Filoso-
fia Latinoamericana y de la Liberacion y el impacto de la Teologia de la Liberacién, com-
prometidas politicamente con los movimientos de resistencia social y cultural. Desde el
inicio el texto propone un encuentro de posiciones filoséficas y sociohistoricas, conjugan-
do asi los dos grandes campos desde donde se analizara el objeto de estudio, la filosofia
intercultural y la historia -mediados por la traduccion intercultural-, sin desconocer los
aportes de investigaciones filoséficas de otras tradiciones, como del pensamiento teologi-

co de la liberacion y de los estudios culturales.



Vista desde esta perspectiva, el enfoque intercultural se constituira a partir de reco-
nocer dos condiciones: la primera, como condicion inicial del entendimiento, instala la
interculturalidad a partir de conversar mediante las palabras de la lengua de cada cultura
(Gadamer:1988). En este sentido Ricoeur (1986) da cuenta de la posibilidad de la traduc-
cion entre culturas, reconociendo para ello “poder comprender por simpatia y por imagi-
nacion al otro que no soy yo, para ser un interlocutor valido en el gran debate de las cultu-
ras, para tener enfrente de si mismo otro distinto de si mismo, hay que tener un si mismo”.
(Op. Cit. p. 53). Lo que lleva a la segunda condicién, inherente a toda conversacion, con-
siste en desarrollar la “alteridad” tomada aqui del trabajo realizado por Dussel (1973) des-
de una Analéctica para el dialogo entre culturas, pero cuyo sentido parte del pensamiento
ético-politico de Levinas (1961). Conversar con otra cultura supone reconocer la alteridad
cultural en un proceso que lleva a la conversidn, constituyéndose de este modo el tejido de
la interculturalidad. En esta disposicion se contextualizara el analisis del caso de la CQPI
en el que la traduccion intercultural se constituird en circunstancias de diélogo intercultu-
ral, por lo que ésta debe ser una tarea que parta del mutuo interés, pero ademas como sos-
tendra Salas (2012) desde un conocimiento previo de la cultura del otro, para disponer una
actitud de escucha sobre lo que tiene que decir el otro cultural y deberé presentar las mo-
dalidades de expresién en la lengua del interlocutor.

Con respecto a la memoria este estudio recurre a dos fuentes de analisis, la primera
partird del analisis fenomenologico realizado por Ricoeur (2008) sobre la experiencia
temporal y la operacién narrativa, analisis enriquecido por sus estudios sobre el didlogo
entre culturas y la posibilidad de la traduccion (1986). La segunda, analizara los vinculos
entre la memoria y la historia, destacando la importancia de la memoria en la historia, te-
mas trabajados en su ensayo sobre el olvido en el horizonte de la prescripcion (2007)
abriendo el andlisis a la memoria dolorosa 0 memoria de las victimas, fundamental para
este estudio. De esta manera Ricoeur abre la discusion sobre la importancia de la memoria
en la realidad histdrica para situarla no solo en la perspectiva intercultural latinoamerica-
na, sino en la problematica de la CQPI. La memoria juega un papel inescindible para la
construccién de la historicidad de la CQPI, el aporte que realiza la Historia Reciente a

partir de historiadores emblematicos como (Ginzburg [1999], Pozzi [2012], Jelin [2002])
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entre otros, plantean la dimension politica de hacer la historia, destacando la visibilizacion
de la historia de sectores oprimidos y subalternos y de modo singular con los pueblos in-
digenas. Temas sensibles a la tradicion ético-politica de la perspectiva de la filosofia inter-
cultural presentada. Como este estudio parte de un didlogo entre culturas, desde el inicio
las nociones de los autores trabajados se presentaran dialogando con la CQPI y con las
MCCQ , tal que permitan encontrar analogias, contrastes, diferencias y hasta antagonis-
mos a partir de los cuales comprender la importancia del didlogo intercultural. En este
plano de analisis el estudio sobre la memoria y la historia es sensible a las cuestiones rela-
cionadas con la vida politica, particularmente si juegan un papel fundamental en el recla-
mo por las tierras y en la restitucion de las mismas. Esta problemética introduce un con-
flicto intercultural en la arena de la vida politica y con ello en los distintos espacios que

afectan el pleno ejercicio de la ciudadania.

De modo significativo gravitaré en el proceso histérico de referencia la accion pas-
toral emanada de Vaticano Il y de modo profundo de Medellin en 1968, estos aconteci-
mientos contribuiran y profundizaran el giro humanista y comprometido con los sectores
mas pobres del pueblo latinoamericano. En este terreno de efervescencia la Teologia de la
Liberacion en armonia con la Filosofia de la Liberacion de impronta latinoamericana, de-
jaran su huella en las experiencias historicas que atravesaran a los pueblos hasta el reinicio
del orden democratico en las instituciones politicas de gobierno y de modo particular en la
reconstruccion de la historia de la CQPI y de las MCCQ. En este complejo, la nocion de
inculturacion en la fe, jugara un papel decisivo en el recorrido histérico que culminara con
la perspectiva de dialogo intercultural y de modo sustantivo con la emergencia de una ciu-

dadania intercultural acorde con los nuevos tiempos politicos.
Interculturalidad

La nocion de interculturalidad procedente de desarrollos teéricos de las ciencias so-
ciales y de la filosofia intercultural se presenta como categoria filoséfica-ético-politica en
el modelo fuerte de la Escuela de Aachen con los aportes de Fornet Bettancour (Bonilla,
2012). Para Bettancourt (2007) desde la perspectiva filoséfica intercultural, definir o carac-

terizar la interculturalidad tiene su dificultad en cuanto su reciente aparicion -todavia en
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elaboracion- y por el asunto que se quiere sistematizar con ella. Esta perspectiva sostiene
que la complejidad de manifestar la relacién de comunicacion e interrelacion de la diversi-
dad cultural de la humanidad se resiste a conceptualizarse, por lo que es conveniente tratar
de describirla desde sus bordes con nociones semejantes como Multiculturalismo y Trans-
culturalidad pero desde su sentido antagdnico, esto es, si la multiculturalidad nombra el
dato bruto, la facticidad de la diversidad cultural y tiende al mantenimiento de las fronteras
entre las diferencias, por el contrario, la interculturalidad exige una calidad en las relacio-
nes entre las culturas y supone una “actitud” de apertura al otro y de transformacion reci-
proca. Por otra parte, si la transculturalidad, subraya el momento de la superacion de las
identidades tradicionales por un proceso de hibridacion creciente, la interculturalidad en-
tiende que las diferencias, aunque se transformen, no desaparecen, sino que se renuevan sin
abandonar del todo sus referencias identitarias fundamentales. En la conceptualizacion, se
destacan cuatro caracteristicas de la nocion de interculturalidad trabajadas por Bettancourt
que recorren el analisis del presente estudio de caso:1) La interculturalidad es una “alterna-
tiva ético-politica” que activa la diversidad para evitar el empobrecimiento de la uniformi-
zacion cultural de la humanidad de un mundo globalizado propio del occidentalismo cultu-
ral. Si bien es un mundo globalizado tecnolégicamente, la interculturalidad propone un
mundo donde convivan muchos otros mundos contextuales. 2) La interculturalidad implica
una perspectiva en el “reordenamiento de las relaciones internacionales” constituida desde
acuerdos entre Estados, comprometidos en acciones concretas a través de convenios y apo-
yos solidarios entre pueblos y sus autoridades culturales. 3) La interculturalidad es una
“alternativa epistemologica, hermenéutica y metodoldgica™ frente a un saber culturalmente
dominante. Por esto su horizonte es una utopia — en el sentido marcadamente politico — de
la necesidad de recuperar las memorias cognitivas, que pluralizan la ciencia y que da un
lugar real en el mundo a cada uno de los saberes que transmiten sus muchas culturas, gene-
rando acciones que complementan el reajuste politico con el equilibrio epistemolégico en
el campo de la praxis cultural. 4) La interculturalidad es un “movimiento” que se corres-
ponde con un proceso real de reivindicacion de la justicia cultural, politica, cognitiva, etc.,
por parte de las tradiciones culturales marginadas (Op. Cit., p.p.22-23). En estas circuns-
tancias, su desarrollo dependera de la articulacion del saber y del hacer alternativos que
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proyecte un futuro de convivencia en un mundo universal desde muchos mundos contex-
tuales y no un mundo global, desde una Unica civilizacion. (Bettancourt, 2009: 300). Re-
sumiendo lo expuesto, la nocion de interculturalidad partiendo de la contextualidad de
América Latina®> complejiza la interculturalidad hacia una contextualidad internacional,
construida desde el ejercicio igualitario de ciudadania basada en los DDHH. De este modo,
la interculturalidad pretende poner en comunicacion e interaccion la diversidad cultural de
la humanidad, lo que supone una actitud de apertura al otro y transformacion reciproca.
Como sostiene Bonilla (2013), se concibe la interculturalidad partiendo de la metafora de
la traduccion, en la que se desarrolla un polilogos de razones posibles entre discursos si-
tuados y contextuales diversos, con pretensiones cada uno de universalidad, construyendo
una universalidad de horizonte.

Traduccion intercultural

Ricardo Salas Astrain (2006) hace referencia al modelo de traduccion, que permite
acordar las reglas especificas necesarias para construir espacios comunes de intercompren-
sion, que den cuenta de dos codigos lingiiisticos y culturales que articulen una ‘fusion de
horizontes’ significativa que logre comprender los sentidos y significados en la forma mas
reciproca posible. El punto de partida efectivo para el didlogo intercultural en nuestra si-
tuacion actual consistiria en didlogos entre traductores. Salas recomienda que los interlocu-
tores vayan al didlogo preparados, que cada uno conozca algo de la cultura del otro
(2006:153). En un plano historico, esta idea es relevante para dar cuenta de los modos dis-
cursivos de los evangelizadores que asumieron las formas de contacto asimétrico, desde la
Conquista hasta nuestros dias. Ella expresa la multiplicidad de las configuraciones histori-
cosociales y culturales que permiten hacer un camino discursivo ‘inter-culturas’ que con-
tribuya a la elucidacién de la comprensidn de si y a la comprension del otro, definiendo los
procedimientos que se necesitan para asegurar la mutua comprension desde los contextos

discursivos donde brota la productividad del sentido.(Salas Astrain, 2006: 154).

2 En particular desde el momento del giro intercultural en la filosoffa latinoamericana a partir de los
90°, comentado por Bonilla a partir de la fundacion de la Sociedad de Filosofia Intercultural (1991).
Cf. Raul Fornet-Betancourt, Critica intercultural de la filosofia latinoamericana actual. Madrid:
2004,

11



Raimon Panikkar (2004) por su parte advierte la importancia que la interculturali-
dad adquiere en la construccion de una ciudadania en el mundo actual, para lo que propon-
dra una traduccion intercultural basada en “equivalentes homeomorficos” entre culturas.
Los equivalentes homeomaorficos de Raimon Panikkar (2004), parten de la percepcion en
cierta manera racional en cuanto la equivalencia presupone una especie de denominador
comun que la razon puede captar. La percepcion de la armonia desafia los canones de la
racionalidad sin ser irracional. La intuicion de la armonia descubre que existe un “algo”
entre las partes y el todo que nos permite “experienciar” que se pertenecen, que encajan la
una con la otra, aunque no sean semejantes o equivalentes (Panikkar, p. 37). Propone la
superacion del pensar racional introduciendo un pensar simbélico basado en la experiencia
0 agencia con el medio, la preferencia de pensar analdégicamente y trabajar desde el valor
epistémico de la oralidad, contrastando con el saber ontologizado de la escritura.

Desde una construccién socioldgica centrada en lo politico, B. de Souza Santos
(2009) aportara a la traduccion intercultural su andlisis de lo que llama “situaciones de
isomorfismo” de intereses entre las culturas en dialogo intercultural. Las situaciones iso-
morficas propuestas por Boaventura de Souza Santos (2009), tienen una similitud con la
propuesta de Panikkar pero remiten a la esfera politica del ejercicio de la interculturalidad.
Los actores culturales involucrados en determinadas circunstancias de disputa deben acor-
dar sobre cualquier aspecto que sea de mutuo interés, teniendo en cuenta la semejanza de
los mismos y los intereses que se encuentren afectados. Méas adelante se demostrard como
el trabajo realizado por Mercedes Silva y el de las MCCQ revelan este tipo de preocupa-
ciones en torno a dos bienes sociales fundamentales: el acceso y usufructo de la tierra y la
educacion publica de modalidad bilingtie, ambos ponen en tensién el ejercicio de derechos
politicos entre la cultura criolla y la CQPI.

Memoria

Estas circunstancias hacen necesario el andlisis de las preocupaciones y tensiones
de intereses en conflicto en la realidad de cada presente historico y de las revisiones y
apropiaciones de la(s) memoria(s) que se dan en ellos, especialmente cuando las memorias

son memorias de vejacién, expolio, exterminio, olvido y subalternizacion. De este modo,
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quien se involucre en una investigacion intercultural ha de estar atento a la complejidad del
objeto trasmitido:

(...) la memoria puede llegar a ser informativa no en términos de una repre-
sentacién empirica exacta de su objeto sino como la recepcién y asimilacion
a menudo acompafiada de angustia de ese objeto tanto por los participantes

en el acontecimiento como por quienes nacieron después”. (La Capra, 2009,
p. 33).
Posicionado en el pensamiento filoséfico, el presente estudio recurre a los valiosos

aportes de la Fenomenologia de la memoria de P. Ricoeur (2008) que de modo pertinente
posicionan el analisis en las caracteristicas contextuales entre culturas e historicidad, apro-
piado para el enfoque intercultural. La estructura de la fenomenologia de la memoria que
propone Paul Ricoeur se articula en base de dos preguntas fundamentales: “;de qué hay
recuerdo?” y “;de quién es la memoria?”. A partir de los planteos rivales y complementa-
rios de Platon (que traté la memoria como un aspecto de la imaginacién como “representa-
cion presente de una cosa ausente”) y de Aristoteles (tesis basica: “la memoria es del pasa-
do”), retoma Ricoeur la distincion entre mnéme (Simple recuerdo que sobreviene a la ma-
nera de una afeccion) y anamnesis (rememoracion). Si, entonces, “ acordarse es tener un
recuerdo o ir en su basqueda, la memoria no sélo resulta una fuente de conocimiento, sino
que, retomando las distinciones husserlianas, es una verdadera actividad del “quién” que
recuerda” (2008, p. 44), actividad que se puede realizar con intenciones tanto meramente
cognoscitivas como pragmaticas. De alli que el propio Ricoeur proponga una linea de tra-
bajo muy fértil para las investigaciones interculturales sobre la recuperacion de la memoria
y la construccion de la historia cuando indica la importancia de realizar la descripcion de
los fendmenos mnemadnicos como manifestacion de la capacidad de actuar en el mundo de
seres y grupos humanos, haciéndolo “ desde el punto de vista de las capacidades de las que
ellos constituyen la efectuacién feliz, es decir, poder hablar, actuar, narrar, considerarse
responsable de los propios actos” (2008, p.40). Precisamente, como se ird manifestando en
el transcurso de la tesis, estos rasgos de agencia estan presentes en las narraciones sobre el
pasado traidas por la memoria de las MCCQ vy otros narradores de la CQPI. En una linea
de pensamiento similar, que reconoce las funciones cognitiva y pragmatica de la memoria,

el historiador René Rémond advierte sobre la imprescindible unidad de memoria e historia
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mediante el recurso retdrico a una pregunta: “;qué seria una memoria separada de la histo-
ria y cudl seria el destino de ésta si no se alimentara de la memoria?” (2007, p.69).

Ricoeur también tiene presente que la funcion mas importante de la memoria es la
conquista de la distancia temporal, a la que denomina técnicamente “gradiente de distan-
ciacion temporal” (Ricoeur, 2008, p. 44). En sintesis, la memoria refiere a la descripcion
de experiencias vividas, que han dejado impresiones y generado afectos, emociones y efec-
tos. Aqui se presente el otro aspecto de la memoria que se vincula con la historia: la ambi-
cion de la memoria de defender la verdad para dar posibilidad a la narrativa historica. En el
campo de la historia, a la memoria se le exige que sea fidedigna sobre lo que no es pero
que alguna vez fue. Hay dos etapas de la memoria para convertirse en narrativa historica,
la primera es su caracter de testimonio, la segunda es su caracter de documento, con la
primera se esta todavia en el terreno de la memoria, con la segunda se esta en el campo de
la historia (Ricoeur, 2007: 26). El abordaje etnohistorico del presente estudio se desliza
entre la memoria y la historia porque responde a la tradicién oral que conserva en la me-
moria los hechos del pasado, como a la reciente incorporacion de la tradicion escrita, que
conserva versiones sobre los hechos del pasado escritos por la historiografia blanca y la
lenta incorporacidn de trabajos realizados por las MCCQ y la CQPI.

El presente estudio se abordara desde la Historia Reciente, linea de investigacion de
la historia referida a un pasado cercano que en las conciencias de los sujetos no ha termi-
nado de pasar y que por tanto interpela e involucra a los individuos en la construccion de
sus identidades individuales y colectivas. La historia reciente toma como parametro los
hechos ocurridos en los Gltimos cincuenta afios. Designa un campo de investigacion de
caracteristicas difusas con sus problemas éticos, politicos, metodoldgicos y epistemoldgi-
cos que reclaman una profunda reflexion. En cuanto a las metodologias utilizadas en este
tipo de estudios, se puede decir que se corresponde con la diversidad de tematicas y espa-
cios temporales y espaciales que aborda. En general, se trata de nuevos tipos de documen-
tos que, de vez en cuando, complementan a las fuentes mas clasicas (historia oral, archivos
digitales, entrevistas, etc.) por otra parte, el abordaje hermenéutico marca decididamente la

orientacion sobre esta linea de trabajo.
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Desde el campo de la historia reciente vinculada a los acontecimientos vividos por
la CQPI y de las MCCAQ se tornan significativos los estudios sobre la historia oral “desde
abajo”, concepcion aportada por el historiador Carlo Ginzburg, aludiendo al papel que tie-
nen las clases subalternas en la historia y revalorizando la importancia que tienen los testi-
monios orales -guardados y transmitidos generacionalmente- para el analisis histérico. La
situacion especial del pueblo indigena requiere asimismo considerar la memoria de la
CQPI a la luz de lo que La Capra (1998), reconocié como memoria traumatica y sus rees-
tructuraciones en las problematicas del presente politico, linea seguida por Jelin (2002),
Pozzi (2012) y Pujadas (2000). Dadas las caracteristicas de la tradicion oral de la CQPI se
recurre a los estudios culturales de impronta etnohistérica de Wright (2008), Guarino
(1998, 2010), Silva (1998, 2005), Hermite e Ifiigo Carreras (1995) realizados sobre los
pueblos indigenas del Chaco, aportando elementos de juicios procedentes de investigacio-
nes en terreno que resultan valiosos insumos para el presente estudio.

Tales construcciones complejas, no solo dan cuenta del estado de las cosas, sino
que dimensionan la concepcion sobre el pasado y lo abre la narracion historica, dando lu-
gar a la interpretacién. El dialogo intercultural habra de tener en cuenta la doble via que
adquiere el trabajo de recuperacién de la memoria y de reconstruccién de la historia, en
tanto este trabajo tensiona la historia que el blanco ha construido sobre el pueblo indigena.
En el momento politico actual, la revision de la historia para unos y el comienzo de la na-
rracion historica para otros, es una oportunidad para efectivizar el ejercicio pleno de los
derechos a la identidad de los pueblos histéricamente subalternizados en la realidad pluri-
cultural del pais.

15



Capitulo 2: estado de la cuestion
2.1. Pensar situado en la latinoamericanidad

El discurso sobre la interculturalidad que la Filosofia Intercultural abonara para el
presente estudio tiene sus antecedentes en la trayectoria critica de la Filosofia Latinoame-
ricana y en la Filosofia de la Liberacién. Se trata de construir no sélo el pensamiento filo-
sofico latinoamericano, también de un repensar epistemoldgico en el que decisivamente se
veran afectadas las certezas ideoldgicas de la dominacion y la deslegitimacion politica del
otro cultural. Hacia finales de los afios *60 y en los inmediatamente posteriores se inicia un
intenso debate de autores latinoamericanos sobre el caracter y las peculiaridades del pen-
samiento filosofico en América Latina’. Como consecuencia de este debate fundacional
surgieron NnUMerosos encuentros y trabajos que, influenciados por algunos representantes
de la Teologia de la Liberacion en sus diversas vertientes, asi como por las “Teorias de la
Dependencia” y la pedagogia freireana, dieron como resultado la aparicion de la Filosofia
de la Liberacion. En paralelo con esta corriente -muchas veces en contacto y también con
enormes confluencias- se aprecian otros aportes criticos de la filosofia latinoamericana,

que por su vastedad y riqueza no pueden ser enumerados aqui.

A partir de la conquista, de la exploracién espafiola de los territorios conquistados
y de la colonizacion, la crénica histérica se construye desde la valoracion cristiana, blanca
y europea. El discurso de la “colonizacion” construyd subjetividades historicas “colonia-
les” cuya colonialidad se hace visible en lo politico, en lo religioso, en lo cientifico, en lo
artistico y en lo filoséfico. Para Leopoldo Zea, las formas de discriminacion recorren des-
de la pertenencia a la clase social baja, el color de piel; la religion y el sexo, enfatizada
hacia los origenes culturales, valorando como arquetipicos a quienes estaban vinculados
con la cultura blanca, europea y cristiana. El legado de este pasado es la organizacion so-
cial y la creacion de derechos para el dominio de otros pueblos con otras culturas. Emerge
en este orden la representacion de la occidentalidad subyacente en las justificaciones del
dominio. Sélo con una conciencia americana que valore lo humano en sus circunstancias
podra ser posible la convivencia y el reconocimiento de la semejanza en lo que los hom-

bres tienen de humanidad (Zea, 1953, pp. 85-88). Segun Zea las condiciones de la occi-
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dentalidad estan vinculadas al Imperialismo y al Colonialismo como modo de realizacion.
A principios de los afios *50 Zea sostenia que América era una superposicion de culturas,
vale decir, que no se habia producido una asimilacién a lo europeo y que seguian abiertos
los conflictos propios de lo diversamente superpuesto (Zea, 1953, p. 93). Uno de los apor-
tes criticos de Zea consiste en su revalorizacion de las culturas indigenas que fueron nega-
das casi hasta el exterminio, por la conquista y la ulterior colonizacion en casi todo el con-
tinente, aunque no pudieron ser eliminadas. Para probar sus hipoétesis recurre al ejemplo de
Ameérica Central, que puede extenderse al resto:

En América Central prueba de la superposicion se da en la imposicion de

instituciones europeas donde existia una indigena, una iglesia se erige sobre

un templo. La cultura indigena se oculta, pero su presencia se expresa en las

formas artisticas y en la arquitectura barroca. Las practicas espirituales se

combinan con las précticas cristianas, los ritos manifiestan la presencia de
dos mundos culturales. (Zea, 1953, p. 93).

Para Arturo A. Roig (1922-2012), la historia de las ideas en Latinoamérica ha sefia-
lado los momentos de ruptura de los universales ideoldgicos, por lo que resultan hitos para
constituir la filosofia Nuestralatinoamericana, que se resiste a la imposicién de un modelo
justificador de los centros de poder mundial (1993, p. 122). Pensar desde una filosofia lati-
noamericana es entenderla segun Roig, a partir de las maneras como un sujeto se objetiva,
su interés directo no se centra en la cultura, sino en el momento productivo, inescindible
del espiritu subjetivo, donde se encuentra la raiz de toda subjetividad (1993, p. 156).

La Filosofia de la Liberacion se instala de modo militante a fines de los afos 60’
recorrerd un itinerario ético -que debatird sobre cuestiones morales y ontoldgicas-, se cons-
tituira en el seno de consensos, discensos y grietas del pensar filoséfico latinoamericano
con la mediacién de las ciencias humanas y el método analéctico para entender el dialogo
entre culturas. La funcion argumentativa que la Filosofia de la Liberaciéon otorga a las
ciencias humanas se basa en la necesidad de realizar operaciones de discernimiento y ana-
lisis critico que permitan situar los conocimientos histérica y geoculturalmente (Scannone,
2009, pp. 59-73). Uno de los autores mas influyentes del periodo previo y fundacional de

la Filosofia de la Liberacion fue el argentino Glnter Rodolfo Kusch (1922-1979). Como
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sefiala Y. Acosta (2014), a diferencia de otros pensadores, los trabajos de Kusch estan es-
trechamente vinculados con la cultura y el caracter comunitario de los pueblos originarios
reconociendo en esta relacion la existencia de lo que llamo “América profunda”. A los
efectos de esta tesis, ellos adquieren un caracter paradigmatico.

El pensamiento de Kusch procura en esta reapropiacion establecer categorias en
términos de un humanismo radical, como lo es la categoria tensional-dialéctica e hibrida,
de “estar -siendo”. Con el caracter ontologico de totalidad, al ser se le opone de modo cri-
tico el estar (1962, pp. 96-98). Para Cullen (2013), la falacia de la oposicion universalis-
mo-comunitarismo esta ejemplificada en el pensamiento de Kusch quien consideraba que
la turbacién que ocasionaba apelar a la totalidad del pensar de corte cartesiano y hegeliano
implicaba hacerse cargo de las deformaciones y distorsiones que el suelo y la gravitacion le
oponen al pensar filosofico absoluto. Esto es pensar desde la América profunda, donde
habita la reserva de sentido, donde se da el qué, la cosa, el asunto que hay que pensar, de-
jandonos meramente estar, en el codo a codo con la comunidad, es decir con el pueblo
(Kusch, citado por Cullen, Op. Cit. 2013). EIl estar siendo se comprende como un modo
critico de existir, de vigencia en la actualidad, segin Y. Acosta (2014) se esta frente a una
categoria novedosa del pensamiento latinoamericano y en particular de carécter epistémico
para el anlisis intercultural desde lo que se supone como tipos de razonamientos culturales
en dialogo. Lo anterior se vincula con el contexto de “comienzos y recomienzos” definido
por Roig quien advierte que el sujeto al cual se refiere Hegel no puede ser reducido a una
mera subjetividad totalizante, sino que requiere la relacion del individuo a la forma concre-
ta de un pueblo, pero no de la totalidad europea, sino de la extension de la autoconciencia
del para si abstracto -hegeliano-, al para nosotros situado en la realidad empirico-cultural
latinoamericana.

El filosofar nace con la critica, toda filosofia es por lo menos intencionalmente una
respuesta intencional ante una determinada realidad y es una toma de posicion fren-
te a una racionalidad vigente, que le es anterior y de la cual surge, para confirmarla,
enriquecerla, sefialar su insuficiencia, para hacer su critica. Este fendmeno no nece-
sita de una filosofia anterior. El absurdo ha consistido en entender que la compren-
sion mitica del mundo era ajena a una realidad e irracional, como absurdo afirmar
que la racionalidad, sea por lo mismo ajena al mito. (Roig, 1993, p. 99)
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Roig advierte sobre las posiciones filoséficas que sefialan las caracteristicas histori-
cas de nuestro ser cultural que imponen respuestas filoséficas variadas y contradictorias,
porque en las relaciones entre filosofia y cultura, pensar filos6ficamente se da en el terreno
de extrema diversidad. Por lo que la categoria “estar siendo” debe disponerse pensando
filosoficamente en este suelo de la diversidad.

Enrique Dussel (1977) dejard su impronta teorica en la filosofia de la liberacion y
aportara la categoria de “transmodernidad” (Dussel:2003) con la que remite no so6lo a lo
anterior, a la modernidad, sino que la atraviesa transversalmente como su condicién de
posibilidad que es aquello negado, oprimido, invisibilizado por la modernidad. En este
sentido, Acosta (2014) sostiene que narrativas como las de Kusch, Roig y la del propio
Dussel, no son, como ha sugerido el filésofo colombiano Castro Gémez, narrativas con-
tramodernas, que se construyen desde la matriz epistémica de la modernidad, sino que se
constituyen como narrativas transmodernas que trascienden la matriz hegemdnica moderna
y se constituyen epistémicamente desde un lugar otro, en tanto lugar critico, del otro cate-
gorial moderno occidental. Siguiendo el pensamiento de Roig, Acosta (Op. Cit.) considera
que la propuesta de Dussel no fue comprendida en el campo popular de la fe cristiana, por
lo que se la concibié como marxismo anti-cristiano y reproductora de un discurso de la
totalidad de la filosofia del centro. Para Dussel la dialéctica en este contexto debera ser
superada por la analéctica, en una articulacién ana-dia-léctica del método dialéctico y ana-
I6gico. La analéctica como subsuncién y superacion de la razén moderna. Este método se
guia por la necesidad de relacionar universalidad/ particularidad del conocimiento y la
préactica de lo social con una mirada universal-situada y analégica del hombre, de modo
que los aportes regionales de las ciencias encarnen, sitien y concreticen la universalidad y
la radicalidad filoséficas sin reducirlas a una dimension humana particular, ni a una sola
época, ni a un solo ambito social o geocultural, trascendiendo las particularidades, pero sin
diluir las abstracciones universales que puedan considerarse superiores (Scannone, 20009,
pp. 59-73).

En el mismo periodo, proveniente del campo de la pedagogia, Paulo Freire (1970)
utilizara la categoria tensional-dialéctica para argumentar desde alli las contradicciones de
la antidialogicidad y la necesidad de la dialogicidad en la liberacion de los educandos y de
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los educadores desde la situacion historica que condiciona tanto a los oprimidos como a los

opresores.

Es indispensable que los que se comprometen auténticamente con su pueblo revisen cons-
tantemente su accion, este paso debe tener el sentido profundo de renacer, asumiendo una
nueva forma de “estar siendo”, ya no pueden actuar como “estaban siendo”. En una nueva
percepcion de la realidad, podran comprender las formas de ser y de comportarse de los
oprimidos, que reflejan en distintos momentos la estructura de la dominacion. (Freire, p.
56-57)

Freire como los filosofos de la liberacion toma la dialéctica materialista del mar-
Xismo como expresion ideoldgica y herramienta para la praxis liberadora, superando histo-
ricamente la impronta hegeliana de caracter universalista. Los filésofos de la liberacién
van mas alla, advierten criticamente que el proceso de totalizacion de la conciencia condu-
ce a un antropologismo reflexivo declamativo, en contraste, sélo la praxis vincula existen-
cialmente a los problemas del mundo, de las personas. Este proceso es una construccion
subjetiva dada en relacidn y praxis que concientiza y convierte para la transformacion.

Roig (1993) sostiene que mientras los intereses de los oprimidos poseen caracter
utopico al no ser satisfechos, la legitimacion de los que tienen el poder s6lo sirve al soste-
nimiento del sistema establecido. La clase emergente siempre solicita mas de lo que puede
ser realizado en el cuadro del orden existente. Sus reclamos, nunca pueden ser tomados en
serio, cuando estas afectan sobre todo las estructuras de la propiedad. Este es uno de los
argumentos mas significativos para pensar la perspectiva intercultural que aqui se propone,
teniendo presente la realidad histérica que ha devenido y deviene en el proceso de relacio-
nes entre las culturas de los pueblos indigenas de Latinoamérica®. Ese orden categorial
utilizado por los filésofos latinoamericanos de la liberacion, hermana de alguna manera
esos posicionamientos filoséficos que tienen sus elementos de convergencia en esta pers-
pectiva critica, no obstante las diferencias filosoficas -0 con registros o sensibilidades per-
sonales mas alla de lo filoséfico-, vinculadas a circunstancias coyunturales, politico-
culturales y con las propias historias de vidas de los fildsofos mencionados. Todos ellos, en

definitiva, muestran la impronta generacional de las décadas de los 60’ y del *70 y expre-

3 De modo singular para la CQPI, se presenta la posesion de sus territorios ancestrales, circunstan-
cias que fueron para la Hna. Mercedes, la esencia de su pensamiento, la consolidacion de sus con-
vicciones y la fuerza de su praxis pastoral. Tema que se desarrollara mas adelante.
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san una unidad de sentido y de fundamento de un pensamiento que se construye con capa-
cidad critica del orden moderno occidental. En este proceso se destaca la impronta decisiva
de la dialéctica del materialismo marxista que, acorde con las propuestas de sus autores fue
adquiriendo distintas expresiones en campos intelectuales y de militancia social. Es impor-
tante reconocer que las experiencias previas que abrieron camino a la praxis intercultural
se dieron en lo educativo, con la pedagogia de Paulo Freire, pedagogia que se tornaré revo-
lucionaria para la época®. Cabe agregar que un rasgo caracteristico de las corrientes de
pensamiento que se sustentan en la liberacion y en la ética de la alteridad, consiste en la
transformacion a partir de la praxis como condicion liberadora del oprimido en el escenario
historico del conflicto de clases. Para el presente andlisis la analéctica de Dussel se presen-
ta como un paso superador a ser tomado en cuenta en contextos sociales con pueblos indi-
genas en los que se debe redoblar la lucha por la equidad y la igualdad desde la condicién
existencial “indigena” en la cual, la ética Lévinasiana, revelara el “rostro del otro-
indigena” como exterioridad ajena al rostro de la cultura occidental. Lo indigena se presen-
ta como universal con dominio respecto a su libertad y a su existencia individual y social.
La contextualizacién de la analéctica en la diversidad de culturas no supone renunciar al

sentido dialéctico de la lucha de clases.

2.1.2. Inculturacién en la fe: la pastoral encarnada en la cultura de la la-
tinoamericanidad
El concepto de inculturacion es relativamente reciente. Tanto durante las discusio-
nes en el Concilio Vaticano Il como en los afios inmediatamente posteriores no se la cono-
cia. En aquella época se utilizaban términos provenientes de la antropologia cultural como
“aculturacion” o “enculturacion”, pero ninguno de ellos daba cuenta de la dimension del
problema. Como lo caracteriza Acosta Nassar (2011, p. 16):

Como se ve, ninguno de los términos corresponde a lo que teoldgicamente
se quiere expresar: se sabe bien que la Iglesia, por su naturaleza y mision,
no esta limitada a una determinada cultura y, por otro lado, la evangeliza-
cidn no es un contacto con una cultura sino mas bien una profunda insercion

4 En esta misma época se formé la Hna. Mercedes Silva y tendra una influencia decisiva en el traba-
jo pastoral junto a la CQPI y a las MCCQ.
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del Evangelio y de la Iglesia en una determinada cultura hasta llegar a for-
mar parte de ella.

Si bien el término ya habia sido acufiado anteriormente por algunos especialistas, es
recién a partir del 1\V° Sinodo Mundial de Obispos (1977), cuando en la Proposicién 16 de
su documento final comienza a ser utilizado por la jerarquia de la Iglesia Catolica (Acosta
Nassar, 2011, p. 20). En 1978 el Pontificio Consejo para los Laicos publica un documento
sobre La formacion de los laicos (Acosta Nassar, loc.cit.) en el que insiste en la “incultura-
cion” de la fe:

El texto insiste en que el Evangelio debe penetrar en lo méas profundo de la
cultura de los pueblos, el ethos, lo que podriamos denominar el alma de la
cultura: lo méas profundo y caracteristico de una determinada cultura. Tam-
bién se menciona el respeto y reconocimiento de las semillas del Verbo, pa-
ra poder evangelizar eficazmente las culturas. La otra referencia importante
es el hecho de considerar la inculturacion como el dinamismo de la encarna-
cion de la Iglesia en esa cultura; empieza asi a esbozarse la idea basica que
luego incidira en el concepto de inculturacion: la relacion analégica con la
Encarnacion. (Acosta Nassar, 2011, pp. 20-21)

Desde entonces el Papa Juan Pablo II s6lo utilizé el concepto de “inculturacion”.
Consecuente con esta orientacion, uno de los desafios pastorales sefialados en el documen-
to de Puebla (1979) consistio en la necesidad de intensificar el didlogo con las religiones
no cristianas en Latinoamérica, particularmente las indigenas y africanas. Esta linea de
trabajo es reiterada en muchos documentos de la Iglesia latinoamericana. Por ejemplo, en
el documento final de la 4% Conferencia Episcopal Latinoamericana, en Santo Domingo, en
1992, se enfatiza el llamado a los catolicos, para que estén “atentos a descubrir en ellas las
semillas del Verbo” (CELAM, 1992, p. 54, par. 138)° con una actitud que promueva el
discernimiento cristiano a traves del anuncio del Evangelio y evitando el sincretismo reli-
gioso. Otro eje pastoral de los documentos de la Iglesia latinoamericana en el proceso pos-
terior a Medellin, pero estrechamente vinculado con el de la inculturacion, es el acento

puesto en la reivindicacion de los derechos humanos, el documento final de Puebla alza su

® Sobre la figura “semillas del Verbo”, tan popular en la Iglesia postconciliar, v. Gorski (2002).
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voz contra la violacion de los mismos en distintas partes del continente (CELAM, 1979,
pp. 165-166, par. 1268-1273)."

Entre tanto, la Iglesia Catolica continud en todo el mundo su proceso de esclareci-
miento interno sobre el significado del término “inculturacion”. Como explica Acosta Nas-
sar:

En 1984, la Comision Teoldgica Internacional en un documento sobre eclesiologia,
trat6 sobre la inculturacién. Sitda el fundamento doctrinal de la inculturacion en el
misterio de Cristo (encarnacion, vida, muerte y resurreccion), y en la diversidad y
multitud de los seres creados que proviene de la intencion creadora del mismo
Dios, que desea que esa misma multitud de seres sea imagen de la amplitud de su
bondad. Asi como Cristo ha asumido en su propia persona las particularidades y
peculiaridades de la condicién humana en un tiempo y lugar precisos, dentro de un
determinado pueblo, la Iglesia debe encarnarse en cada lugar, en cada tiempo y en
cada pueblo, asumiendo lo particular y bueno de esas circunstancias; es decir, el
suceso de Pentecostés debe repetirse continuamente en la vida de la Iglesia, toman-
do -en la predicacion y en la construccion del Reino de Dios- elementos cuyo ori-
gen esta precisamente en las culturas humanas. (2011, p. 30)

Con la utilizacién del concepto se pretende expresar a la vez la encarnacion del
Evangelio en la vida de las culturas y la incorporacién de éstas a la vida de la Iglesia. La
definicion mas acabada de la doctrina sobre la inculturacion la dio el Papa Juan Pablo Il en
su Enciclica Redemptoris Missio (1990):

Encarnar el Evangelio en las culturas de los pueblos

52. Al desarrollar su actividad misionera entre las gentes, la Iglesia encuentra di-
versas culturas y se ve comprometida en el proceso de inculturacion. Es ésta una
exigencia que ha marcado todo su camino histérico, pero hoy es particularmente
aguda y urgente. El proceso de insercion de la Iglesia en las culturas de los pueblos
requiere largo tiempo: no se trata de una mera adaptacion externa, ya que la incul-
turacion « significa una intima transformacion de los auténticos valores culturales
mediante su integracion en el cristianismo y la radicacién del cristianismo en las
diversas culturas ». Es, pues, un proceso profundo y global que abarca tanto el
mensaje cristiano, como la reflexion y la praxis de la Iglesia. Pero es también un
proceso dificil, porque no debe comprometer en ningiin modo las caracteristicas y
la integridad de la fe cristiana. Por medio de la inculturacion la Iglesia encarna el
Evangelio en las diversas culturas y, al mismo tiempo, introduce a los pueblos con
sus culturas en su misma comunidad; transmite a las mismas sus propios valores,
asumiendo lo que hay de bueno en ellas y renovandolas desde dentro. Por su parte,
con la inculturacidn, la Iglesia se hace signo méas comprensible de lo que es e ins-
trumento mas apto para la mision. Gracias a esta accion en las Iglesias locales, la
misma lIglesia universal se enriquece con expresiones y valores en los diferentes
sectores de la vida cristiana, como la evangelizacion, el culto, la teologia, la cari-
dad; conoce y expresa aun mejor el misterio de Cristo, a la vez que es alentada a
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una continua renovacion. Estos temas, presentes en el Concilio y en el Magisterio

posterior, los he afrontado repetidas veces en mis visitas pastorales a las Iglesias

jévenes. La inculturacion es un camino lento que acompafia toda la vida misionera

y requiere la aportacion de los diversos colaboradores de la mision ad gentes, la de

las comunidades cristianas a medida que se desarrollan, la de los Pastores que tie-

nen la responsabilidad de discernir y fomentar su actuacion.(Juan Pablo Il. Loc.

Cit)

En el contexto politico-cultural de reparaciones histéricas de los DDHH la pastoral
encarnada en la fe debia proceder desde el ejercicio ético centrado en la alteridad con las
diferentes culturas, la pastoral indigena latinoamericana inicia un proceso de trabajo con
las comunidades indigenas orientado al fortalecimiento de su cosmovision. Dado que el
Evangelio se proclamaba desde la historia cultural del evangelizador hacia el evangelizado,
la mision llevaria en si la aculturacién, si el misionero no esta en condiciones de enriquecer
la fe mediante las vivencias y la religiosidad de la cultura en la que actda. En este sentido
sera decisiva la Teologia de la Liberacién de Gustavo Gutiérrez. Para Gutiérrez la reflexién
critica es importante, porque le confiere a la Teologia de la Liberacion nivel epistemol6gi-
co para realizar el analisis critico de la realidad. Gutiérrez advierte la oportunidad de abrir
ese analisis al contexto real donde se dan “los condicionamientos econdmicos y sociocultu-

rales de la vida y reflexion de la comunidad cristiana” (Gutiérrez, 1975, p. 34).

La reflexion teoldgica, seria entonces una critica de la sociedad y de la Igle-
sia, en tanto que convocadas e interpeladas por la palabra de Dios, constitu-
ye una teoria critica, a la luz de la palabra aceptada en la fe, animada por
una intencién préctica e indisolublemente unida, por consiguiente, a la pra-
xis histérica (1975, p. 34).

Con la nueva teologia'" Gutiérrez daba a la Iglesia elementos de juicio y de accion
para asumir el compromiso de acompafar a los explotados en la transformacion que estaba

atravesando el mundo®. Mediante la definicion que da al concepto de liberacion introduce

6 Tres afios antes de publicarse la Teologia de la Liberacién aparecid en Chile la Nueva Biblia Lati-
noamericana. Se trata de una traduccidn catélica de la Biblia al espafiol realizada por un equipo diri-
gido por los sacerdotes Bernardo Hurault y Ramén Ricciardi. Bernardo Hurault comenz6 a redactar-
la en Chile en 1960. La traduccién se elabord del hebreo antiguo y del griego koiné. Durante su pre-
paracién Hurault incluyd en la versidn sus propias homilias y cuestiones suscitadas en la congrega-
cién donde trabajaba. Se public6 en 1972 (Encuentra.com, 2008; Valderrama Orozco, s/f; Wilming-
ton, 2003, p. 959). Posteriormente se han realizado nuevas ediciones que han corregido el texto bi-
blico, notas a pie de pagina e introducciones. El 30 de octubre de 1976 sali6 una Declaracion sobre
la llamada “Biblia Latinoamérica” hecha por la Conferencia Episcopal Argentina (CEA, 1976). La
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la teologia en la vida politica. El concepto de “liberacion” estuvo presente en el pensa-
miento y en la produccion postconciliar, la reflexion de Gutiérrez sobre la pobreza de los
pueblos remite a los documentos (post)conciliares Gaudium et spes, Lumen gentium y Po-
pulorum progressio, pero €l enriquecio esta perspectiva con un analisis critico posicionado
desde la teologia, la filosofia y la ciencia. En su andlisis sobre la pobreza, Gutiérrez expre-
sa:

El hombre contemporaneo sabe, que todos sus proyectos son posibles, son
realizables, por lo menos en gran medida. La historia muestra que los logros
de la humanidad son acumulativos, los efectos y la experiencia colectiva de
las generaciones, abren nuevas perspectivas. La toma de conciencia de las
diferencias entre paises, por los medios de comunicacion, en la evolucion de
la economia mundial, se agudiza en los paises pobres, en los que vive la
mayoria de la poblacién mundial. (1975, p. 44)

Advierte también el error de trasplantar los modelos de gobiernos y de economias
de los paises ricos a los paises pobres y denuncia la cultura gobernante por el predominio
de lo que, a su juicio, provoca la “heterogeneidad interna de las sociedades y la presencia
de condicionamientos externos en esos paises, que contribuyen a una dindmica de accion
inevitablemente conflictual” (1975, p. 44). Gutiérrez ve con preocupacion todo intento
coercitivo de trasplantar modelos politicos y econémicos de realidades e historias cultura-
les ajenas a las de América Latina, porque, si bien tratan de superar las limitaciones mate-
riales, es decir la miseria en sus pueblos, no logran constituir un tipo de sociedad méas hu-
mana. Es en este nicleo conceptual en el que sustenta la necesidad de distinguir tedrica-

mente los términos “liberaciéon” y “desarrollo”."

CEA consider6 que el texto y traduccion de la Biblia Latinoamericana “es sustancialmente fiel, a pe-
sar de algunas objeciones que podrian hacérsele”. En cambio, veia que varias de las notas e intro-
ducciones eran “ambiguas, no estaban exentas de peligros y, algunas, referidas especialmente a la
Iglesia, por su caracter desorientador, son ciertamente inaceptables” (CEA, 1976). Finalmente la
CEA pidio la edicion de un Suplemento obligatorio para Argentina que permitiria un mejor manejo
de la version. El Suplemento que debia acompafar la Biblia Latinoamericana se publicé en 1978. La
Conferencia Episcopal Argentina advirtio a los catélicos argentinos que la Biblia Latinoamericana
no era apta para la liturgia. En sintonia con el pensamiento teol6gico y la vision critica de otros
campos del conocimiento, la NBL, era coherente con la realidad de los pueblos y en particular de los
pobres del Tercer Mundo, en este sentido dedica una sensible interpretacion al trabajo. Esta biblia
fue utilizada para el trabajo pastoral de Mercedes Silva y sus hermanas de la Fraternidad Misionera
en las comunidades indigenas

25



2.2. Interculturalidad en el horizonte de la filosofia intercultural

En este punto se retoma la nocién de interculturalidad en la linea de Betancourt
(2007), de Estermann (2006) y Salas Astrain (2012), a la que se sumaran reflexiones cuyos
trabajos se posicionan en las problematicas de los pueblos indigenas y de la filosofia inter-
cultural Nuestroamericana Liberadora.

Alcira Bonilla (2017) sefiala dos factores que indujeron de modo decisivo la deriva
hacia la opcion intercultural, iniciandose en varios representantes de la Filosofia de la Li-
beracion. El primero de ellos fue la emergencia combativa de los pueblos originarios de
Nuestra América y de otros grupos minorizados que empezaron a llevar adelante luchas
por el reconocimiento de sus derechos e identidades. Advierte, que a partir de la fundacion
de la Sociedad de Filosofia Intercultural (1991), se han sucedido hasta la fecha una serie
de publicaciones, congresos, jornadas, encuentros y foros de Filosofia Intercultural, que
Fornet-Betancourt recuerda en una publicacion reciente coordinada por ¢él. En el “Prefa-
cio”, indica que, si bien la denominacion es nueva y tiene tres décadas, la idea y la expe-
riencia de hacer filosofia intercultural es tan antigua como lo son los multiples modos de la
experiencia del encuentro con el otro (Fornet-Betancourt, 2015, p. 7). En este contexto,
sostendra Bonilla, el debate intenso surgido en torno a 1992, con motivo de cumplirse el V°
Centenario del pretendido “descubrimiento” de América, fue un disparador decisivo, sobre
todo de las reacciones provenientes de grupos que descendian de los pobladores originarios
victimas del expolio y la conquista, y luego encubiertos u olvidados. El segundo aspecto
fue la conciencia cada vez mas aguda de la condicién neocolonial que impregna los imagi-
narios sociales y culturales y las formas de organizacion politica, social y econémica del
subcontinente. A partir de la realizacion en México en 1995 del Primer Congreso Interna-
cional de Filosofia Intercultural se produjo una incorporacién masiva de pensadores lati-
noamericanos y caribefios a la Filosofia Intercultural. Estos nuevos actores de la Filosofia
Intercultural dinamizaron sus rasgos interdisciplinarios y dialdgicos imprimiéndole un ses-
go claramente latinoamericano, incorporando a ella los desarrollos previos y contempora-
neos de la Filosofia de la Liberacion como los intercambios con representantes de los Es-
tudios Poscoloniales y Decoloniales entre otros estudios de representantes del pensamiento

critico de América Latina. En efecto, la Filosofia Intercultural se presenta como una linea
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de pensamiento critico en sentido amplio. A entender de Bonilla, para comprender este
movimiento de las y los pensadores latinoamericanos hacia la Filosofia Intercultural hay
que reflexionar sobre algunos aspectos del “cambio de época” que se dio respecto de los
afios *70 y ’90. La Filosofia de la Liberacion quedé relegada de los circulos académicos a
raiz de las muertes, exilios y censuras infligidas por las dictaduras civico-militares que
diezmaron a los paises del Cono Sur. En los ’80, cuando retornaron las democracias en
estos paises del Sur hubo un florecimiento de los estudios filosoficos de diversas orienta-
ciones, sobre todo en las academias universitarias, sin embargo, escasearon los lugares
aptos para los representantes de la Filosofia de la Liberacién. Tras las muertes y exilios, las
universidades y los centros académicos quedaron homogeneizados bajo el imperio de las
lineas de trabajo filosofico de los paises centrales (Bonilla, 2015).

Centrado en estudios con pueblos indigenas, Josef Estermann (2006) desde medi-
dos de los 90’ muestra que la interculturalidad es una manera alternativa de hacer filosofia,
cuyo tema principal es, la relacion sui géneris entre culturas diferentes. Para Estermann, las
condiciones de su surgimiento fueron dadas tanto por la concepcion de la relatividad cultu-
ral caracteristica de cada cultura en cuanto toda cultura se percibe como centro, como por
el proceso de globalizacion y homogeneizacion impartido por los valores postmodernos
exacerbados por la cultura hegemonica occidental, mediados y canalizados por condiciones
econdmicas, conflictos armados internacionales y regionales, que a la vez produjeron ten-
siones y persecuciones étnicas. La filosofia intercultural sienta su pensamiento critico so-
bre el monoculturalismo europeo-norteamericano, que en el terreno de la vida social se
presenta con fuerza ideologizante. La filosofia intercultural es contestataria de la postmo-
dernidad por entender que ésta es un proceso de deconstruccién de los valores e ideales de
la modernidad en el propio seno de la cultura occidental, por lo que adquiere un caracter
enddgeno de critica intra-cultural (Estermann, 2006, p. 38). La globalizacion y sus mani-
festaciones culturales, econdémico-politico y sociales es un sintoma del caracter imperialis-
ta del pensamiento y la moral occidental en una légica neoliberal. En este orden las cultu-
ras diferentes son tomadas como objetos exoticos que desde una concepcion mercantilista
pueden ser Utiles para satisfacer el hedonismo consumista posmoderno occidental. En este
contexto, “el didlogo intercultural es el falso”, el encuentro entre culturas se reduce a una
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comparacion estética entre distintas culturas y sus expresiones (Estermann, 2006, p. 33-34)
y la postmodernidad se hace complice del neoliberalismo filosofico y préctico creado en el
Primer Mundo.

Es importante y hasta sensible para el presente estudio sefialar que Estermann con-
sidera que el discurso supracultural de la filosofia y de la ciencia del primer mundo “incu-
rre en la falacia de la connaturalidad ontoldgica entre la naturaleza de su objeto y la con-
ceptualizacion de éste” (Estermann, 2006, p. 42). Las cosas del mundo, por el contrario, se
expresan de multiples maneras, en tanto el lenguaje de cada cultura inaugura la existencia
en el mundo con la envoltura de su cosmovision. Ademas, la filosofia como cualidad hu-
mana de pensar profundo y sistemético no pertenece a una sola cultura; por consiguiente,
“solo la perspectiva intercultural de la filosofia y de las demas ciencias” podra resistir y
consolidar formas de pensamiento divergentes y distintas de la “monoculturalidad camu-
flada” (ocultamiento de la idea vigente de que la filosofia es un producto que pertenece al
origen cultural greco-latino) portadora de un sesgo ideoldgico y eurocéntrico. Es importan-
te sefialar que el didlogo intercultural s6lo puede darse exitosamente en condiciones de
simetria, no en la asimetria cultural. En este sentido, la perspectiva filoséfica intercultural
niega la incomunicabilidad y la inconmensurabilidad de las culturas de la concepcion euro-
céntrica y reconoce que la filosofia tiene cierta transculturalidad originada por las relacio-
nes entre las personas. De la definicion esbozada sobresalen dos elementos valiosos para el
analisis: la defensa de la “conmensurabilidad” de las culturas (posibilitante de intercambios
dial6gicos de todo tipo) y su peculiar “historicidad”. Respecto del primer elemento desta-
cado, la Filosofia Intercultural se enfrenta de modo critico con la conocida tesis de K. Pop-
per sobre inconmensurabilidad entre los paradigmas cientificos rivales o entre tradiciones
culturales o formas de vida diferentes que concluye en la tesis complementaria siguiente:
“la imposibilidad de la comprension mutua entre las diferentes culturas, generaciones o
periodos histdricos, incluso dentro de la ciencia o de la fisica” (Arregui, 1995, p. 28). Con
ello se supone, ademas, que solo es posible un intercambio racional fructifero entre quienes
comparten un marco de asunciones conceptuales basicas (Arregui, 1995, p. 29). Si bien el
discurso de Popper no aceptaria la calificacion de “relativista” en sentido estricto, ya que
postula la posibilidad de la adopcién histdrica de paradigmas racionales superadores de los

28



anteriores, esta suposicion de la “inconmensurabilidad” de las culturas y, por consiguiente,
de la imposibilidad de di&logo real entre ellas, es también patrimonio de posiciones relati-
vistas y posmodernas, como lo sefiala el filésofo intercultural J. Estermann en su obra fun-
damental sobre el pensamiento andino (Estermann, 2006, pp.75-81). Por lo tanto, cada
cultura lleva en si un proceso histdrico de transculturacion, que se manifiesta en forma de
aculturacion, de inculturacion o de inter-culturacion, esta Gltima en tanto comprension del
valor cultural de la contraparte, del “otro”, para lograr una comunicacion intercultural flui-
da y no una diferenciacion separadora. (Estermann, Op. Cit.). La filosofia intercultural
advierte que la aculturacion presupone el modelo supercultural, en el cual la cultura hege-
monica impone sus pautas culturales a otra cultura dominada, mientras que la inculturacion
lleva la impronta del modelo supercultural, dado que ciertos valores son impuestos a la
cultura dominada, pero con una envoltura adaptada a su cosmovision.

En este sentido Fornet Betancourt advierte sobre los cuidados que debe tener el
pensamiento filosofico latinoamericano si reconoce la incidencia profunda de las lenguas
indigenas en la construccién de la diversidad cultural, porque partiendo del reconocimiento
de la historicidad del encuentro entre culturas, cada una, adopto6 sentidos linguisticos a tra-
vés de la incorporacion de palabras del “otro cultural”, ampliando el horizonte significativo
de cada tradicion monolingiie. Con este proceso el encuentro comenz6 a convertirse en
intercultural, aunque negado desde el punto de vista valorativo de la cultura hegemaonica.
La coyuntura de cambios historicos permite que se configuren criterios de paridad para
encauzar la discusion desde concepciones culturales diferentes hacia una perspectiva inter-
cultural donde los distintos modos de razonamientos tengan cabida y sean registrados. Las
circunstancias provocarian extensos y sustanciales abordajes, caracterizadas por debates y
eufdricas discusiones con puntos de coincidencia o divergencia. En este &mbito el proceso
hacia la interculturalidad gravitara en la participacion popular, con el protagonismo inelu-
dible de las culturas indigenas. De este modo se acercaran teoria y realidad de las cultura-
les populares para lograr la legitimidad de sus practicas culturales en el ejercicio de los
derechos de ciudadania. En el campo de las experiencias sobre interculturalidad, los traba-
jos de educacion popular y liberadora del S.J. antrop6logo Xavier Alb6 dan cuenta de esta
relacion benefica entre los aportes del pensamiento tedrico a las realidades de los pueblos.
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Para Albd (2002) con el tiempo, no s6lo se producen resistencias y conflictos por parte de
los pueblos originarios, sino que se establece un proceso intercultural.

Es un proceso de creciente actitud positiva que empieza por la aceptacion de los
“otros” y de sus practicas, avanza hacia una mayor comprension de las expresiones
(incluido el idioma), logica y valores de aquellas culturas con las que deban tener
una relacion mas cercana en su propio medio y, de ahi, prosigue hasta la apropia-
cion de elementos de estas culturas, por ejemplo, valores de reciprocidad y convi-
vencia comunal y manifestaciones artisticas. (Albo, 2002, p. 52).

Ocurren también apropiaciones, aspiraciones y reclamos desde abajo, tanto en la
adopcion pragmatica de tecnologias (por ejemplo, en los medios de transporte y de comu-
nicacién) como en los cddigos simbdlicos (por ejemplo, en la indumentaria, el poder de los
papeles escritos, la escuela, los santos y templos...) e incluso en la organizacion politica
propia (cabildos mojefios, capitanias guaranies, partidos kataristas...). Mas aun, si desde el
poder hispano criollo se les niega alguno de estos elementos, que puede darles una mayor
presencia nacional —como el acceso a mercados, a medios de comunicacién propios, al
poder eclesiastico 0 a un municipio indigena— pueden surgir protestas y movilizaciones.
¢Sera solo o siempre por una creciente alienacion? ¢Serd una simple estrategia, dada la
correlacion actual de fuerzas? ;O hay también la apropiacion de elementos hacia este co-
mun denominador cultural? (Albo, 2002, p. 45).

Xavier Albd (2002) sostiene que, en el ambito mas complejo de las culturas y la in-
terculturalidad, lo que pasa a primer plano es la actitud de quienes se identifican con de-
terminada cultura frente a los que se identifican con otra y a sus productos culturales.

Es mejor hablar aqui del enriquecimiento de todos con el aporte de todos sin que
por ello se pierdan ni diluyan las identidades especificas de cada uno. De ahi tam-
bién la centralidad del concepto intercultural. En este campo mas amplio de la in-
terculturalidad lo primero es llegar a tener una actitud de respeto y apertura al nivel
interpersonal, es decir, desarrollar los valores de la alteridad, en este caso de la alte-
ridad étnica y cultural. En nuestro medio lo que hace mas dificil lograrlo es que esta
alteridad debe conseguirse entre grupos culturales muy asimétricos en su forma his-
torica y actual de acceder al poder social, politico y econdmico (Albd, 2002, p. 51)

Para el emblematico caso de las culturas andinas, particularmente de Bolivia, Albd
(2002) diferenciando la cultura originaria de otras matrices, presenta dos categorias cultu-
rales que complementan el sustrato sociohistdricocultural. La cultura “hispano criolla”, a
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igual que las originarias, nos refiere a un grupo histérico y social concreto, que se siente
historica y/o culturalmente identificado con los descendientes de los conquistadores y co-
lonizadores esparfioles y, como tales, claramente diferenciados de las culturas originarias.
Comprende otros grupos culturales de procedencia europea o incluso de un pueblo origina-
rio. La “cultura comtn” de constitucion inespecifica que se caracteriza por una perspectiva
mas programatica que actual, su conformacion es también un proceso gradual y comprende
a la vez a los grupos precedentes. Porque, en definitiva, en la interculturalidad, ninguna
cultura permanece aislada, los factores dinamicos del cambio historico la tornan permea-
bles.

Es més exacto hablar de elementos de una cultura comdn o, si se prefiere, una es-
pecie de comdn denominador cultural. Una cultura comun puede incorporar ele-
mentos de multiples origenes culturales, siempre que sean ya deseados y apropiados
por todos. Por ejemplo, la utilizacion de medios modernos de comunicacion social e
incluso la lengua castellana (y, al nivel global, ¢internet?, ¢inglés?) para vincular-
nos entre todos. Podria llegar a incorporar valores como la solidaridad, de raices a
la vez originarias y cristianas; y una nueva relacion con la naturaleza, en que con-
verge la vision originaria y una nueva conciencia ecologica. La cultura comin no
debe confundirse con la cultura globalizada que promueven los tecndcratas de la
politica al servicio del mercado’. (Albd, 2002, p. 44)

Para Ricardo Salas Astrain (2006), la interculturalidad concebida desde la Filosofia
Intercultural se presenta y proyecta como un movimiento abierto de relaciones, un diadlogo
entre didlogos pasados y presentes en cuyo curso se redimensionan tradiciones, culturas y
memorias que marcan los respectivos puntos iniciales en las relaciones que se establecen y
que por eso mismo es un didlogo que mueve o “corre” esos puntos que consideramos ini-
ciales, al hacer patente su relatividad o, mejor dicho, su relacionalidad. En este sentido
agrega:

No se trata tanto de los textos, sino de los contextos, menos juego interno de
diferencias y mas tensiones entre diferencias e identidades. Requiere entrar
de lleno en tensiones histdricas propias de nuestras sociedades histéricamen-
te des-centradas y des-iguales, como lo ha demostrado Kusch, frente a las
culturas autoctonas. (Salas Astrain: 2007).

" La cursiva es propia.
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El sustrato de la interculturalidad se encuentra en las distintas vertientes culturales,
donde la lengua madre de cada cultura constituyd su universo relativo de significaciones,
realidad que la filosofia intercultural pretende dejar fluir a través de sus expresiones. (For-
net Betancourt, 2003). En coincidencia con Fornet- Betancourt, Salas Astrain plantea un
programa de filosofia intercultural que, en abierto desafio al modelo cultural de mundo
neoliberal, reconozca identidades distintas y divergentes: “En esta direccion se analiza lo
que acontece en la dinamica de saberes y haceres insertos en contextos culturales especifi-
cos, especialmente en las culturas populares y étnicas” (Salas, 2007, p. 2). Desde el plano
de una nueva “hermenéutica pluritopica” que de cuenta de la interpretacion desde los di-
versos lugares en que se constituyen las culturas (Op. Cit.), se accede a los nuevos desafios
de la historia del presente, adquiriendo una mirada critica de la identidad en los contextos
de existencia. Esto conduce a cuestionar los “modelos “fixistas” de la identidad a través de
las miradas dinamicas de las pluriformes identidades que atraviesan las sociedades (Salas,
2007, p. 3). En consecuencia, se reconoce aqui la importancia de una racionalidad préctica,
con implicancias ético-politicas.

Dando un paso hacia lo peculiar del pensamiento situado en la realidad latinoameri-
cana, para Alcira Bonilla la “Filosofia Intercultural Nuestroamericana Liberadora” compar-
te algunos rasgos con la Filosofia Intercultural a secas. En primer lugar, tiene un modo
particular de entender las culturas o las “configuraciones culturales” que carece de todo
esencialismo tradicionalista, realizando una critica de las posiciones que defienden la in-
conmensurabilidad e incomunicabilidad de las culturas y oponiéndose igualmente al multi-
culturalismo por su caracter museal (Bernhard Waldenfelds). Las configuraciones cultura-
les son el suelo natal de las categorias filosoficas y el reconocimiento intercultural posibili-
ta polilogos, es decir, dialogos multiples, entre personas y grupos que se identifican con
culturas diferentes. Esto implica, a la vez, el reconocimiento de la existencia de varios esti-
los o formas de razon y de saberes cuya presencia en diversos grados se puede detectar en
casi todas las culturas. Sostiene la posibilidad del intercambio partiendo de la base del re-
conocimiento mutuo y de la posibilidad de una hermeneusis mutua. Reconocimiento mutuo
significa también el esfuerzo por disminuir las asimetrias en el poder, el saber y el ser, que
estuvieron y estan impuestas por la condicion colonial. En consecuencia, quienes trabajan
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en esta linea de pensamiento deben tomar en cuenta la condicion colonial y poscolonial
que ha signado la practica de la filosofia en los paises sometidos a ella, con las caracteristi-
cas de cada lugar, conceder lugar epistémico a la pluralidad de las memorias de los pue-
blos, recuperandolas de los olvidos y los sesgos de la historia oficial, y asumir la tarea de
colaborar para la obtencion de condiciones de simetria (reaseguro de la posibilidad de in-
tercambios interculturales fecundos y de la filosofia intercultural misma). No se trata de
interpretar la palabra del otro, sino de dialogar y de exponerse a una interpretacion mutua,
tarea que, obviamente, puede costar mas de una generacion de trabajo (Bonilla, 2017).

Por eso se privilegia en la Filosofia Intercultural la metafora de la “traduccion” para
expresar la posibilidad y caracteristicas de los intercambios culturales, sean filosoficos o de
otra indole:

La filosofia intercultural con la metafora de la traduccion, presenta la filoso-
fia, mas que como diéalogo, casi siempre disimétrico, entre maestro y disci-
pulo, como “polilogo” de razones posibles entre discursos situados y con-
textuales de diversa indole, que pretendiendo cada uno de ellos universali-
dad, aspiran de este modo a una universalidad abierta, o “universalidad de
horizonte”. (Bonilla, 2012, p. 2).

2.3. Traduccion intercultural en perspectiva de la filosofia intercultural

El abordaje desde la hermenéutica permitird a la filosofia intercultural encontrar
pistas culturales que expresen la diversidad de saberes filoséficos desde el multiverso de
culturas. La hermenéutica de la filosofia intercultural potencia el dialogo y la interpreta-
cién constituyéndose en comprension mutua entre acontecimientos y sentidos, destacando
la importancia de la interconexion y la traduccién. En este sentido para Betancourt, al in-
tentar realizar una “traduccion intercultural” se reconoce que la lengua con la que se inter-
preta -en este caso espafiol- supone limites de comprension y de expresion, lo que dificulta
comprender la expresion del otro en su lengua materna y a la vez, como traduccion de ese
pasaje, lograr expresar la “propia comprension del otro” (2004: 23). Por esta razon Betan-
court advierte como la interculturalidad puede quedar reducida a la razon del otro cultural,
al bilingtiismo hispano-luso desde el que ha trabajado la filosofia latinoamericana en su
escritura académica. Ante esta hegemonia de logos, es necesario intentar hacer hablar des-

de la escritura académica a las variadas expresiones linguisticas de las culturas del conti-
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nente. El presente trabajo pone en lengua gqom la interpretacion de las palabras en su con-
texto y pretende con ello contribuir con el desideratum de la apertura intercultural del pen-
sar filosofico. Es de suma importancia para la traduccion intercultural la contribucion con-
ceptual que Gadamer (1998) realiza para el trabajo hermenéutico en actitud intercultural,
teniendo presente el contexto de diversidad cultural en el que se dan la interaccion vy el
desplazamiento de sentido:
Yo digo que comprender equivale a comprender de otra manera. Lo que se retarda,
lo que se desplaza cuando mi palabra alcanza a un oyente, y mas cuando un texto
alcanza a su lector, no se puede concretar jamas en una identidad fija. Alli donde se
quiere que tenga lugar el comprender no puede haber nunca solo identidad. Com-
prender se refiere mas bien a que uno es capaz de ponerse en lugar del otro y ex-
presar lo que ha comprendido y qué es lo que tiene que decir sobre ello. Y esto
significa no reproducir sin mas sus palabras, en un sentido mas pleno comprender

significa defender el asunto de otro exhaustivamente ante un tribunal o ante quien
quiera que sea. (Gadamer, 1998: 77)

Para Gadamer conocer el mundo mas alla de una reduccion eidética®, requiere
aprovechar en favor del pensamiento, en este caso intercultural, la fuerza evocadora de la
palabra en su cualidad de metéfora, porque desde la lengua, de la palabra que se da en el
habla y no en el sistema de simbolos linguistico del lenguaje, se puede establecer el enten-
dimiento. Es desde el habla, mas auténticamente vinculado al -ahi- del momento del en-
cuentro, que no resulta separable la palabra de aquello que dice, de aquello sobre lo cual
dice algo, de aquel a quien habla y de aquello a lo que responde. (Op. Cit. p. 34). Esta ca-
racteristica es esencial en el entendimiento y la comprensién entre los participantes del
didlogo intercultural, méas alla de un acto comunicacional. Se instala asi el sentido filosofi-
co desde donde posicionarse para el auténtico acto del encuentro entre personas que ven y
viven las experiencias del mundo culturalmente distintas. Al traducir interculturalmente la
reconstruccion de la memoria, se trata de interpretar la palabra situada. Y reconocer el
valor de conversar con el otro culturalmente distinto:

Alli donde hablamos los unos con los otros para los otros y buscamos y probamos

para nosotros mismos las palabras que llevan a un lenguaje comuan, nos esforzamos
por entender, y esto significa que esforzamos siempre a todo, al mundo y al ser

8 En su andlisis sobre Fenomenologia, hermenéutica y metafisica (1998: p. 28)
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humano, y es posible que no acabemos de entendernos muy bien los unos a los
otros. (Loc. Cit.)

La referencia tedrica sobre interculturalidad resalta dos cualidades que la hacen po-
sible: la conversacion de los interlocutores desde sus lenguas maternas y el desarrollo de la
alteridad. Con respecto a la primera, Gadamer advierte que es “en la relacion” donde se
inicia la conversacion, su propdésito es compartir el punto de vista con el otro, medirlo se-
gun criterios del otro y comprobar su solidez a partir de la respuesta que nos llegue. Visto
de este modo, una conversacion intercultural se dara entre personas que preguntan, para
llegar a algo. Gadamer se vale de la nocién de juego procedente de Nietzsche y de Witt-
genstein, para dejar en claro que el lenguaje en conversacion se realiza entre dos interlocu-
tores a modo de dialéctica de pregunta y respuesta abierta a ambos lados, proceso que no
parte nunca de cero y que no finaliza con la suma de una cantidad total, sino que se reto-
ma, se recomienza. La segunda cualidad, tiene su impronta en el abordaje ético-politico
que destaca Betancourt de la tradicion filoséfica latinoamericana y liberadora. Esta consis-
te en la actitud de apertura que deberan disponer los interlocutores culturales mediante el
reconocimiento de la alteridad como condicién para lograr la comprension. En este sentido
el aporte de E. Dussel® es fundamental en su abordaje ético filosofico a partir de la ética de
E. Lévinas, ligada a la visién de la politica como racionalidad'®. Se trata de una creacion
especifica de la Filosofia de la Liberacion que pretende superar el razonamiento dominan-
te de la dialéctica, sostenida en la sintesis por la unidad de los contrarios hacia la totalidad
del ser. Dussel propondra la analéctica como método que permite ir mas alla de la totali-
dad y encontrarse con el Otro que es originalmente distinto y por tanto su logos irrumpe,
interpelante, mas alla de “mi comprension del ser, mas alla de mi interés” (Dussel, 1991,
p. 196). Dussel propondré la exterioridad metafisica del otro (1973:97) lo que supone en-
frentar el rostro del “otro” culturalmente diferente para enfrentar otra racionalidad, otra

cosmovision, pero aceptando éticamente el “ser” de ese rostro otro, dotado de mismos

9 Desarrollada en Para una Etica de la Liberacion Latinoamericana, publicada en 1973.

10 Totalidad e Infinito publicada en 1961, marca profundamente el derrotero ético del pensamiento de
Dussel.
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derechos y libertades que la universalidad de la razén occidental propugna (Op. Cit. p.
160). La analéctica supone un movimiento de términos opuestos, pero no hacia una sinte-
sis en una totalidad Unica, sino a reconocer lo distinto y por lo tanto a constituir totalidades
diferentes. En la perspectiva intercultural la nocion levinasiana de alteridad utilizada por
Dussel esta constituida desde la relacion entre los términos yo-otro. Lo otro es metafisis-
camente deseado -por necesidad- mas alla de la satisfaccion, su alteridad se reabsorbe en
mi identidad de pensante o poseedor, pretendiendo lo invisible que, si bien no desconoce
que el deseo pueda prescindir de actos, tiende hacia lo totalmente otro desde una relacién
que no es desaparicion de la distancia. Una distancia dada por comprender que el otro es
una totalidad exterior con su propia manera de existir (Lévinas:1999).

La alteridad, la heterogeneidad radical del lo Otro, solo es posible si lo Otro es otro

con relacion a un término cuya esencia es permanecer en el punto de partida, servir

de entrada a la relacion, ser el Mismo no relativamente, sino absolutamente. Un

término solo puede permanecer absolutamente en el punto de partida de la relacion
en tanto que Yo. (Lévinas: 60)

Para la perspectiva intercultural es esencial constituir el didlogo “desde la alteri-
dad, dada en la relacion social” (Lévinas:128) y reconociendo que ella interpela los pro-
pios lugares de habitabilidad, de moradas, de identificarse existiendo alli -en lo de si-. Ca-
da sujeto de una cultura ha incorporado una aprehension original del lugar que habita, lo
ha comprendido en relacion con su mismidad. En una actitud intercultural, la posesion del
lugar de la existencia (que para Levinas son objetivamente reales como el cuerpo, la casa,
el trabajo), debe abrirse, servir de entrada, a reconocer lo mismo, convertido absolutamen-
te en lo Otro. Alli se presenta el extranjero que perturba en el “nuestra casa”, el otro libre,
que “sobre ¢l no puedo poder” (Lévinas: 63). La reconstruccion de la memoria de la CQPI
se expresara en un diadlogo genuino si se reconocen estas caracteristicas. La reconstruccion
de la memoria que realizan las MCCQ manifiestan ese “habitar en lo de si” de Lévinas,
configurando en la trama de la narrativa historica, la familiaridad de la aprehension del
lugar de existir, es decir, desde lo interior de su cosmovision. Representa también, la habi-
tacion y lo femenino (Loc. Cit. 172), entendida como condicion maternal de un acto an-

cestral de transmitir a los hijos desde donde se constituyen como mismidad.
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Raimon Panikkar (2004) considera que la interculturalidad pone en cuestion los
mitos dominantes del statu quo actual, pero conduce a una relatividad liberadora. EI hecho
de que la humanidad se encuentra ahora frente a una encrucijada de dimensiones histéricas
constituye el verdadero desafio de la llamada globalizacion (2006), circunstancias que
ponen de relieve la importancia de la traduccion intercultural. Panikkar reconoce la exis-
tencia de la gramatica generativa (Chomsky, 1975) a partir de la cual la creacion y expre-
sion del pensamiento es una necesidad humana a la cual responde la aparicién del lengua-
je, por lo que todos hablamos un solo lenguaje uniforme, con diferencias en las propieda-
des de sintaxis, formas y sonidos, siendo la cultura su forma de distinguirse. Desde esta
concepcion el didlogo intercultural tiende a un lenguaje rico, plural y abierto, en donde las
palabras no son meros términos conceptuales, objetivos y univocos, sino verdaderos “sim-
bolos”. Es el simbolo generado en la expresion del pensamiento el que se manifiesta como
lenguaje. Entendiendo al simbolo como la expresion de la realidad, y asi, la palabra (sim-
bolica) expresa el arquetipo mismo de la realidad simbolizada. No es un vocablo objetivo

e intemporal, sino temporal y comprometido que expresa su propio significado. (Panikkar,
p.p.38).

Para iniciar este proceso de traduccion, reconoce tres caracteristicas del pensar de
la cultura occidental que contrastan en el dialogo intercultural: pensar analiticamente o
pensar por partes, pensar desde conceptos o racionalmente y pensar desde lo escrito u on-
tologizar el Derecho. Pensar analiticamente o pensar por partes, incurre en el riesgo de
clasificar y confunde identificar con identidad, la primera sirve para distinguir desde lo
exterior un objeto de otro, la segunda es intuitiva y subjetiva es idem -mismidad-, incom-
parable a otra cosa (Op. Cit. p. 32). El pensar conceptualmente tiende a la reduccion de
atributos a una generalidad, porque su propdsito es ser inteligible a la razon y adscribir
pretension de universaliad. Frente a estas dos caracteristicas del pensar dominante, propo-
ne para la traduccion intercultural la conveniencia de pensar desde el simbolo. El simbolo
es subjetivamente objetivo, mediado por la experiencia y la conciencia, el sujeto debe par-
ticipar completamente en la construccion de su sentido. “El concepto de cancidon no es la
cancion ni tampoco su texto. Es s6lo cancion cuando se canta y si no se oye, ni surte una

emocion tampoco es cancion, la confusion entre concepto y simbolo presenta inconvenien-
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tes para la traduccién en el dialogo intercultural porque el concepto es objetivable, surgido
de la reduccién a la unidad de una cantidad de objetos. De modo diferente, el simbolo no
es objetivable més alla del sujeto que simboliza (Panikar, 2004, p. 35.). En este nivel, la
interculturalidad interpela a la cultura occidental, pretendidamente racional. Como refe-
rencia a las préacticas de traduccion intercultural se comprende la otra cultura reduciéndola
a las formas de comprension occidental, en un pasaje lineal de equivalencia (2004, p. 36).
Con respecto a estos inconvenientes de traduccion Panikkar presenta para la traduccion
intercultural la nocidon de “equivalente homeomorfico” (del griego dpotog (homoios) =
misma y popen (morph€) = forma o analogia de tercer grado, advierte que la funcion re-
fiere a una equivalencia en similitudes que comparten las culturas vinculadas a la relacion
que cada interlocutor cultural establece con el simbolo. Por ejemplo, para los pueblos in-
digenas la “tierra” ademas de permitir la subsistencia material es un espacio cohabitado
entre los seres humanos y los seres del agua, del monte, de la tierra, ligados por reglas de
convivencia. En contraste, la tierra en la politica liberal es un bien de beneficio econémico
en la relacion de la oferta y la demanda, cuya utilidad puede ser la de obtener recursos
para la existencia, pero dependiendo de la primera relacion. El concepto, es para Panikkar,
referente del objeto (mediante reduccién de atributos), el simbolo a lo simbolizado (me-
diante experiencia conciente), aqui se da la diferencia entre el simbolo y lo simbolizado,
mediante la presencia de la armonia o de la desarmonia que no son conceptualmente inte-
ligibles, sino captadas por una conciencia sui generis de una relacién en cuanto relacién y
no en cuanto la conciencia de dos objetos que se relacionan. La percepcion de la equiva-
lencia homeomorfica es en cierta manera racional en cuanto la equivalencia presupone una
especie de denominador comun que la razon puede captar. La percepcion de la armonia
desafia los canones de la racionalidad sin ser irracional. La intuicién de la armonia descu-
bre que existe un “algo” entre las partes y el todo que permite “experienciar” que se perte-
nencen, que encajan la una con la otra, aunque no sean semejantes o equivalentes. (Panik-
kar, p. 37).

La otra caracteristica del pensar occidental esta fuertemente enraizada en el pensar
escrito, contrastando oralidad-escritura en el sentido de dos ideas. En dialogo intercultural

con culturas de tradicion oral deberd considerar “la revalorizacion de la palabra hablante y
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superar la ontologizacion del derecho, que se ha convertido en mito en la cultura dominan-
te” (Panikkar, p. 39). Si bien en la comunicacién la escritura no ha suprimido la oralidad,
la escritura lleva la herencia cultural de su justificacion. Para Panikkar el pensamiento
occidental hunde sus raices apelando a la tradicion legisladora de un Dios monoteista que
a su vez tendra la envoltura legitimante del derecho romano donde la garantia de verdad se
ordena justificando que el Ser se ordena desde el Debe-Ser, lo que es segln la Ley, al or-
den ontoldgico del Ser. La legitimidad se identifica con la justicia, el ius se convierte en
valor supremo, expresado en el derecho natural y en el derecho divino. Civilizacion signi-
fica ordenacion juridica, la legitimidad se equipara al orden ontoldgico, el deber-Ser es el
verdadero Ser. (Op. Cit. p. 40). Su transgresion es transgresion al Ser y recibira distintas

penalidades a lo largo de la historia.

Con el encuentro de mundos culturales distintos, el pensamiento occidental impuso
esta forma de pensar desde la escritura, ante esto “la interculturalidad es la que permite
desvincular el Ser y el Deber-Ser a partir de la conciencia de la relatividad radical a la que
abre el ejercicio de la filosofia intercultural” (Panikkar, p. 41). Advierte que las comuni-
dades cientificas corrieron la referencia divina y con el mismo fin pragmatico elevaron el
orden legislador y escriturante al rango de epistemologia, en donde “nuestro pensar no
puede admitir que las leyes légicas del pensar digan que hoy es una cosa y mafiana otra.
Legitimar la oralidad instala la verdad “ontologizada” en arenas movedizas. Con la escri-
tura, el Ser sera entonces inmutable. Dios no se muda. La verdad serd inmutable -en igual-
dad de condiciones y de contextos” (Op. Cit.). El caracter interpelante de la interculturali-
dad rehusa convertirla en sustancia que garantice las respuestas, esto es ontologizanola.
Por el contrario, “la interculturalidad es una actitud de apertura a culturas diferentes a la
propia. (Como puedo yo entender al otro si s6lo puedo entender desde mis propias catego-

rias? Hay invariantes humanos, pero no hay universales culturales” (Panikkar, p. 42).

Boaventura de Sousa Santos!!, aportara a la cuestion de la traduccion intercultural

desde una posicion politica de los derechos humanos. Para el sociélogo la interculturalidad

11 Si bien es un pensador portugués, se considera a si mismo como un pensador “del Sur” y su presencia
e influencia en América Latina son enormes. Toda su trayectoria intelectual lleva la impronta intercultu-
ral y de critica al colonialismo en todas sus formas. (Bonilla, 2013)
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va contra el universalismo por lo que es conveniente proponer dialogos transculturales so-
bre preocupaciones isomorficas'?, de analogo interés para las culturas en dialogo, desarro-
Ilando criterios procedimentales transculturales (Santos, 2009, p. 516). Situado en el caso
de estudio, si el derecho a la memoria es una expresion legitima del pleno ejercicio de los
derechos humanos y, si existe un desigual tratamiento en el reconocimiento de la memoria
historica de los pueblos indigenas con respecto a la del blanco, es necesario situar ambas
nociones bajo condiciones isomorficas que, en circunstancias de traduccion intercultural,
reconozcan que:

Todas las culturas poseen ideas sobre la dignidad humana, pero no la conci-
ben como equivalentes a los derechos humanos, por lo que se buscara preo-
cupaciones o comparaciones conciliables sobre el mismo problema o nece-
sidad,

Todas las culturas son incompletas y problematicas, en sus concepciones
sobre la dignidad humana, lo que debera resaltarse a la hora de los debates.
Ninguna cultura importante es monolitica, todas tienen diferentes versiones
de la dignidad humana, adquieren distintos criterios y expresiones. La cultu-
ra occidental basa su postura sobre los derechos humanos en dos vertientes,
la liberal y la marxista. Todas las culturas distribuyen a las personas y gru-
pos sociales sobre principios jerarquicos, uno funciona a través de jerarquias
entre unidades homogéneas, el otro por la separacion entre diferencias e
identidades Unicas, por eso no todas las desigualdades son idénticas ni todas
las diferencias son desiguales. (Santos, 2009, p. 517).

Las preocupaciones isomorficas planteadas por de Souza Santos no se presentan
sin desconocer las asimetrias lingiisticas, el isomorfismo planteado por de Souza Santos
como el homeomorfismo de Panikkar refieren a procedimientos de traduccion entre cultu-
ras en contextos de agencia para la ciudadania, como espacios de busquedas y luchas por
simetrias sociales, en los que la traduccién intercultural se presenta como estrategia de la
praxis. La educacion jugara un papel fundamental en la construccion del entendimiento
comprensivo, la interculturalidad permitird “penetrar en los problemas del otro desde las
categorias de nuestra propia cultura para reconocer que la interculturalidad no aporta di-
versas respuestas, sino que plantea nuevas preguntas, viendo el problema de una manera
diferente” (Op. Cit. p. 43).

12 Nocion de caracteristica procedimental para el analisis propuesto.
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En este contexto tienen un papel importante los estudios de semiotica general de U.
Eco. Segun él, las culturas como sistemas de cddigos, situadas en la dindmica de la historia
y operando en condiciones contextuales particulares, pueden “entenderse” comunicativa-
mente. En efecto, sobre todo las caracteristicas del texto estético como acto comunicativo
resultan pertinentes para pensar en la comunicacion intercultural dado que “ entre los acto-
res de la comunicacion se establece una dialéctica de aceptacién y rechazo de los codigos
del emisor y de propuesta y control de los cdédigos del destinatario” (Eco, 1988, p.
391).Tanto la incidencia de la ambigtiedad del objeto a traducir como la organizacién con-
textual inciden sobre el conocimiento que se elabora en la traduccion del significado. Aho-
ra bien, aunque sea posible interpretar de modo fidedigno lo que dicen los actores o inten-
cionalmente introducir otras interpretaciones, para Eco “no se traiciona completamente lo
que dice el autor, estableciendo una dialéctica entre fidelidad y libertad”. Estas sugerencias
son importantes referencias para la traduccion intercultural con pueblos indigenas. Se des-
taca aqui la importancia de vincular lo anterior con los procesos politicos en los que incide
el trabajo de memoria en un relato historico situado en perspectiva de didlogo intercultural.
En este marco es importante destacar la importancia de la traduccion respecto de los con-
flictos interculturales, como necesidad de “ entender la estructura interna de una lengua y
duplicarla en su descripcién, atendiendo a los margenes de infidelidad del nucleo del senti-
do, cuestiones que dependeran, de los fines que persigue el traductor.” (Eco, 2012, citado
por Vior, 2015, p. 3).

En tanto Ricoeur (2005) sefiala la hospitalidad langagiere como caracteristica del
fendmeno universal de la traduccion, poniéndose el acento en los aspectos ético-politicos
del acto de traducir y su importancia como metafora para el didlogo interrreligioso. Ri-
coeur alude a “una nocioén del traducir que se vincula con la felicidad que procura la posi-
bilidad de comunicacion con el otro” (p.p. 10). Si, como sostiene Fornet-Betancourt, se
considera la interculturalidad como un proceso de participacion interactiva en el que estan
en juego los sujetos y sus préacticas, son ellos los llamados a interpretar la relacion intercul-
tural como sujetos implicados. Por lo que la traduccion deberd expresar el sentido mas
préximo de los significados elaborados por el otro cultural. Al respecto, Eco (1988: 141)
sostiene que las estructuras semanticas en las que las culturas organizan sus universos de
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significados son distintas. En este horizonte, el desafio del dialogo intercultural consiste en
reconocer la actualidad de los efectos de las interacciones entre intereses distintos y la po-
sibilidad de hallar soluciones a los problemas planteados. Con respecto a esto sefiala Salas
Astrain “(...) cabe preguntarse por el modo de entender o no dichas practicas sociales y
asimismo cabe explicitar como dichos planteamientos fortalecen o no los procesos reflexi-

vos de los sujetos y de los pueblos” (Salas, 2012, p. 4).

2.4. Memoria en dialogo con la historia en el horizonte de la interculturalidad

El recuerdo es la frontera y limite en la interseccion que atraviesan las corrientes
de pensamiento o ideologias que conforman lo colectivo. La memoria postula el movi-
miento de las perspectivas y su relativismo reciproco lo que resulta muy apropiado para el
dialogo intercultural. Dado que hay tantas memorias colectivas como culturas existen, esto
permite poner en interrelacion conocimientos y saberes sobre la construccion de la memo-
ria del pueblo gom mostrando la diferencia de origenes y de sentidos con respecto a las
construcciones de la cultura blanca. ¢ Qué importancia reviste el deber de recordar en clave
de ejercicio politico de la ciudadania en perspectiva intercultural? La memoria y la historia
en la perspectiva de la filosofia intercultural convierten el ambito de dialogo entre las cul-
turas en lo que Bonilla considera como “lugar epistémico” en cuanto expresion de la plu-
ralidad de las memorias de los pueblos, sobre todo las memorias del sufrimiento y de la
liberacion (Bonilla, 2011, p.2). El derecho de los pueblos a la memoria cultural es un uni-
versal atraviesa a todos los pueblos, pero reviste gran importancia para aquellos que han
sufrido las atrocidades de la guerra o de la conquista (Jelin, 2002, p. 58). Asi lo ocurrido
con el pueblo judio adquiere un “sentido universalizador de la memoria” de los multiples
horrores de los campos de concentracion, aplicable a otros genocidios y etnocidios. El
recorrido doloroso de la memoria puede expresarse en un sentido literal o en un sentido
ejemplar (Todorov, 2002:30). El uso literal, somete de alguna manera el presente al pasa-
do, en tanto el uso ejemplar permite utilizar el pasado con vistas al presente: “La ejempla-
ridad radica para Todorov en dar el paso desde la propia desdicha, o de la de quienes nos
rodean, a la de los otros, sin reclamar para uno el estatuto exclusivo de antigua victima

(Jelin; 2002, pp. 41-42). En perspectiva intercultural, en cuanto a los crimenes derivados
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de violacion a los derechos humanos, es importante considerar lo que Michael Frihling,

director en Colombia de la Oficina del Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los

Derechos Humanos sostiene:
Las personas directa o indirectamente afectadas por un crimen internacional tienen
derecho a saber siempre, aunque haya transcurrido mucho tiempo desde la fecha en
la cual se cometio el ilicito, quién fue su autor, en qué fecha y lugar se perpetrd,
cémo se produjo y por qué llegd a ejecutarse. Los deberes ineludibles que frente a
ese derecho ha de cumplir el Estado son dos: 1.° EI deber de recordar. 2.° El deber
de otorgar las garantias para que se haga efectivo el derecho a saber. En cumpli-
miento de esos dos deberes corresponde al Estado adoptar todas las medidas ade-
cuadas para que se preserve la memoria colectiva de los crimenes y para que se ha-
ga efectivo el derecho de las victimas a no quedar en la ignorancia y el olvido. El
ejercicio cabal del derecho a la verdad es esencial para evitar que en el futuro se
repitan las atrocidades. Hoy la humanidad sabe muy bien que el ocultamiento de

un crimen puede conducir a la comision de otros, de igual o peor gravedad. (Frih-
ling, 2003).

A la vez que es necesario recordar, transmitir y convertir la memoria traumatica en
memoria ejemplar, es necesario presentar lo que para Julia Kristeva (2007) es tan impor-
tante como el derecho politico y cultural, esto es el efecto saludable de ejercer la memoria.
Ricoeur, como se sefialdé en el marco teorico, llamo “efectuacion feliz” (2008, p. 40), al
acto de la evocacién de la memoria en cuanto éste habilita a la persona que narra, un tran-
sitar mas alla de lo doloroso y descubrirse con la capacidad de tener su propia voz sobre
los hechos pasados. Constituyéndose en ese acto una persona que puede actuar desde su
voluntad, capaz de juzgar y de decidir en las circunstancias del presente, de modo pleno.
En este sentido, Kristeva observa que fue Freud quien demostrd la necesidad de eliminar
el olvido, mediante la anamnesis, de traumatismos infantiles, para que la psique pueda
retomar una vida 6ptima (2007:101). Asi, en oposicién a la hipermnesia, el psicoanalisis

propone dar sentido a lo inolvidable, representado por el trauma.

El trabajo de memoria empodera a los actores, dispuestos a repensar el pasado en
funcién a las necesidades del presente. Este sentido social y socializante de la memoria
también ha sido investigado por Elizabeth Jelin (2002) quien destaca la importancia del

trabajo de la memoria: esta presencia -de la memoria-, es la de los seres humanos activos
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en los procesos de transformacion simbolica y de elaboracion de sentidos del pasado. Seres
humanos que trabajan sobre y con la memoria del pasado (Jelin, 2002, p.14). Jelin se pre-
gunta sobre la pertinencia de pensar la referencia a lo colectivo en el trabajo de memoria,
vinculando asi lo que Maurice Halbwachs, caracteriz6 como cuadros de memorias (2002:
21). Esta memoria colectiva no debe interpretarse como una externalidad independiente,
por el contrario ha de ser considerada como inherente a las conformaciones sociales del
pasado.

Lo colectivo de las memorias es el entretejido de tradiciones y memorias in-
dividuales, en diélogo con otros, en estado de flujo constante, con alguna
organizacion social -algunas voces son mas potentes que otras porque cuen-
tan con mayor acceso a recursos y escenarios- y con alguna estructura, dada
por cédigos culturales compartidos. (Jelin, 2002, p.22).

La memoria colectiva expresa de este modo las interacciones entre individuos en
los distintos espacios sociales en un contexto de época. En una perspectiva intercultural, lo
colectivo puede reunir distintas configuraciones del pasado, divergentes en las percepcio-
nes del tiempo y del espacio. Estas construcciones, culturalmente relativas a las cosmovi-
siones de las sociedades de pertenencia, permitiran configurr un mosaico de historias co-
lectivas y plurales. En este sentido Jelin acota que para muchas sociedades actuales y del
pasado, lo vivido como real no es la temporalidad histérica entendida en el sentido mo-
derno, sino un tiempo mitico que remite permanentemente a un momento fundacional y
original mediante rituales y repeticiones, pero que de ningiin modo se trata de sociedades
estaticas”. (Jelin, 2002, p. 24).

En este tipo de sociedades, los seres humanos viven ante todo en un tiempo sagra-
do, de carécter circular, reversible y recuperable, como una especie de eterno presente (Eli-
ade, 1998, p.54). Segun Henri Corbin la narracion del pasado en estas sociedades expresa
que lo sagrado se presenta como lo imaginal, antes que como logos (Citado por Ricoeur,
2008, p.68). Este modo de narrar el pasado permite a su vez la reafirmacién de la identidad
en un nosotros que se edifica entre los mandatos de los ancestros y los intereses de los con-
temporaneos, los que habilita una reactualizacion de los valores de la cultura. Como lo
expresa Jelin, esto es asi porque “el nlcleo de cualquier identidad individual o grupal esta

ligado a un sentido de permanencia (de ser uno mismo, de mismidad) a 10 largo del tiempo
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y del espacio” (Jelin, 2002, p. 24). En perspectiva intercultural, la memoria asi constituida
manifiesta cierta permanencia, esta permanencia no es contraria a la contextualizacion his-
torica de las configuraciones culturales, sino que advierte la importancia del reconocimien-
to del origen, lo que para Grimson (2011) es atendible a las pertenencias de las configura-
ciones culturales.

Es imprescindible interrogarse acerca de los marcos y las configuraciones, no para

regresar al lenguaje de los patrones culturales sino para reconocer que el individuo

solo puede estar culturalmente conformado, aun cuando ya no esté constituido por

una cultura sino por una vida intercultural. (Op.Cit.p. 34).

En este ambito la memoria oral recupera del pasado lo necesario para reencontrarse
con sus origenes a la vez que lo interpreta a la luz de la vida intercultural del presente. Se-
gun Ricoeur, la dimensién de la rememoracion es el terreno habitual de la funcion historia-
dora donde se ejercitan dos tipos de memoria: la memoria natural y la memoria artificial.
La memoria natural se vincula con la evocacion de hechos singulares, con experiencias de
la cotidianeidad (Ricoeur, 2008, p. 81). Cuando esta ejercitacion de la memoria cotidiana
requiere de una intencionalidad basada en fines practicos, se presenta la memoria artificial
condicionada por la manipulacién, vale decir, condicionada por la accién de otro. En este
plano se estd en “los dominios del maestro” quien, para entrenar a un discipulo, utiliza los
instrumentos que permiten desarrollar las destrezas de la memoria (Ricoeur, 2008, p.84).
En este plano se constituyen las memorias privadas, comunitarias y colectivas junto a las
narraciones del pasado de los estados nacionales cristalizados en el relato de la cultura he-
gemonica. En perspectiva intercultural no solo resulta pertinente reflexionar en estos pro-
cesos de la memoria artifical, sino también en lo que Ricoeur analiza como abusos de este
tipo de memoria:

Lo que celebramos con el nombre de acontecimientos fundadores son esen-
cialmente actos violentos legitimados después por un estado de derechos
precario. Lo que fue gloria para unos, fue humillacion para los demas. A la
celebracion de un lado, corresponde del otro, la execracion. (Ricoeur, 2008,
p. 108).

Jelin, en linea con el pensamiento de Ricoeur, sostiene que el sentido del pasado es

activo, sujeto a reinterpretaciones que estan ancladas en la intencionalidad y en las expec-
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tativas hacia el futuro y sus creadores son diversos agentes sociales ubicados “en escena-
rios de confrontacion y lucha frente a otras interpretaciones, otros sentidos, o contra olvi-
dos y silencios (Jelin, 2002, p. 39).

Rémond (2007) ha insistido fuertemente en la necesidad de “la recuperacion de la
memoria comunitaria, en su caracter de memoria privada” (Op.Cit. p.68). La memoria pri-
vada es aquélla que se construye y se verifica en la transmision oral de generacion en gene-
racion, primero en el interior de las familias, luego y de modo entramado, se sostiene y
recrea en el interior de la comunidad para dirigirse de modo autorizado y acompafiado al
espacio de la educacion escolar. En la instancia de la memoria privada como de la memoria
comunitaria se conserva la tradicién ancestral de la transmision de las ensefianzas que res-
guarda la memoria histdrica. En la memoria de la comunidad, los recuerdos evocados se
disponen haciendo frente a practicas de memoria institucionalizadas (Op. Cit., p. 69). Pue-
de afirmarse en consecuencia, que en todas las instancias del proceso, el trabajo de memo-
ria servird al dialogo intercultural, resultando asi una produccién particularmente situada
en la narrativa del pasado de cada cultura. Puede ser traida a cuenta una reflexion de Casto-
riadis (2006) sobre la fuerza instituyente de cada sociedad, de la que se infiere no sélo el
valor del trabajo de memoria, sino los riesgos que implica una abolicién u obturacion del
mismo:

Cada sociedad es constitucion, de hecho, creacion del mundo que vale para
ella, de su propio mundo. Y su identidad no es otra cosa que ese sistema de
interpretacion, o mejor, de donacién de sentido. Si se ataca este sistema de
interpretacion, de donacion de sentido, la ataca mas mortalmente que si ata-
case su existencia fisica, y, por lo general, ella se defendera de manera mu-
cho mas salvaje. (Castoriadis, 2006, p. 82).

Si en cada una de estas practicas la sociedad constituye su identidad y es distingui-
da por este accionar historico, el entramado simbolico de la sociedad configura la memoria
de la comunidad, por lo que la memoria colectiva constituye para Ricoeur, el lugar de
arraigamiento de la historiografia (Ricoeur, 2008, p. 96). En otro sentido, que puede pen-
sarse como complementario, Pierre Nora (1998) Ilama lugares de memoria a ciertas reali-
dades simbdlicas cuya condicion de inteligibilidad las convierte en conceptos y de este
modo es posible analizarlos como objeto de conocimiento historico.
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Pueden ser lugares materiales, monumentos o lugares histéricos, ceremonias
conmemorativas, emblemas, hombres-memorias, instituciones tipicas o co-
digos fundamentales, nociones o frases, canciones. Se los puede agrupar
porque sedimentan las capas de memoria, desde la real hasta la patrimonial.
Aunando las bases materiales de la existencia de las sociedades y las pro-
ducciones mas elaboradas de la cultura. (Nora, p. 20-21).

El estudio de la memoria hunde sus raices en la cultura popular, para Colombres
(2012) la tradicion antropologica de corte etnografico ha vinculado la nocion de folklore
con la cultura popular, la palabra folk se traduce como pueblo, y lore, alude a saber oral,
tradicional y andnimo. La cultura popular es la cultura del pueblo, es méas solidaria y com-
partida, m&s colectiva que individual, es creativa y en permanente cambio.

Esta cultura remite a un origen lo que vincula sus creaciones a un proceso historico,
a su cosmovision y a su concepcién de las formas. Lo que se opone a su vision del
mundo, a su concepcién de las formas, deviene contracultural, un factor de penetra-
cioén colonial. EI préstamo es admitido, pero debera legitimarse dentro de ese proce-
so, contribuyendo a dar una respuesta a las necesidades colectivas, entre las que
siempre estara presente la lucha para mejorar las condiciones de vida: la lucha es en
si un acto cultural y un factor de cultura. (Op. Cit. p. 61)
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2.4.1. Historia oral

La historia oral se vale del testimonio para poner en accion el ejercicio de memoria
mediante el cual se habilita el proceso de sistematizacion caracteristico del saber histérico.
En este ejercicio, la historia oral da cuenta de la vinculacion entre la memoria individual, la
memoria comunitaria y la memoria colectiva, en sus respectivos contextos de época y terri-
toriales, atravesados por conflictos de intereses en tension. EI &mbito social que comprende
la historia oral o escrita expresa las memorias individuales o colectivas generadas en las
experiencias entre individuos, grupos y comunidades de un horizonte cultural. En perspec-
tiva intercultural se espera generar la expresion genuina de las voces del pasado de los dis-
tintos actores sociales que den cuenta de la historia de sus propios pueblos, comunidades y
grupos.

En un sentido amplio Pablo Pozzi considera que la historia oral permite acceder a
sectores no dominantes de maneras radicalmente innovadoras: “(...) si no fuera por la his-
toria oral en general, todo lo que podemos hacer es ver a los oprimidos a través de las fuen-
tes gestadas por los opresores” (Pozzi, 2012, p. 65). Para la historiadora Alicia Gartner la
historia oral, rescata la memoria de sectores que no habian sido sujeto de conocimiento en
la historiografia tradicional o profesional, basada exclusivamente en fuentes escritas (2015,
p. 5).

Pozzi, en coincidencia con el pensamiento de Ginzburg, considera que la historia
oral no sélo resulta importante tedricamente porque ha trabajado para rescatar la memoria
de sectores antes marginados en su protagonismo, sino que su importancia deviene también
practica y politica:

La historia oral y la tradicion oral sirven de fundamento para reescribir la
historia, pero también para combatir las injusticias del pasado. Pueblos que
fueron conquistados o colonizados, en el presente recurren a su tradicion
oral y rescatan su memoria para reclamar derechos territoriales, linguisticos,
0 para recuperar una identidad cultural propia. Supervivientes de la lucha en
contra de regimenes militares u opresivos, cuestionan hoy la historia oficial
con sus memorias subterraneas y reclaman el reconocimiento social y el cas-
tigo legal de los responsables de violar los derechos humanos. Aunque en
modo menos dramatico, la gente comun exige respeto para sus memorias y
tradiciones. (Pozzi, 2012: 63).
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La construccion de la historia es también la construccion de un discurso que lleva la
marca de la ideologia y tifie la historia con su sesgo argumentativo. En este marco la re-
construccion de la historia de la CQPI confronta con un discurso hegemonico cuyo efecto
ideologico se expresa en las practicas sociales configuradas histéricamente. Para Ginzburg
(1999), atn hoy dia la cultura de las clases subalternas es una cultura oral en su mayor par-
te por lo que los historiadores tienen que echar mano de fuentes escritas (y eventualmente
de hallazgos arqueoldgicos) doblemente indirectas: en tanto que escritas por individuos
vinculados mas o menos abiertamente a la cultura dominante. Esto significa que las ideas,
creencias y esperanzas de los campesinos y artesanos del pasado nos llegan (cuando nos
Ilegan) a través de filtros intermedios y deformantes (1999:4). La importancia de la historia
oral para este estudio es fundamental, por tratarse de una cultura con tradicion oral. Ginz-
burg, sin perder de vista el sentido marxista de la historia, tiene presente en su analisis de
casos el aporte de la historia de las mentalidades, proveniente de la Escuela de los Annales
y considera como Le Goff que el factor de cambio se da en la contextualizacién del imagi-
nario simbolico de la cultura, “La mentalidad de un individuo historico, siquiera fuese la de
un gran hombre, es justamente la que tiene en comun con otros hombres de su tiempo”. (Le
Goff, 1974, p. 83). Sin embargo, Ginzburg sostiene la existencia de la impronta clasista en
la conformacion de los simbdlicos de las culturas.

Esto plantea, entre otras cosas, el caracter transclasista de las denominadas mentali-
dades ya que segun lo planteado por Le Goff, a modo de ejemplo, las mentalidades
son aquellas que comparte Bolivar con el mas humilde de sus lanceros, o Vasco
Nufiez de Balboa con el Gltimo de sus marineros. Segun esto, se pretende omitir lo
que en términos marxistas se conoce como conflicto de clases en la esfera cultural,
ademas de la ineludible distincién entre cultura elite 0 dominante y la cultura popu-
lar. Dicha diferencia es fundamental e ineludible para reducir el sesgo inherente al
analisis de esas diferentes realidades. El libertador y sus lanceros al igual que el ca-
pitan y sus marineros tienen cosas en comdn, pero cada uno de ellos esta en una
condicion de poder diferente, determinada por condiciones de posibilidad heteroge-
neas. (Cano Vargas, 2011, p. 138).

Mercedes Silva (1998) posicion0 su trabajo de historia desde la perspectiva de las
victimas (Ricouer, 2007, p.73; LaCapra,2009, p. 21) a partir de la mirada interior de las
culturas indigenas, desde los testimonios de la historia reciente, desde los relatos ancestra-

les y desde el fondo inmemorial de sus mitos fundantes. Igualmente recurrié a la historia
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oficial para completar su explicacion e interpretacion de los procesos de reconstruccion
historica. Para la historia oficial la conmemoracién de los quinientos afios de la conquista
europea fortalecio el proceso de interpelacion sobre la nocion de encuentro entre dos mun-
dos, el continente se transformaba en un espacio de debates cuyo campo neuralgico se en-
focd en los estudios sociales, para Garcia Canclini “no fue un encuentro como si dos socie-
dades se hubieran reunido en medio del Atlantico para una amable feria de intercambios,
sino una historia de combates e imposiciones” (2008, p. 88). Las culturas indigenas guar-
daban celosamente su historia oral, alli la importancia de encontrar en la oralidad testimo-
nios historicos que contrastaran con la historia oficial y permitieran reconfigurar la memo-

ria colectiva.

2.4.2. Tradicion oral y su importancia para la historia oral

Alicia Gartner (2015) distingue entre la tradicion oral y la historia oral, siendo la
primera un saber basado en procesos memoristicos colectivos, mientras que la segunda,
trabaja con fuentes orales provenientes de las experiencias vividas de las personas, aunque
sean testigos indirectos, por lo que es la subjetividad del testimonio y la contribucion al
conocimiento histérico mancomunados lo que interesa (Op. Cit. p. 7). El historiador debera
tener en cuenta el significado de estas practicas para conferirle sentido a su trabajo de re-
construccion histdrica considerando el pasado en tanto problematizacion del presente. Se-
gun sostiene R. Samuel, a quien recurre Gartner, para alcanzar tales metas ha de poner a
disposicion todo el material posible, sea proveniente del mito o de las tradiciones popula-
res, considerando, ademas, que la historia no proviene de géneros fijos especializados, sino
que, al lado de las crénicas y comentarios, hay que tomar en consideracion “baladas y can-
ciones, leyendas y proverbios, adivinanzas y rompecabezas.” (Gartner, 2015, p. 9).

En este campo de la oralidad, la tesis sobre los relatos populares andinos de Maria
Luisa Rubinelli (2014) basada en un consistente trabajo de campo, expone la profunda vin-
culacion entre la historia oral y la cultura popular

La concebimos relacionalmente, en tanto sus sujetos se diferencian de los sectores
hegemanicos por desigual (menor) acceso a los bienes, lo que resulta de procesos
historicos (...) en los que las relaciones se han forjado de manera profundamente
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asimétrica. (...) las culturas populares también se encuentran penetradas por esas
relaciones que no siempre son de oposicién, en tanto son incorporadas e imitadas,
otras rechazas y otras resignificadas, en ello es posible reconocer la interna hetero-
genidad. (Rubinelli, 2014, p. 26).

Los relatos analizados por la autora vinculan su contenido con el contexto sociocul-
tural de produccidn, de narracion y de interpretacion, accediendo a la vez a niveles de sen-
tido intra e intertextuales. En esos niveles se presenta el tiempo histérico sincronico o dia-
cronico en el que se exponen los conflictos de la comunidad, las acciones de sus miembros
y de personajes en cada situacion. Los acontecimientos experimentan un permanente pro-
ceso de actualizacion, mediados por la realidad intercultural, afirmando de ese modo las
referencias a sus contextos de produccion y narracion. Los relatos al ser interpretado
desenvuelven la realidad y visibilizan conflictos que afectan las relaciones de los miembros
del grupo, de esta manera la narracion del pasado pone en tension la validez de las normas
hegemdnicas vigentes. En los relatos sus personajes enfrentan situaciones adversas que
ponen en peligro los valores sostenidos en el ethos de la comunidad. Es importante recono-
cer lo que Mercedes Silva (2005) advirtié en la interpetacién de los relatos y de las memo-
rias personales: ambos encierran mensajes, que pueden ser actualizados a la luz de las ne-
cesidades para intervenir y mejorar las condiciones de vida de la realidad social.

Margulis (2011) entiende que es sobre lo social que se construye el presente histo-
rico, surgido de luchas y pujas, de conflictos y enfrentamientos que develan las oscurida-
des y deformaciones para da lugar a un proceso de comprension social que surge a poste-
riori (Op. Cit. p. 77). Para los pueblos indigenas la tradicién oral contribuye al proceso de
la reconstruccion de la memoria historica en perspectiva intercultural porque desde sus
propias instituciones conceden legitimidad a las expresiones ideolégicas surgidas de la
intercaccion entre culturas. La disposicion de estas configuraciones expresa las relaciones
de dominacion de la cultura criolla alternando con las de resistencia y empoderamiento de
la cultura indigena en los sucesivos momentos de su historia. Empero no toda tradicién
oral confluye en historia oral, aunque los testimonios valen como fuentes orales para dis-

tintos abordajes de construccion del conocimiento.
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2.4.3. Memoria e historia oral: dialogo entre la historia y los estudios cul-
turales

Tan importante es la tradicion oral que, en diversas culturas subalternas, como las
indigenas de América, afectadas gravemente por la dominacion colonial desde los primeros
tiempos de la conquista y viviendo actualmente en condiciones de vulnerabilidad, constitu-
ye el acervo cultural de la memoria ancestral de su cultura. En este sentido, los estudios
culturales enraizados en la oralidad cumplen un papel irreemplazable para el conocimiento
y la critica de la historia oral.

El caso de la reconstruccién de la memoria de la CQPI enfrenta un pasado doloro-
s0. Las memorias traumaticas de las victimas fueron pasadas de generacion en generacion,
resentidas por una memoria colectiva construida desde la ideologia oficial, que se remonta
a la antitesis “civilizacion Vs. Barbarie”, lema que revelaba el etnocidio sistematico desde
el estado nacional, tendiente a la eliminacion de la cultura de los pueblos indigenas, “es
decir la eliminacion no s6lo de sus modos de vida, sino también de sus modos de pensa-
miento” ( Jaulin, R.Citado por Cuché¢,2007, p. 70). En el Chaco como en todo el territorio
nacional la guerra al indigena fue un proceso violento y arrasador concretada en la deno-
minada Campafia de Victorica en 1885. En un enfrentamiento desigual de fuerzas y tecno-
logias la guerra fue planificada, controlada y legitimada con el advenimiento del capita-
lismo neocolonial de fines del siglo XIX. Lo primero desde el punto de vista histérico es
el contacto y lo segundo, es el juego de la distincion que producen las diferencias cultura-
les (Cuché, 2007, p. 85). Graciela Guarino (1998) sostiene gue, en la legislacion de Indias,
la Corona de Castilla declard que los indios eran libres pero incapaces de hecho y cre6 un
régimen especial que los protegiera de abusos, lo que encubriria en el devenir la imposi-
cién de formas sociales espafiolas. La historia de la legislacion sobre pueblos indigenas
esta marcada por la aculturacion, a fines del siglo XIX “la politica con el aborigen se ca-
racteriz6 por la finalizacion de la politica pactista; el sometimiento o exterminio de las
comunidades rebeldes; el aprovechamiento de la mano de obra nativa y la desarticulacion
de sus valores sociales” (Op. Cit. p. 203). Guarino advierte que los procesos migratorios
internos de indigenas del Chaco permitieron la incorporacién de las comunidades a la civi-

lizacion y generaron un profundo cambio cultural en sus modos de vida, sefiala puntual-
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mente el efecto de la evangelizacion cristiana en la concepcion de su pasado. En nuestro
pais el proceso de aculturacion produjo procesos sociales no planificados, dados de mane-
ra espontanea con la urbanizacion de las comunidades durante la década de 1960. En esos
afios se produjo una explosiva inmigracion interna de trabajadores rurales del interior del
pais hacia los centros industriales de Buenos Aires, Rosario y Cordoba. Las migraciones
originaron los asentamientos precarios o villas urbanas agrupadas segin los lugares de
origen. Durante el proceso de adscripcion a la ciudadania, la historiadora advierte que se
integraron poblaciones diferenciadas culturalmente donde una ejercio el dominio sobre la
otra, en este sentido la construccion de la ciudadania sigui6 los lineamientos de la cultura
dominante y exigi6 un cambio cultural a la cultura indigena. Pese a la destruccion planifi-
cada de sus valores culturales, la memoria de estas comunidades pudo sobrevivir a través

de la historia oral (Guarino, p. 201).

Durante quinientos afios, la tradicion oral de los pueblos indigenas se ha visto da-
fiada por las condiciones de sometimiento y negacion del acervo cultural autéctono. La
subalternidad de las culturas indigenas se iniciaria por la conquista, la colonizacion y la
evangelizacion. Esta ultima debia ser la alternativa al exterminio por la guerra, sin embar-
go, la violencia ejercida tanto fisica como psicoldgica opero en la destruccion del universo
simbdlico del mundo indigena. La pobreza a la que se vieron arrastrados durante siglos
gener0 las condiciones de vulnerabilidad dadas por la precariedad material y la marginali-
dad social impidiendo para las grandes mayorias étnicas el usufructo de derechos basicos
como la salud, la vivienda y la educacion, adquiridos a partir de mediados del siglo XX
para las grandes mayorias. Para Colombres, el dilema que enfrentan los pueblos indigenas
puede orientarse en dos direcciones, diluirse en la sociedad nacional o reestructurarse sobre
su propio eje, al que se llegara fortaleciendo la conciencia de su identidad y rescatando su
memoria histérica negada por el colonialismo (Op. Cit. p. 63). En la historia reciente de los
ultimos cincuenta afios, las culturas indigenas de América asisten a la reculturacion y/o
recuperacion histérica de sus universos simbolicos. Garcia Canclini (2010, p.142) conside-
ra que el predominio de la cultura escrita sobre la oral y la visual, como en Argentina, Bra-
sil, Chile y Uruguay, condujo a que la documentacion de las tradiciones se realizase mas

por los escritores -narradores, historiadores y ensayistas- y las obras resultantes fueron
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concebidas en el patrimonio folclorico nacional. La mirada literaria sobre el patrimonio
contribuy6 al divorcio entre la élite y el pueblo. Con el desarrollo de la etnohistoria y la
antropologia cultural la oralidad fue puesta como horizonte de nuevas exploraciones sobre
el conocimiento de las culturas indigenas y mestizas. Para A. Grimson (2011) las interpre-
taciones de los estudios en ciencias sociales son interactivas, por lo que la historia refleja
los sujetos y sus objetivaciones expresadas en estructuras objetivadas en el proceso tempo-
ral. De este modo, nacer como “negro” en una sociedad esclavista o como “indio” adjudi-
can estigmatizaciones y no son circunstancias elegidas. En ese contexto, no seria posible
lograr la inteligibilidad de acabar la esclavitud o el pensamiento antagdnico “civilizacion y
barbarie”. No se puede hacer realidad cualquier historia dadas esas circunstancias, creerlo
seria incurrir en anacronismo historico, no comprender los modos de percibir y categorizar
cada contexto (Op. Cit., p. 31). A medida que se producen transformaciones econémicas,
sociales y politicas, a la par que se construyen histéricamente nuevas formas de hegemo-
nia, también se opera sobre la construccion social de sentido. La narracion del pasado his-
torico oral o escrito “incide también en la clasificacion y operacionalizacion de lo diferente
orientada por la ideologia, entendiendo por ella las huellas dejadas por las luchas por la
hegemonia en los codigos de la cultura” (Margulis, 2011, p. 84). Estas significaciones son
a la vez expresiones de procesos historicos que dan cuenta de las relaciones de poder en la
que se impone la cultura hegemonica.

Los investigadores citados pueden suscribir las palabras de Ginzburg, cuando con-
sidera el caracter de fuentes privilegiadas que hay que otorgar a las culturas subalternas:

Poseen una densidad intrinseca y una capacidad de renovacion inagotable,
una conexion privilegiada e ineniminable con una parte mayoritaria del
mundo de la experiencia practica. Las culturas subalternas, nacen y se re-
crean desde y hacia ese mundo directo de la experiencia, creado y recreado
por las mismas clases trabajadoras, que desde su observacién atenta y meta-
bolismo prolongado con la experiencia del mundo, van decantando, depu-
rando y acumulando los saberes campesinos, artesanos, obreros, que trans-
mitidos de generacion en generacion y siempre, por la via de la tradicion
oral, posee dicha conexién inmediata y privilegiada con las variadas formas
de manifestacion de la actividad préactica. (Ginzburg, 2015, p.196).
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Los aportes de una nueva mirada antropoldgica a los estudios de las relaciones in-
terculturales llevaron a proponer renovados abordajes de la etnohistoria, a la que ha de
recurrir la historia reciente, en tanto aporte para el estudio de las relaciones de las minorias
étnicas con las politicas del Estado. Cabe resaltar para la reconstruccion de la historia y la
puesta en valor de la memoria los trabajos de corte etnohistérico realizados por Pablo
Wright (2008) que, en el caso de los qom, dan cuenta de la importancia de la tradicién oral
forjada a traves de la practica de la memoria histérica. Las memorias indigenas son memo-
rias del dolor, para el historiador La Capra (1998), las caracteristicas de las memorias
traumaticas o memorias del dolor, son en el caso de los pueblos indigenas, similares a las
sufridas por las victimas del Holocausto. El restablecimiento de los gobiernos democréti-
cos en Argentina y la consigna por la memoria “Nunca Mas” establecié las condiciones de
apertura de un proceso histérico de reconocimiento de los derechos humanos que incluiria
a los pueblos indigenas. En el didlogo intercultural atravesado por la traduccién entre cul-
turas “los actores son multiples, estan vinculados entre si por relaciones de poder contin-
gentes y cambiantes y, en particular, en las relaciones entre una cultura dominante y una
cultura subordinada que ocupa el mismo territorio” (Vior, 2013, p. 4). Queda asi expuesto
“el caracter conflictivo de la traduccidn intercultural” (Salas, 2012) enunciado preceden-

temente.

2.5. Contexto actual y regional

El contexto histérico del presente estudio en el cual la perspectiva intercultural co-
mienza a visibilizarse se inicia con el retorno de la democracia el 10 de diciembre de 1983.
El movimiento de los Derechos Humanos contra los crimenes perpetrados a las victimas de
la dictadura militar se materializé en el acompafiamiento institucional en el orden legislati-
vo, educativo y cultural y “ se reconoci6 la importancia de la memoria historica en el pro-
ceso de consolidacion de la democracia y en el desarrollo de una cultura politica pro-
derechos humanos que contribuyera a un futuro del -Nunca Mas-" (Peter Winn, 2015,
p.11). Este precepto de “Nunca M4as”, si bien se inicid bajo el juicio histdrico a los crime-
nes de lesa humanidad cometidos por la dictadura civico-militar de los afios 1976-1983,

comprendié también un proceso de ejercicio de los derechos humanos de modo integral.
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Durante los afios 90 y en la primera década del siglo XXI, en particular con la presidencia
del Dr. Néstor Kirchner (2003-2007), el estado asumié publicamente el compromiso de
profundizar los reclamos por la reparacion historica y la restitucion de derechos. En el
marco de este proceso los pueblos indigenas iniciaron sus reclamos historicos en clave de
derechos humanos. Argentina reconocié el Convenio 169 de la OIT y en la provincia del
Chaco la Reforma Constitucional amplié los derechos que desde los afios ochenta comen-

zaban a materializarse en la creacion de instituciones indigenas.®. En esta coyuntura los

13 Esta larga cita da cuenta de la situacion peculiar de la cuestion de los pueblos originarios en la provincia
del Chaco. Julio César Garcia, miembro fundador de la Asociacion de Abogados de Derecho Indigena, del
Equipo Nacional de Pastoral Aborigen, Patrocinante de las causas de Genocidio Napalpi y Rincon Bomba,
considera que el 19 de abril como “Dia del Aborigen Americano” tiene como antecedente la VIII Confe-
rencia Panamericana en Lima, Perd, en 1938. En esta se aprob6 una resolucion que establecia que los indi-
genas “tienen un preferente derecho a la proteccion de las autoridades publicas para suplir las deficiencias
del desarrollo fisico e intelectual” lo que origind el Primer Congreso Indigenista Interamericano en
Patzcuaro, Michoacan, México, en abril de 1940. Para el 9 de diciembre de 1948 se aprobé la Convencién
para la Prevencion y Sancion del Delito de Genocidio, esto indica que, al momento de la Declaracion Uni-
versal de Derechos Humanos de Naciones Unidas, la cuestién indigena era conocida y estaba en la agenda
publica. Sin embargo, Bartolomé Clavero expresa que la cuestion indigena quedd excluida por la posicion
britanica para proteger sus intereses coloniales, situacion que permanecerd hasta 1966, afio en que se
aprueban Pactos de Derechos Civiles y Politicos y de Derechos Econémicos, Sociales y Culturales inte-
grantes de la Convencién de Derechos Humanos. A pesar de que en 1965 se habia aprobado la Convencién
Internacional sobre la Eliminacion de todas las formas de Discriminacion Racial, la Asamblea de Naciones
Unidas en 1966, confiri6 restricciones (Art, 2.2.) contra los Pueblos Indigenas. En él se desconocia el ca-
racter universal de humanidad al colectivo indigena, sujeto al criterio de ciudadania de los Estados. En
1957 la Organizacion Internacional del Trabajo -OIT- aprueba el Convenio 107, sobre Poblaciones Indige-
nas bajo el concepto de integracion, incorporado a nuestra legislacién como Ley 14.932/1959. En el afio
1989, el mismo organismo, aprueba el Convenio Internacional 179, sobre pueblos indigenas vy tribales en
paises independientes, reconociéndolo al Pueblo Indigena” como sujeto juridico y politico, pero en depen-
dencia al Estado del que son parte. En 1994, con la reforma Constitucional Argentina, se abandona el crite-
rio asimilacionista e integradora y se incorporan al Congreso los derechos de los Pueblos Indigenas (Art.
75° inciso 17 y 22), abandonando la concepcion anterior del peligro indio, enemigo e infiel, y se ratifica el
Convenio 179 de la OIT. El 02 de octubre de 2007, la Asamblea de Naciones Unidas aprueba la Declara-
cion sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas. Garcia, Julio. (2012). La Constitucion Nacional y los
Pueblos Indigenas. ¢Cinismo juridico o esperanza tangible? Derecho Constitucional Indigena Argentina,
Estado Pluricultural y Multiétnico (Arts. 75 incs. 17 y 19). Actas. Pags. 119-124.Resistencia. Contexto. En
cuanto a la provincia del Chaco, Julio René Sotelo, destaca que la Constitucién Provincial, aborda la pro-
blematica de los Pueblos Indigenas desde el Preambulo y en varios articulos (14°, 37°, 42° inc. 3, 84° inc.
3) por lo que la considera una Constitucion Provincial de avanzada y superadora en materia de reconoci-
miento y proteccion de los derechos de los pueblos originarios, en relacion a la Carta Magna Nacional, que
incorpora el tema solo en su Art. 75 inc. 17 como facultad del Congreso de la Nacion en legislar en la mate-
ria.  El art. 37° asegura: La educacién bilingle intercultural. La participacion en la proteccion, preserva-
cién, recuperacion de los recursos naturales y de los demas intereses que los afecten, y en el desarrollo sus-
tentable. Su elevacion socio-econdmica con planes adecuados. La creacidn de un registro especial de
comunidades y organizaciones indigenas. Sotelo, Julio René. (2012). La Reforma Constitucional del Cha-
co. La inclusidn de los derechos de los Pueblos Indigenas. Derecho Constitucional Indigena Argentina, Es-
tado Pluricultural y Multiétnico (Arts. 75 incs. 17 y 19). Actas. Pags. 329-334. . Resistencia. Contexto. En
legislacion indigena en la Republica Argentina, la provincia del Chaco es una de las provincias pioneras
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derechos humanos fueron posicionados como principios que debian orientar la reflexion
ética y las practicas politicas. En este orden politico, los pueblos indigenas comenzaron a
disputar su derecho a la ciudadania desde la pertenencia cultural “en las relaciones inter-
culturales politicas la apelacion a la imagen nacional construye representaciones de ciuda-
dania lo que reorganiza constantemente las dimensiones simbdlicas de los sistemas politi-
cos modificando sus reglas de incorporacion y funcionamiento” (Vior, 2013). Ante la mo-
dificacién de las metas y objetivos de la politica se plantea la necesidad de grandes debates
sociales para alcanzar consensos, advirtiéndose que un nuevo orden democratico no puede

construirse sobre el supuesto ilusorio de la igualdad de las condiciones de partida y una

junto a la provincia de Formosa. La Ley Provincial del Aborigen N° 3258, fue promulgada por el goberna-
dor Florencio Tenev por Decreto N° 1019 del /30/09/87 del Poder Ejecutivo Provincial y su Reglamenta-
cién por Decreto N° 2749/87. La llegada de la Democracia, el trabajo mancomunado de las organizaciones
no gubernamentales en las comunidades indigenas y siglos de opresion, condujeron a los pueblos indigenas
al reclamo masivo sobre sus derechos. Orlando Sanchez y el Diputado Nieves Ramirez, coincidian con sus
hermanos wichis que los reclamos venian de sus ancestros y que pese que estaba estipulado en el articulo
34° de la Constitucion Provincial de 1957, nunca se habia debatido la cuestion indigena en el recinto del
Parlamento chaquefio. (German José Bournissen, 2007:9). En el capitulo 1 De los Principios Generales de
dicha Ley, el Articulo 1° declara como objetivo primordial el mejoramiento de las condiciones de vida de
las comunidades indigenas, mediante el acceso a la propiedad de la tierra y la asignacion de los recursos
necesarios para reactivar sus economias, la preservacion, defensa y revalorizacion de su patrimonio cultu-
ral, su desarrollo social y su efectiva participacién en el quehacer provincial y nacional. Se trata de
ADATICI —-Asociacion De Apoyo para la Tierra y la Cultura Indigena del Chaco-. Ley Provincial del Abo-
rigen N° 3258/1987. De las Comunidades Indigenas. Capitulo 1 “De los Principios Generales”. Art. 1°. Bo-
letin Mensual, Afio 1, N° 1. Marzo 1990. Resistencia, Chaco. Personeria Juridica 30/90. ( Archivo perso-
nal). Con esta Ley se cred el organismo provincial para los asuntos indigenas, de caracter autarquico, el Ins-
tituto Del Aborigen Chaquefio -IDACH -, administrado por representantes electivos de las etnias mayorita-
rias Qom, Wichi y Moqoit. Mercedes Silva particip6 en aquellos acontecimientos que marcaron un hito his-
torico en el ejercicio de la ciudadania de las comunidades indigenas del Chaco para el reconocimiento de
los derechos constitucionales. Trabajo como integrante de ENDEPA junto a los delegados indigenas del
Chaco en la Convencién Nacional Constituyente para la Reforma Constitucional de 1994. En octubre de
1993, como fruto de los trabajos anteriores, representantes indigenas junto a ENDEPA elevan un documen-
to a distintos grupos politicos, a legisladores, a dirigentes y a la sociedad en general. ...Se solicitaba que en
la reforma de la Constitucidn nacional se incorpore como tema a tratar el reconocimiento de la identidad
étnica y cultural de los pueblos indigenas. (ENDEPA, 2007:14). El “documento de octubre” conté con
la participacion de representantes de los pueblos indigenas Kolla; Tapiete; Wichi; Pilaga; Toba; Mocovi;
Mapuche; Chafié y Chiriguano convocados en la Ciudad de Buenos Aires del 11 al 14 de octubre de 1993,
para trabajar con el Equipo Nacional de Pastoral Aborigen —-ENDEPA-. EI documento explicita el reclamo
como pueblos preexistentes que habitan la Argentina desde siempre y estipulaba que, ante la inminente Re-
forma de la Constitucién Nacional, se hacia perentoria la incorporacion de una ley que reconociera su exis-
tencia y los derechos que le asisten a los pueblos indigenas. Asimismo, solicitaba el reconocimiento de Ar-
gentina como un pais pluriétnico y pluricultural. Los derechos reclamados eran inherentes a la propiedad de
la tierra en forma comunitaria apta y suficiente junto a los recursos naturales que en ella existen. A una
educacién en la lengua materna y en su propia cultura; a la propia organizacion y al reconocimiento juridi-
co de la misma por su propia existencia. El documento exhortaba a la derogacion racista del inciso 15 del
articulo 67° de la Constitucion Nacional de 1853. ENDEPA. (2007). Edicion Conmemorativa del Vigésimo
Aniversario de la Sancién de la Ley Del Aborigen Chaquefio. Mayo, 13. Resistencia. Colorjet SRL.
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I6gica de la argumentacién compartida, por el contrario, el autor considera que la hetero-
geneidad cultural debe tomarse como un dato de partida y como parte del proceso. Graciela
Guarino (2010) por su parte considera que desde los ultimos afios del siglo XX las comu-
nidades indigenas comienzan a organizarse con sus propios movimientos sociales haciendo
eco de reclamos y reivindicaciones. En el proceso de construccion de ciudadania y en
perspectiva intercultural es interesante advertir que, tras el dominio de cinco siglos, los
pueblos indigenas adhirieron a las estrategias de accion politica y de alianzas con otros
sectores sociales. “La resistencia étnica que historicamente representaron contra el etnoci-
dio de la conquista y colonizacion y luego con la conquista del desierto fue asumiendo
entidad politica y social al demandar participacién en diferentes esferas de la gestion pu-
blica” (Guarino, p. 115).

En la provincia del Chaco, se registraron acontecimientos de resistencia étnica, la
sublevacion de Napalpi de 1924, Pampa del Indio y EI Zapallar en 1933. Estos mo-
vimientos indigenas surgieron como respuesta a la tension social y desajuste cultu-
ral que provocaba la incorporacién en una economia de produccién agroexportado-
ra que destruyo la autonomia de su sistema social. A partir de la Ley provincial del
Aborigen (1987) surge la Asociacion Meguexogochi en Colonia Patoril (1989), la

Marcha Historica hacia Resistencia de 2006 exigiendo el compromiso del gobierno

a la reivindicacion de su tierra y una mejor calidad de vida. (Guarino, 2010, p. 115-

118).

En este contexto se produce una lucha entre la historia de los pueblos indigenas y la
historia oficial de los estados nacionales. La primera se organiza transmitiendo el pasado
desde la tradicion oral hacia la escritura; la segunda, construida desde la escritura de los
sectores hegemonicos, debe necesariamente abrirse a las practicas orales, de auténtica pro-
cedencia popular. Sin embargo, como sostiene P. Winn, siguiendo el pensamiento de
Halbwachs, “(...) la memoria estd socialmente construida, delimitada e interpretada por
grupos subnacionales, sean familiares, religiosos de clase” (Winn, 2015, p. 13) y de etnias,
destacando con ello la multiplicidad de memorias colectivas que coexisten en una sociedad
nacional. Sin embargo, al tratarse de las construcciones de la memoria, es decir, en el te-
rreno de la historizacion de la memoria, sucede lo que Jelin reconoce como “luchas politi-

cas por la memoria” (2002:39). En la etapa democratica se dispuso en el espacio politico

una nueva relacion de poder entre la sociedad y el Estado nacional:
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La lucha se da entre actores que reclaman el reconocimiento y la legitimidad
de sus palabras y de sus demandas. Emergen relatos y narrativas que estu-
vieron ocultos y silenciados a veces, durante décadas, de memorias silencia-
das, pero conservadas y transmitidas en el ambito privado, guardadas en la
intimidad personal. Las memorias de quienes fueron oprimidos surgen para
dar la version verdadera de la historia, a partir de su memoria y reclamar
justicia. Memoria, verdad y justicia parecen confundirse y fusionarse, por-
que el sentido del pasado, parte de la necesidad de justicia del presente. (Je-
lin, 2002, 43).

Estas luchas por las memorias se presentaron y cobraron fuerza en una coyuntura
politica que debia recomponerse de las traumaticas experiencias golpistas que condujeron
al terrorismo de Estado. La conceptualizacion lograda en las representaciones simbolicas
del pasado en tanto lugares de memoria que abren los procesos de repensar el pasado con-
ducen a lo que Jelin llamé “memoria activa”, entendiéndola como “ momentos, donde se
enfrentan maltiples actores sociales y politicos que van estructurando relatos del pasado v,
en el proceso de hacerlo, expresan también sus proyectos y expectativas politicas hacia el
futuro” (2002,43). Este es el caso de las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom que a tra-
vés de las practicas de maternaje (crianza) y de la historia oral transmiten los valores de su
cultura. Por esta destreza se convierten en maestras del arte de narrar y la historia adquiere
una orientacion pragmatica de caracter pedagodgico. En el caso de la Comunidad Qom de
Pampa del Indio se presentan dos circunstancias, por un lado, la existencia de la memoria
institucionalizada construida por la historia criolla que responde a la memoria colectiva de
la cultura hegemonica, donde lo colectivo es expresién de la ideologia con fuerte orienta-
cién del Estado. Por otro lado, la existencia de la memoria institucionalizada y preservada
bajo las configuraciones de la organizacién qom se prestan a dar en la actualidad su propia
lectura de los procesos historicos.

Las demandas por los derechos insatisfechos de las comunidades de origen inmi-
grantes, indigenas y afrodescendientes, implica tratar de algin modo las diferencias
culturales que influyen en las percepciones, las practicas y la organizacion de lo po-
litico. También la importancia de considerar este aspecto para propiciar un analisis
politico y la necesidad de una aproximacién intercultural a los derechos humanos
como el valor hermenéutico que puede aportar para el estudio del desarrollo politi-
co. Si bien los derechos humanos son universales en su naturaleza, s6lo pueden re-
conocerse y analizarse en las expresiones de la cultura y, por tanto, la lucha politica
por la memoria se expresara con relatos diferentes y distintos generando un movi-
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miento de tension entre memorias hegemdnicas y memorias subalternas. Se presen-
tan en este contexto la construccién de lazos democraticos entre Estados y minorias
étnicas y culturales situacion que requiere de una aproximacion intercultural. (Vior,
2013, p. p. 76-77).

En esta direccion, el autor considera que la politica se configura por practicas intra

e interculturales siendo per se un acto cultural, lo que configura a su vez las instituciones

que la representaran.

2.5.1. Mercedes Silva en el contexto regional y en la CQPI

El trabajo de Mercedes Silva junto a otras organizaciones se situa en el contexto regional
de efervescencia del pensamiento latinoamericano que se estaba produciendo y con ello las in-
fluencias de distintas corrientes del pensamiento religioso, filosofico y politico que marcaran el
tiempo histérico y las bases de la accion sobre las que la Hna. Mercedes Silva desarrollaré su traba-
jo pastoral. Las distintas vertientes del pensamiento fueron transformando y preparando el terreno
para iniciar un didlogo intercultural durante la década del 80°. En este contexto se iniciara el proce-
so de reconstruccion de la memoria de la CQPI, marcado por un recorrido que va de la incultura-
cion en la fe, la hermana M. Silva junto a otros referentes de iglesias cristianas, materializaron el
principio teologal de Gustavo Gutiérrez (1983): “beber en su propio pozo”, al referirse a las fuentes
de la cultura indigena, desde alli emprendieron el camino hacia la interculturalidad politica.

La vida religiosa de la Hermana Mercedes* estuvo signada por los acontecimientos

de su época, en un contexto de conmocion ideoldgica, religiosa y filosofica que cristalizo

14 La futura “Hermana Mercedes” naci6é como Julia Isabel Silva en la ciudad de Santa Fe el 29 de di-
ciembre de 1931. Segln sefiala un documento de la congregacion religiosa a la que pertenecid, su
familia tenia pasion por la lectura, en un clima de silencio, “cualidad que favorece la reflexion” (Fra-
ternidad, 2013, p. 8). Realizd sus estudios primarios en un establecimiento mixto y finalizé la edu-
cacion secundaria con el titulo de Maestra Normal en el Colegio Nuestra Sefiora del Huerto de Santa
Fe en el afio 1948. Tomo sus votos perpetuos en 1957 y obtuvo su nuevo nombre como Mercedes.
Continu6 con la formacion terciaria en el Instituto del Profesorado del CONSUDEC (Consejo Supe-
rior de Educacion Catdlica) en Buenos Aires, obteniendo el titulo de Profesora en Letras con la es-
pecializacion en Gramatica Historica. Posteriormente curso estudios de Teologia y Patristica en la
Facultad de Teologia de la Universidad del Salvador (San Miguel, Provincia de Buenos Aires). La
patrologia, le confirié conocimientos sobre la pedagogia de los aspéstoles. Ya la eleccion del lugar
de estudio condicion6 su formacion. El Colegio M&ximo de San Miguel, a 30 km de Buenos Aires,
fue fundado en 1928 y autorizado por el Vaticano cuatro afios méas tarde. De acuerdo a la Historia
del Colegio (Jesuitas, s/f), “al ser durante mucho tiempo la tinica Casa de Estudios de la Compaifia
con facultad de dar titulos eclesiasticos en la region, se fue convirtiendo en un Colegio marcadamen-
te Latinoamericano”. Todavia en la época en la que Mercedes realizé alli su formacion mantenia el
mismo espiritu latinoamericanista. Mercedes Silva estudio en San Miguel en el periodo inaugural de
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en profundos cambios sociales, politicos y econdmicos. Ante este sintoma de época es im-
portante sefialar que durante los afios de la formacidn religiosa de la Hna. Silva¥ transcurri-
ria el Concilio Vaticano Il (1963-1965) y la Conferencia Episcopal Latinoamericana en
Medellin (1968) *° ambos acontecimientos dejarian sus huellas en el trabajo pastoral con la
CQPL.

2.5.2. El momento politico, social y religioso

Ante la proliferacion de movimientos populares que reclamaban por sus derechos, a
mediados del siglo XX los sectores de la gran burguesia y de las oligarquias terratenientes
cerrarian filas para conservar el control monopélico del poder politico. En agosto de 1961
en la Conferencia de la Organizacion de Estados Americanos (OEA) reunida en Punta del
Este (Uruguay) se lanz6 la “Alianza para el Progreso”, un programa de desarrollo econ6-
mico de América Latina impulsado por el gobierno de los Estados Unidos presidido por
John F. Kennedy (1961-63) y basado en la promesa de cuantiosas inversiones norteameri-
canas en las areas de infraestructura, educacion y salud, a cambio de que los paises de la
region rompieran relaciones diplomaticas con el gobierno revolucionario de Cuba y se
comprometieran a reprimir las protestas sociales (Morgenfeld, 2012). Esta alianza se refor-

z6 mediante acuerdos internacionales custodiados por las fuerzas armadas, dando paso a la

la Teologia y la Filosofia de la Liberacién (v. 2.2.3.), por lo que estaba al corriente de los debates
que en ese ambito ocurrieron. Durante su formacion fue discipula del tedlogo y fil6sofo Juan Carlos
Scanonne (SJ) cuya obra e influencia sobre el pensamiento de la Hermana Silva se discute méas ade-
lante (v. 2.2.3.). A fines de 1972 fue elegida para participar en un Capitulo General de la Congrega-
cién del Huerto. Viaj6 a Italia en 1973 donde visitd lugares embleméticos de su orden. Regresé en
1974. Durante veinticinco afios ejercié la docencia en colegios de Nuestra Sefiora del Huerto. Entre
1975 y 1978 se desempefié como rectora en el colegio de Villa Maria del Rio Seco (Cérdoba), per-
teneciente a su congregacion. En esa época participé en la transformacion curricular del colegio. De
1978 a 1982 estuvo destinada en Santos Lugares, Santiago del Estero, pero, al participar en Recon-
quista, en el Chaco santafesino, en una capacitacion en metodologia de trabajo popular en INCUPO
-Instituto Nacional de Cultura Popular-, se decidi6 finalmente por la pastoral indigena. En el Chaco
santafesino trabajé con comunidades indigenas moquit que estaban invisibilizados como parte del
campesinado criollo pobre que trabajaba en las cosechas y en la zafra. En 1985 emprendio la pasto-
ral religiosa en la comunidad gom de Pampa del Indio en la provincia del Chaco donde un afio mas
tarde se sumaron sus hermanas de la Fraternidad Angélica de los Santos y Susana Herrera.
5Es importante destacar que la Hermana Angélica de los Santos, compariera de vida consagrada de
Mercedes, mientras realizaba su licenciatura en Teologia en Vaticano, -en ese entonces las religiosas
no obtenian el titulo de doctorado- tuvo contacto al entonces Obispo Auxiliar de Cérdoba Enrique
Angel Angelelli en la 1°, 2° y 4° sesiones finales del Concilio. La hermana Angélica trabajara junto
a Mons. Angelelli en La Rioja hasta su asesinato el 04 agosto de 1976. Entrevista personal, Cdrdoba,
Setiembre de 2012.
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vigencia de la Doctrina de la Seguridad Nacional (DSN). Este cuerpo de ideas basado en la
contrainsurgencia justificé los golpes civicos-militares que comenzaron a darse en distintos
paises de América del Sur (CEA, 1987; Comblin, 1988-89; Velasquez Rivera, 2006).

Mercedes Silva fue testigo de los cambios politicos y sociales que potenciaron Me-
dellin e impulsaron su propuesta. La opcion que adoptd por los pobres llevo a la Iglesia
latinoamericana a involucrarse y a quedar envuelta en las tensiones ideoldgicas de la épo-
ca. El triunfo de la Revolucion Cubana en 1959 y su enfrentamiento con los Estados Uni-
dos radicalizo las luchas por la liberacion politica y econdmica. Esta polarizacion influyé
en grupos politicos de izquierda, organizaciones de trabajadores urbanos y rurales y orga-
nizaciones de estudiantes"'.

Durante estos afios se produjeron sensibles cambios culturales que indujeron impor-
tantes transformaciones en las mentalidades colectivas dando cuenta del despliegue y terri-
torializacion de la literatura latinoamericana, la insercion de la pedagogia freireana (1970)
en la educacion latinoamericana de corte popular y critica, el surgimiento de la Teoria de la
Dependencia(Cardozo y Faletto, 1972) como respuesta al desarrollismo, el surgimiento de
la Teologia de la Liberacion como expresion de la Iglesia de los pobres de Latinoamérica y
desde 1971, la Filosofia de la Liberacion (Arce, 2007; Kohut, 2001; Tobler, 2001). En este
terreno fue significativa la influencia del pensaminto de Freire en la formacion de la Hna.
Mercedes, como lo serd Dussel desde la filosofia de la liberacion, quien superara esta 10gi-
ca con su propuesta analéctica. (Ver 2.4.2.). La labor pedagégica del oprimido “indigena”
se orientd a enfrentar los argumentos que sostienen para Freire la educacion bancaria en
tanto “acritica” en la que el docente concebia de modo pasivo al educando como mero de-
posito de los saberes que los docentes imparten (Freire, 1970, p 69). El cambio para Freire
se basé en una pedagogia desde la praxis transformadora, que parte de reconocer los sabe-
res del educando en relacion con el educador, situado en la realidad de ambos. Praxis que
sirve de instrumento de liberacion desde la fuerza de cambio de la actitud intelectual y de
las condiciones materiales de opresion (Op. Cit. p. 155). Para Freire, nadie educa a nadie,
como nadie se educa a si mismo, los hombres se educan entre si con la mediacion del

mundo. Para Freire como para la Hna. Mercedes la “organizacion” de los sectores oprimi-
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dos sera la condicion imprescindible para el empoderamiento y la superacién de las condi-
ciones injustas de vida.

La manipulacion aparece como necesidad imperiosa de las élites dominadoras con el obje-
tivo de conseguir a través de ella un tipo inauténtico de “organizacion”. Si esta resulta de
un acto manipulador, las masas populares son meros objetos dirigidos, se acomodan a las
finalidades de los manipuladores, mientras que, en la organizacion verdadera, los indivi-
duos son sujetos del acto de organizarse y las finalidades no son impuestas por una élite.
(Freire, 1970, p. 190)

Mercedes Silva junto a otras organizaciones religiosas y laicas direccionan la orga-
nizacion de la CQPI y de las MCCQ enriqueciendo este proceso los lineamientos despren-
didos de la pastoral popular de Medellin (2005: 75). Estas expresiones del pensamiento y
de la accion politico-social aportaron al cambio de la pastoral catélica y fueron para Mer-
cedes Silva y sus hermanas de la Fraternidad Misionera signos que el Espiritu encarné en
Medellin y soplé fuertemente por toda la Iglesia de America Latina, su fuerza atravesaria
el continente llevando semillas de esperanzas a las iglesias cristianas del mundo (Fraterni-
dad, 2013, p. 27). Por esos afios Mercedes Silva estudiaba y profundizaba el sentido del

cambio en la propia Iglesia y desde la realidad social en la que vivia“".

2.5.3 Alfabetizacion y empoderamiento desde la cultura

Paulo Freire constituyé un significativo aporte para el trabajo pedagdgico de la
hermana Mercedes®, el método de alfabetizacion de freiriano en las comunidades margina-
les, oprimidas, fue tomado como referencia para trabajar desde la inculturacion en la fe con
la CQPI. Angélica de los Santos recuerda:

Sin duda la obra del gran Paulo Freire marco significativamente nuestro trabajo, pe-

ro Mercedes era una creativa nata, su sensibilidad supo catalizar las circunstancias

y cred una pedagogia singular que nos vinculaba con la CQPI y en particular con

lasqom lashepi -mujeres gom-. (Op. Cit. Angélica de los Santos: 2016)

En coincidencia el trabajo de alfabetizacion de ambos se da en la cultura popular
orientada al empoderamiento de las comunidades marginadas para la liberarse de las con-
diciones de opresion, proposito que se sostendra en la lucha por la igualdad de los derechos

politicos. A fines de la década del 80" y en los afios 90", Mercedes Silva disefiara un

16 Angélica de los Santos. Entrevista. (2016)
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“ACECHEDARIO” de letras y vocales del alfabeto toba utilizados para escribir los mate-
riales trabajados en los talleres de capacitacion para la CQPI 7. Freire (2015) para quien
“la lectura del mundo precede a la lectura de la palabra”, consideraba que antes de iniciar
el proceso de alfabetizacion, era necesario llevar al educando a asumirse como sujeto de
aprendizaje, como ser capaz y responsable. De esta manera se podria sobrepasar la com-
presion magica de la realidad y desmitificar la cultura letrada. Durante este proceso el es-
tudiante desarrollaria una vision critica que le permitiria convertirse en un agente de cam-
bio y/o produccion cultural, en oposicion al modelo de reproduccion cultural que imperaba
en la escuela. En sintonia con el pensamiento filosofico de la liberacion y con la teologia
de la liberacion el pedagogo brasilefio, estimaba que, dentro de las condiciones historicas
de la sociedad, era indispensable una amplia concienciacion de las masas a través de una
educacion que les permitiera reflexionar sobre su condicion histérica. Mercedes Silva asi
lo entendid, su formacion religiosa y el contexto de época al que pertenecia y con el cual
estuvo comprometida, delinearon las estrategias que utilizaria en el trabajo de memoria y
reconstruccion de la historia de la CQPI. En este sentido, el ACECHEDARIO, sélo fue un
instrumento para que los gom reconocieran su lengua escrita pero de ningin modo para
suprimir la variedad dialectal con la que hablaban las distintas comunidades indigenas gom
de Pampa del Indio. Mercedes Silva defendié activamente las expresiones histérico-
territoriales de la lengua madre y el derecho a una educacion bilingiie intercultural®®. Las
similitudes con la obra del maestro son significativas, Freire piensa la transformacion des-
de la praxis, reconociendo una estructura social que histéricamente utiliz6 una pedagogia
que dominoé las conciencias “la pedagogia dominante es la pedagogia de las clases domi-
nantes” (Freire, p. 3), la hermana Mercedes, realiza su trabajo pedagdgico diferenciandose
de la educacion sistematica “porque la imparte el opresor, solo habra transformacion y li-
bertad desde el poder y los trabajos educativos realizados por el oprimido, con el proceso
de su organizacion” (Freire, 2002, p. 47).

Recuerdo una palabra que me quedd siempre fue “Organizacion”, eso me quedo siempre.
En un principio yo no entendia nada lo que decia Mercedes, ¢qué es la organizacion, para

17 Material inédito, archivo personal.
18 La educacién bilingtie intercultural parte de la crianza y socializacién en lengua materna. Sylvia
Sandoval.
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qué sirve? Y muchas veces al correr el tiempo es como que uno iba aprendiendo, enten-
diendo mejor lo que quiere decir esa palabra. A partir de ahi como que voy descubriendo la
importancia de las cosas que hacen las mujeres. Por ejemplo, mejorar la situacién de las
familias. Nosotras no podiamos coser, cortar alguna blusa, no sabiamos tejer algunas pren-
das, y eso fue de ayuda para nosotras porque a partir de como hacemos esas tareas es como
que una va “despertando” para que otra cosa puede hacer en el “futuro”. Porque una apren-
de una cosa y después termina eso y quiere aprender otra. (Silvestre Juana, MCCQ, 2011)

La hermana Mercedes consintio que la pedagogia de Freire era humanista y libera-
dora y trabajo con su influencia. Las MCCQ como oprimidas descubrian el mundo de la
opresion y se comprometian en la praxis, anhelando su propia transformacion. Mercedes
Silva también propicid el didlogo y la esperanza caracteristicas en la obra de Freire. La
busqueda de la memoria, se inscribe en la esperanza, el trabajo de memoria activé en hom-
bres y mujeres qom la necesidad de reconocer un pasado valioso en la CQPI y con ello el
derecho de pronunciar su existencia, al reconocimiento de su identidad cultural y su histo-
ria. El amor, la humildad y la solidaridad son también para la hermana Mercedes los fun-
damentos del dialogo horizontal, al que alude Gadamer (1998) referido al caracter de aper-
tura sincera hacia el otro mediado por la conversacion y también como sostendra Freire,
resaltando que “la confianza hace que los sujetos dialégicos se vayan sintiendo cada vez
mas compafieros en su pronunciacion del mundo” (2002: 105). El trabajo de memoria rea-
lizado por la religiosa en la CQPI es concebido con el propésito de visibilizar la seculari-
zacion temporal tensionando las configuraciones del discurso hegemdnico sobre el pasado
“es necesario cambiar estas imagenes construidas, el pensar critico es capaz de generarlo”
(Op. Cit. p. 107). Influenciada por Freire toma el sentido de dialogicidad en tanto proceso
de transformacion de las condiciones de vulnerabilidad de la CQPI y de las MCCQ para el
empoderamiento cultural, Mercedes Silva fue plenamente consciente de la importancia de
mantener la diferencia cultural como punto de partida para el didlogo entre culturas. Pablo
Gentili sostendra en su trabajo sobre Pedagogia de la Igualdad (2015), el valor de una edu-
cacion democratica fundamentalmente politico y cultural: “la accién educativa cambia a
los seres humanos, y son ellos los que pueden cambiar el mundo” (Op.Cit., p. 14), para
Gentili no es suficiente con universalizar el acceso a la educacion, sino asegurar el acceso a
condiciones de igualdad, esto es superar la injusticia social historica caracterizada por la

extrema desigualdad entre los nifios y las nifias latinoamericanos, generadas por las marcas
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de origen que llevan como estigmas en tanto la pobreza, la etnicidad, el género, la margi-
nalidad, a su vez acentuada por la segregacion de sistemas educativos. Aspectos que fueron
profundamente trabajados por los principios de la filosofia y la teologia de la liberacién en
el contexto de época del presente estudio. Desde este proceso de transformacion la recupe-
racion de la memoria y la reconstruccién de la historia materializaban logros de empode-

ramiento cultural y el inicio de la lucha por los derechos conculcados.

2.5.4. Huéspedes en territorio Qom?®

Para Mercedes Silva y sus hermanas de congregacion la fuerza del Espiritu las con-
virtié en huéspedes en territorio indigena, tal condicion representaria para las hermanas
una vida comprometida con las necesidades del pueblo indigena. En sus fichas de trabajo
la Hna. Mercedes escribe sobre la importancia de la intencién misional: “Para que la ver-
dad revelada acerca de Jesucristo, Dios y Hombre, sea anunciada fielmente en los diferen-
tes contextos culturales en orden a una auténtica inculturacion cristiana”. (Silva, 2009).
Pensamiento que expresa su formacion religiosa en el entorno de los pueblos de Latinoa-
mérica y la dispone para trabajar con el pueblo Qom de Pampa del Indio. El rumbo de su
accion pastoral estuvo inicialmente marcado por el sentido religioso de inculturacion en la
fe, sin embargo, los nuevos contextos de época y de legitimacion de derechos civiles y
politicos demarcaran un nuevo camino en el que estos procuraran legitimarse avanzando
hacia su concrecion en las practicas ciudadanas. En este terreno la inculturacion en la fe
avanzaria hacia la interculturalidad politica, expresion de las recuperadas democracias y
sintoma de las nuevas ciudadanias. Esto constituira una fuerte inspiracion para la propuesta

pastoral y pedagdgica que Mercedes Silva comenzaria a realizar con el pueblo Qom?°,

19 Por sugerencia de la Hna. Angélica de los Santos se ha subtitulado asi.
20 E] trabajo de Mercedes Silva con la CQPI y las MCCQ revela fuertes influencias de las ideas de
cambio inspiradas por una ética que impulsaba a hombres y mujeres de la Iglesia a intervenir en la
préctica social para modificar las estructuras, en ese contexto la hermana Mercedes Silva y otras re-
ligiosas decidieron la creacion de la Fraternidad Misionera de Nuestra Sefiora de América. La Fra-
ternidad no dependia de ninguna orden. Se inicia como un desprendimiento de la Congregacion de
las Hermanas del Huerto con el propdsito de vivir mas a fondo el carisma fundacional de las Her-
manas del Huerto, segun lo expres6 su Fundador el obispo Antonio Maria Gianelli. EI decia: "Las
Hijas de Maria -asi se Ilamaban al principio- irdn donde otras religiosas no pueden ir...". Siempre
nos ilusiono el dinamismo que él queria y sofiaba para sus hijas. (de los Santos, 2016). Mercedes
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En 1984 Mercedes Silva, Angélica de los Santos y Susana Herrera se radicaron en
la localidad de Pampa del Indio junto a la etnia gom que cien afios después de la conquista
se mantenia como simbolo de resistencia cultural. EI problema al que debian hacer frente
estaba caracterizado por la discriminacion social, la pobreza y el abandono del Estado. En
las memorias de la Fraternidad Misionera escribié la Hermana Mercedes lo siguiente:

Cuando llegamos al Chaco, en 1984, empezamos a conocer la situacion de
los indigenas Tobas en Pampa del Indio. Notamos al llegar que la tierra era
fértil y potencialmente rica. Pero los Tobas estaban marginados y solo se los
tenia en cuenta, como mano de obra barata, durante la carpida y cosecha de
algoddn. Descubrimos entonces que no eran solamente pobres, sino que
eran discriminados porque tenian una cultura distinta. (2004, p. 15).

La realidad que encontraron las hermanas de la Fraternidad las llevd a emprender
su trabajo pastoral:

Aceptamos el desafio y, desde entonces consideramos como un privilegio la
posibilidad de estar junto a los Qom. ¢;Qué hemos hecho? Acompafarlos en
sus deseos de aprender, en sus intentos de organizarse, en sus alegrias y tris-
tezas, en sus luchas por la tierra y por una educacion que respete su cultura,
también en la recuperacion de su memoria historica. (2004, p. 16).

El empoderamiento de las mujeres y de los hombres de la comunidad Qom requeria
un profundo reconocimiento de los valores de su cultura. O, como sostendria Mercedes
Silva retomando las palabras de Gustavo Gutiérrez, “beber en su propio pozo”, aludiendo
al beber en la propia cultura y al inicio del recorrido espiritual que provoca. Desde su lle-
gada, Mercedes convivid estrechamente con la comunidad Qom. Al iniciar el trabajo con
mujeres y hombres, se fue interioriorizando en su cultura y cosmovision?. De este modo
ampli6é sus conocimientos, para orientar los objetivos de su trabajo pastoral y educativo.
Desde 1986 comenz6 su actividad docente en la fase preparatoria para el Centro de Inves-

tigacion y Formacion para la Modalidad Aborigen (CIFMA) de nivel terciario (Fraterni-

Silva y sus hermanas de la Fraternidad Misionera vivirian en los afios siguientes experiencias pasto-
rales intensas en un periodo politico violento e incierto dedicando sus vidas a los pueblos indigenas.
21En sus notas de estudio se hallan citas de historiadores del Chaco como Marcos Altamirano, Er-
nesto J. Maeder, Carlos, P. LOpez Piacentini, de estudios antropoldgicos de Miguel A. Palermo,
German Burnisenn, José Braustein, EImer Miller, Patricia Vuoto, Pablo Wright y Rodolfo Kush, asi
como filosoficos y teolégicos, como los de Enrique Dussel y Gustavo Gutiérrez. Ver fichas de lectu-
ras en Anexo.

67



dad, 2015, p. 9). En la comunidad indigena de Pampa del Indio las hermanas se encontra-
ron con misioneros de confesiones distintas integrantes de la Junta Unida de Misiones
(JUM) entre los que se encontraban entrafiables colaboradores como Alberto BucKwalter y
Lois Litwillwer de Buckwalter, Berta y Willi Horst, Ana y Quito Kingsley, Ute y Frank
Paul, Ricardo y Ruth Friesen, con los que entablaron relacion de amistad??. Asi fue que
durante un intercambio de experiencias unas mujeres gom entregaron a las hermanas un
mensaje de una indigena australiana que las marcaria profundamente. EI mensaje decia lo
siguiente: “Si vienes a ayudarme, estas perdiendo ¢l tiempo. Pero si vienes porque tu libe-
racion esta ligada a la mia, entonces, trabajemos juntos” (Fraternidad, 2013, p. 15). Sensi-
bilizadas por esta advocacion, las misioneras comprendieron que sélo con una actitud de
respeto podrian acercarse a un pueblo con historia, cultura y cosmovision distintas a la del
blanco. Durante veinticinco afios se sintieron privilegiadas por poder compartir con los
Qom su sabiduria ancestral y profunda espiritualidad. En este tiempo entablaron vinculos
con otros grupos y comunidades religiosas de la Iglesia Catolica que realizaban trabajos
similares en el norte y sur del pais. Fruto de esos encuentros fue la creacion del Equipo
Nacional de Pastoral Aborigen (ENDEPA).?3

El trabajo de las tres hermanas se dirigié a enfrentar las necesidades méas urgentes
de la comunidad, como el acceso a la propiedad comunitaria de la tierra como medio de
subsistencia, la revalorizacién del trabajo desde las necesesidades de la comunidad, la ca-
pacitacion en oficios, la construccién de viviendas adecuadas a la cultura y de acuerdo a
sus parametros de salud, el acceso a la atencién de la salud y a la educacion publica. El
advenimiento de la democracia propicio el debate politico sobre los Derechos Humanos y

sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas. Mercedes Silva y sus hermanas tenian una

22 Angélica de los Santos, Cérdoba, 2015.
23 ENDEPA es el organismo ejecutivo de la Comision Episcopal de Pastoral Aborigen (CEPA) de la
Conferencia Episcopal Argentina. Surgié como resultado de un proceso iniciado formalmente en el
ler. Encuentro Nacional de Agentes de Pastoral en Zonas Indigenas que se realizo en Buenos Aires
en 1980. Fue un encuentro importante, alentada por los obispos Jaime de Nevares por el Sur, asi
como por Dante Sandrelli, Gerardo Sueldo y Jorge Kemerer por el Norte. Estos equipos eclesiales
crecieron y en noviembre de 1984 la Conferencia Episcopal cred la Comision Episcopal de Pastoral
Aborigen (CEPA) que reuni6 a estos agentes en el Equipo Nacional de Pastoral Aborigen
(ENDEPA). Entre 1985 y 1995 se alcanzd un mayor reconocimiento a los Pueblos Indigenas, hasta
que la Reforma Constitucional de 1994 reconocid explicitamente sus derechos. Por la Fraternidad
Misionera Nuestra Sefiora de América del Sur participaban en ENDEPA las hermanas Mercedes
Silva, Angélica de los Santos y Susana Herrera (de los Santos, 2016).
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solida conviccion con respecto al trabajo que debian realizar en Pampa del Indio con la
comunidad Qom. A fines de la década de los ‘80 Mercedes Silva se desempefié como pro-
fesora en el curso de capacitacion de Auxiliares Docentes Aborigenes (ADA) en Presiden-
cia Roque Saenz Pefia. Esta y otras experiencias, avaladas por la nueva legislacion indige-
na de la Provincia del Chaco, sirvié de antecedente, para que en 1995 se fundara el Centro
de Investigacion y Formacion para la Modalidad Aborigen (CIFMA), un Instituto de Edu-
cacion Superior dependiente del Consejo General de Educacion de la provincia®*. Merce-
des Silva se desempefio en la catedra de Historia del Pensamiento y la Cultura Aborigen
del Gran Chaco. Ada Ldpez, ex alumna y egresada del CIFMA, recordaba:

Mercedes nos ayudd a mover las cenizas que cubrian las brasas que cada
uno teniamos en nuestro interior. Eso que ocultdbamos, timidamente co-
menz6 a visualizarse a través de los Relatos contados por mi Pueblo. Hoy
tenemos Fuego. (Fraternidad, 2013, p. 18).

Como se presenta en la extensa nota del estado de la cuestion?®®, las provincias de
Chaco y Formosa son pioneras en legislacion indigena?®. El retorno de la democracia y la
consolidacién del trabajo de las organizaciones no gubernamentales con las comunidades
indigenas fue madurando el proceso de empoderamiento lo que hizo posible que se mani-
festaran abiertamente los reclamos por los derechos indigenas largamente silenciados?’.
Como parte de este proceso de apertura los dirigentes indigenas comenzaron a presentar
sus demandas ante las instituciones de gobierno:

Orlando Sanchez y el Diputado Nieves Ramirez, coincidian con sus herma-
nos wichis que los reclamos venian de sus ancestros y que pese que estaba
estipulado en el articulo 34° de la Constitucion Provincial de 1957, nunca se
habia debatido la cuestion indigena en el recinto del Parlamento Chaqueno”.
(Bournissen, 2007, p. 9).

24E| CIFMA comenzo a realizar un arduo trabajo de investigacion sobre los pueblos indigenas del
Chaco que publicé entre 1995 y 2009 con el aval de la Junta Unida de Misiones (JUM), ENDEPA y
el Ministerio de Educacion de la Provincia del Chaco. Las actividades de la Hermana Mercedes Sil-
va con las familias y mujeres Qom, del mismo modo que las vinculadas al ejercicio docente en
CIFMA, dan cuenta de su compromiso con el estudio de las culturas Qom, Wichi y Pilaga.
%5 Ver punto 2.4.4 Contexto actual y regional.
ZDecreto N° 1019 del /30/09/87 del Poder Ejecutivo Provincial y su Reglamentacion por Decreto
N° 2749/87. Reglamenta la Ley 3258 suscripto el 27/11/1987. Publicado el 27/01/1988 en el Boletin
Oficial de la Provincia del Chaco. 05742 (Zamudio, 2016).
27La Ley Provincial del Aborigen N° 3258 fue promulgada por el Gobernador Florencio Tenev en
setiembre de 1987.
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La Ley Provincial del Aborigen (1987) fue un hito importante en la reivindicacion
de los derechos de los indigenas chaquenos. En el Capitulo I, “De los Principios Generales
de la Ley, el Articulo 1° declara como objetivo primordial el mejoramiento de las condi-
ciones de vida de las comunidades indigenas, mediante el acceso a la propiedad de la tierra
y la asignacion de los recursos necesarios para reactivar sus economias, la preservacion,
defensa y revalorizacién de su patrimonio cultural, su desarrollo social y su efectiva parti-
cipacion en el quehacer provincial y nacional (ADATICI, 1990). Con esta ley se cre0 el
Instituto del Aborigen Chaquefio (IDACH), el organismo provincial autarquico encargado
de los asuntos indigenas. EI IDACH esta administrado por representantes electivos de las
etnias mayoritarias (Qom, Wichi y Moqoit). Mercedes Silva tuvo un papel muy importante
en la promulgacion de la ley y en la creacién del Instituto. En 1994 en la Convencién Na-
cional Constituyente reunida en Santa Fe se reform6 la Constitucion Nacional. Como
miembro de ENDEPA, Mercedes Silva acompafid a la delegacion indigena de la Provincia
del Chaco?,

En octubre de 1993, como fruto de los trabajos anteriores, representantes in-
digenas junto a ENDEPA elevan un documento a distintos grupos politicos,
a legisladores, a dirigentes y a la sociedad en general. Se solicitaba que en la
reforma de la Constitucion Nacional se incorpore como tema a tratar el re-

conocimiento de la identidad étnica y cultural de los pueblos indigenas”.
(ENDEPA, 2007, p. 14)

Dicho documento cont6 con la participacion de representantes de los pueblos Kolla,
Tapiete, Wichi, Pilag4, Toba, Mocovi, Mapuche, Chafié y Chiriguano. EI documento dio
forma al reclamo indigena para ser reconocidos como “pueblos preexistentes que habitan la
Argentina desde siempre” (ENDEPA, 2007, p. 51). A la vez reclamaba que ante la inmi-
nente reforma de la Constitucion Nacional se reconociera la existencia y los derechos de
los pueblos indigenas. Asimismo, solicitaba que se declarara a Argentina como pais pluri-
étnico y pluricultural. EI documento establecia que los derechos reclamados son inherentes

a la propiedad de la tierra en forma comunitaria y a los recursos naturales que en ella exis-

28 En Santa Fe estuvieron presentes los siguientes dirigentes indigenas del pueblo Toba: Rubén Sa-
ravia, Marcos, M. Gomez, Timoteo Segundo, Miguel Gémez, Bernardo Saravia, David Zacarias y
Vicente Galvan (ENDEPA, 2007, pp. 14-18).
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ten. Reclamaba para los pueblos indigenas el derecho a la educacion en la lengua materna
y en su propia cultura, a la propia organizacion y al reconocimiento juridico de la misma.
El documento exhortaba asimismo a la derogacion del inciso 15 del articulo 67° de la
Constitucion Nacional de 1853 por su autoritarismo religioso (ENDEPA, 2007, p. 20).%°
Durante esos afios el trabajo de Mercedes Silva y sus hermanas atendio distintos
aspectos de la comunidad Qom, pero ellas se centraron de modo particular en las mujeres,
las Qomlashepi, a quienes acompafiaron en sus deseos de aprender y de organizarse, en su
lucha por la propiedad de tierra, en el acceso a la educacién en su propia lengua materna y
en la recuperacion de su memoria historica. Aureliana Gonzéalez; Juana Silvestre y Graciela
Arenales (Madres Cuidadoras de la Cultura Qon) recuerdan su intenso compromiso:

Gracias a ella pudimos despertar porque estdbamos como dormidas. Nos
ayudd lo que ella rescatd en sus escritos. Cuando haciamos con ella ese tra-
bajo algunos de los nuestros nos criticaron y decian que eso de recordar
nuestros relatos, mitos y costumbres de antes, no era cosa buena. Pero lo
mismo seguimos adelante. Mercedes nos ayudo también a pensar las leyes y
la historia de nuestro pueblo, movid nuestro pensamiento, nos acompafd pa-
ra poder pensar. Nos guid para que nosotras mismas pudiésemos pensar So-
las. (Fraternidad, 2013, p. 15).

A fines de la década de 1990 las hermanas apoyaron a las mujeres gom a poner en
marcha un proyecto para la recuperacion de su cultura. La crisis econdémica y politica que
preparé el estallido social del afio 2001 hizo imposible la concrecién de la propuesta que
habia sido presentada ante organizaciones nacionales e internacionales de financiamiento.
Con el padrinazgo de la Orden de la Merced y el acompafiamiento de las hermanas, por fin
en 2003 las mujeres iniciaron el proyecto Madres Cuidadoras de la Cultura Qom / Na-
te’elpi Nsoquiaxanaxanapi. A través de distintas actividades se trabajaria en el rescate y
puesta en valor de practicas fundamentales como los relatos ancestrales, la crianza y los
modos de vida. Entre 2003 y 2006 se editaron numerosas cartillas y folletos en los que se
recuperaba los valores de la cultura entre los que se cuentan:

v Laminas que muestran a los habitantes de las lagunas, del monte y del rio.

2 E] articulo 67 inciso 15 de la Constitucion Nacional de 1853 establecia, en referencia a las atribu-
ciones del Congreso: "Proveer a la seguridad de las fronteras; conservar el trato pacifico con los in-
dios, y promover la conversion de ellos al catolicismo”. O sea, que la Constitucion promovia la li-
bertad de cultos, pero obligaba a convertir a los indigenas a la fe catolica (Zamudio, 2016).
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v Dibujos de aves autéctonas.

v Serie Relatos Bilinglies: EI Pinyo’olec; El Nand( del cielo; Sol, Luna y
No ote; Leyendas de Pajaros; La Mujer Canibal.

v’ Serie Qomi Qom: Cartilla 1, Nuestras Familias; Cartilla 2, Nuestros Luga-

res; Cartilla 3, Nuestras Costumbres.

Dibujos de arboles y de plantas comestibles y medicinales.

Calendario Qom 2007 y 2008: El paso del tempo segun el Pueblo Toba.

Relatos Qom (2009). 2° Reimpresion.*

Etnojuguetes de pafio de animales del monte para los jardines de infantes.

(Sandoval, 2013, pp. 33-35)

D N N NN

Estas actividades tuvieron un fuerte impacto en la comunidad educativa indigena de
Pampa del Indio y fueron reconocidas por el sistema educativo provincial. En el afio 2006
el Ministerio de Educacion de la Provincia del Chaco publicd ldminas con ilustraciones de
animales realizadas por las Madres que fueron utilizadas como materiales didacticos en
Educacién Bilingle Intercultural Qom-Esparfiol en los niveles Inicial y Primario. Los con-
tenidos seleccionados por las mujeres se centraron en los relatos del pueblo Qom.

Durante esos afios fue cristalizandose una forma innovadora de trabajar sostenida
por las convicciones y las circunstancias de aquel grupo de mujeres diferentes en cultura y
en historias de vida. Con profunda alegria Mercedes compartié esta experiencia en un en-
cuentro con sus hermanas de Fraternidad:

Hoy la mayoria de los Qom nos consideran sus aliadas: las mujeres nos
cuentan sus proyectos y las ayudamos a concretarlos, las organizaciones nos
invitan a opinar en sus deliberaciones y aceptan muchas veces nuestras su-
gerencias, visitamos a veces sus templos y participamos en sus celebracio-
nes religiosas, basadas en la Biblia y en sus expresiones culturales. (Frater-
nidad, 2004, p. 17).

En 2007 Mercedes Silva y sus hermanas de la Fraternidad comenzaron a trabajar
con un equipo de docentes universitarios en un proyecto extensionista subsidiado por la

Secretaria de Politicas Universitarias (SPU) de la Nacion. Los logros alcanzados posibilita-

30 Compilacion de relatos ancestrales.
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ron continuar durante los afios siguientes en proyectos conjuntos de extension, investiga-
cion y docencia, interdisciplinarios e interinstitucionales entre la Facultad de Humanidades
y la Facultad de Arquitectura de la Universidad Nacional del Nordeste. De este modo se
inicid un proceso de dialogo intercultural entre actores de distintas instituciones. Las Ma-
dres Cuidadoras, en calidad de peagogas de la cultura participaban en la formacion de gra-
do para el Nivel Inicial en contenidos orientados a la educacion bilingte intercultural con
pueblos indigenas. En ese tiempo los primeros encuentros resultaban un gran desafio:

Las hermanas nos presentaron a las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom, -
me sentia extranjera en un mundo diferente-. Las actividades se desarrolla-
ron en el Salon de las Nate 'elpi en Pampa del Indio y en la Facultad de Hu-
manidades, en el Campus Resistencia. Las mujeres hablaban poco el espa-
fiol, Mercedes coordinaba las reuniones estableciendo un puente de comuni-
cacion entre las Nate’elpi y el equipo, aclarando los objetivos y generando
espacios de conversacion. Se inici6 para las Madres Cuidadoras de la Cultu-
ra Qom una nueva etapa de trabajo, la Universidad las reconocia como Pe-
dagogas Naturales de la Cultura y las convocaba a capacitar a las alumnas
de la Carrera del Profesorado de Educacion Inicial en las Practicas de Ma-
ternaje Qom en la ensefianza bilingle intercultural. Mercedes Silva acom-
pafid junto a sus hermanas el entusiasmo de las Nate elpi, cuidando siempre
que se les diera un trato respetuoso a los conocimientos que ellas compar-
tian. Nuestro vinculo fue profundizandose, el carécter interdisciplinario e in-
terinstitucional nos permitidé organizar objetivos y actividades para las dis-
tintas propuestas sugeridas por las Madres Qom para dar soluciones a las
distintas problematicas de la comunidad. Las acciones extensionistas dieron
paso a los proyectos de investigacion y de docencia, y en los ultimos afios se
realizaron acciones de transferencia (...). (Sandoval, 2013, p. 47).

El 5 de marzo de 2009 falleci6 Mercedes Silva. La Angélica, comparfiera de vida
pastoral y peregrina en la fe como Mercedes Silva manifestaba:

El rumbo que tomd su vida —y la de otras varias que nos largamos por la
misma huella- no se decidid por lecturas y estudios doctos, que también los
tuvo, sino por un fuerte viento del Espiritu de Dios quien es el que, invisi-
blemente, conduce la marcha de la Historia (...). (De los Santos, 2011):
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Capitulo 3: Metodologia preguntas, hipdtesis y objetivos

Reconstruir la memoria histdrica de la CQPI y proponer un enfoque procedente de
la filosofia intercultural constituye un desafio para hacer un trabajo en perspectiva filosofi-
ca a partir de fuentes no filoséficas reconociendo en esto vertientes de conocimiento que
difieren en sus tradiciones epistémicas, pero que sin embargo, pueden contribuir con ele-
mentos propios de la tradicion y critica disciplinar. Es necesario reconocer que el objeto de
estudio pertenece a las experiencias historicas por lo que en su analisis se conjugan aportes
provenientes de disciplinas de las ciencias sociales que, como la historia, la etnohistoria y
estudios culturales procedentes de la antropologia, tienen su referencia en el trabajo de
campo. En cuanto a la metodologia empleada fue pensada como abordaje “dialdgico” de
autores que parten desde estudios fenomenoldgicos o hermeneuticos procedentes de la filo-
sofia con fuentes de estudios de campo como los trabajos de Mercedes Silva y los realiza-
dos durante la ejecucion de proyectos de investigacion y de extension de la tesista. Este
abordaje dialdgico se sitta desde un enfoque mediado por la traduccidn intercultural, dado
que propone encontrar similitudes, analogias, contrastes, equivalentes entre las nociones
tedricas presentadas con las expresiones provenientes del caso de estudio que permitan el
entendimiento y la comprension para la interpretacion en clave intercultural. La perspecti-
va hermenéutica permite que desde el trabajo de campo se desarrolle empatia y alteridad,
disposiciones necesarias para el didlogo. Ambas cualidades son necesarias para entender
las construcciones de historicidad que la memoria gom ha ido configurando en el periodo
de estudio abordado en el presente trabajo.

El trabajo seguiré las siguientes pautas:

- Partir de herramientas filoséficas como dialogo/conversacion, alteridad, traduc-

cién intercultural, memoria, para analizar las experiencias de reconstruccion de
memoria historica en relacion con un “otro” culturalmente distinto -la CQPI y
las MCCQ- para mediante ellas contextualizarla en la Filosofia Intercultural y
analizar sus expresiones;

- Trabajar desde una nocion de traduccién intercultural que exprese la recupera-

cién de la memoria y la historia orientada a entender la importancia de ese pro-

ceso en una perspectiva de construccion de ciudadania, lo que requeriré;
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- Considerar la naturaleza historica del caso de estudio, con el aporte de referen-
cias tedricas provenientes del analisis desde la historia reciente, de la etnohisto-
ria y de los estudios culturales procedentes de la antropologia, centrados en la
critica actual y en relacién con la interculturalidad, considernado las experien-
cias de caracter regional. Merecen especial consideracion los aportes teoldgicos
que de modo particular permiten la traduccion en perspectiva intercultural del
trabajo de inculturacion en la fe realizado por la Hna. Mercedes Silva, para

- Arribar a conclusiones de pertinencia filosofica que den cuenta de la importan-
cia ético-politico que presentan las précticas interculturales en el recorrido de la
experiencia historica del caso de estudio.

Se trabajara a partir de fuentes no filoséficas (relatos, biografias, etc.), algunas pro-
venientes de archivos y de bibliografia especifica, en tanto otras fueron relevadas en el
trabajo de campo, para reconstruir desde la historia reciente, los dos procesos distintos y
complementarios sobre los que se configuro el pasado historico de la CQPI. En el proceso
de recuperacion de la memoria y reconstruccion de la historia de la CQPI tuvo un papel
fundamental la Hna. Mercedes Silva, quien durante veinticinco afios realiz6 su obra pasto-
ral orientada a la recuperacion de la memoria para restituir la esperanza y el protagonismo
al pueblo indigena. El trabajo de memoria cal6 profundamente en la tradicidn oral del pue-
blo qom, lo que facilitd la reconstruccién de la historia oral y el pasaje a la historia escrita
del pueblo gom. En este proceso tuvo un papel relevante el trabajo de reconstruccion de la
historia realizado por las MCCQ a través de los relatos y narraciones de historias de vida.

Sin descuidar el horizonte de la filosofia intercultural en el que se sitta el estudio,
este abordaje se orienta por las caracteristicas del “pensamiento critico” en la que segln
Cullen (1996) concurren modos de analizar enfrentando nociones tedricas con expresiones
practicas -fuentes historicas- provenientes de otra cultura. Esto supone una mirada “dialéc-
tica” dirigida a constituir una racionalidad hermenéutica, mediada por el caracter simbolico
en que se sostiene la traduccion intercultural, por lo que requerird “interpretar el contexto
en que se expresa la dialéctica entre teoria y practica” e introducir la mirada hacia cuestio-
nes que hacen a la racionalidad “ético-politica” (Citado por Berisso, Cullen, 1999: 26) ,que
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en el caso de la filosofia intercultural, se presenta interpelando la realidad (Panikkar,
2004).

En el presente trabajo los registros de campo se realizaron desde un abordaje etno-
gréfico orientado por el caracter etnohistorico y situado en la tradicion oral de la CQPI. El
analisis de los registros obtenidos se contrastd con investigaciones de la historia del Chaco
contextualizadas en la temética abordada. Los relatos de vida, que se utilizan en este estu-
dio como recorte sobre el que se aplica la interpretacion filoséfica, fueron recopilados en
los Talleres de Historia Oral Qom (THOQ) llevados adelante por la autora de esta investi-
gacion durante la ejecucion de los proyectos extensionistas y de investigacion de 2007 al
2015°%, En estos talleres las narraciones se registraron en soporte grafico y audiovisual, en

31Proyectos de investigacion y de extension dirigidos, codirigidos y en los que participé como inte-
grante la autora de la tesis: 1) Proyectos de investigacién: 1.1.2015-2018: Directora PI HO01 “Las
Préacticas de Maternaje Qom y su aporte a la formacion de grado en Educacion Bilingle Intercultural
en contextos sociales con Pueblos Indigenas. Tercera Etapa”. Res. CS N° 984/14. Secretaria General
de Ciencia y Técnica, UNNE. 1.2. 2013-2014. Co- Directora PI HO05 “Las Practicas de Maternaje
Qom y su aporte a la educacion inicial en contextos sociales con pueblos Indigenas. Segunda etapa.
Res. CS 960/12. Secretaria General de Ciencia y Técnica, UNNE. 1.3. 2010-2012 Co- Directora PI
HO004 “Las practicas de maternaje Qom y su aporte a la educacion inicial en contextos sociales con
pueblos originarios”. Res. CS N° 921/10. Secretaria General de Ciencia y Técnica, UNNE. 1.4.
2015-2018. Investigadora del PI HO06 “Las mujeres indigenas en la Provincia del Chaco: del espa-
cio doméstico al espacio ptiblico”. Res. CS N° 155/15. 2) Proyectos de extension: 2.1. 2016- Direc-
tora proyecto “Fortalecimiento del trabajo intercultural con las Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom”. Res. CS N° 119/16. Facultades de Humanidades, Arquitectura y Urbanismo, y Ciencias
Agrarias, Programa “Universidad en el Medio” (Secretaria General de Extensién, UNNe). 2.2. 2015-
Directora proyecto “Fortalecimiento del trabajo intercultural con las Madres Cuidadoras de la Cultu-
ra Qom - de Pampa del Indio, Chaco”. Segunda etapa. Res. CS N° 006/15, Facultades de Humanida-
des, Arquitectura y Urbanismo, y Ciencias Agrarias, Programa “Universidad en el Medio” (Secreta-
ria General de Extension, UNNe). 2.3. 2014 Directora proyecto “Fortalecimiento del trabajo inter-
cultural con las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom - de Pampa del Indio, Chaco” Res. CS N°
055/13. Facultades de Humanidades, de Arquitectura y Urbanismo y de Ciencias Agrarias, Progra-
ma “Universidad en el Medio” (Secretaria General de Extensién, UNNe). 2.4. 2013. Directora pro-
yecto “Fortalecimiento del desarrollo comunitario: en actividades de promocion ambiental y cultural
de las Madres cuidadoras Qom de Pampa del Indio, Chaco”. Facultades de Humanidades, Arquitec-
tura y Urbanismo y Ciencias Agrarias, Programa “Universidad en el Medio” (Secretaria General de
Extension, UNNe) de la Universidad Nacional del Nordeste. Res. CS N° 1039/12. 2.5. 2012 Directo-
ra proyecto “Fortalecimiento del desarrollo comunitario: Las tradiciones curativas en las practicas de
maternaje Qom de las -Nate’elpi Nsoquiaxanaxanapi- de Pampa del Indio, Chaco”. Facultades de
Humanidades y Arquitectura y Urbanismo, Programa “Universidad en el Medio” (Secretaria Gene-
ral de Extension, UNNe). Res. CS N° 964/11. 2.6. 2011- Directora proyecto “Fortalecimiento del
desarrollo comunitario en actividades de promocion ambiental y cultural a las Madres Cuidadoras de
la cultura Qom -Nate’elpi Nsogiaxanaxanapi- de Pampa del Indio, Chaco.” Res. CS N° 935/10,
UNNE. 2.6. 2010. Directora proyecto “Aviaq Colaxague Al monte nosotros vamos”. Res. CD N°
116/10, Pampa del Indio, Parque Natural Provincial de Pampa del Indio (7, 21y 27 de agosto, en el
marco del Pl “Practicas de Maternaje Qom y su aporte a la Educacion Inicial en contextos sociales
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esta instancia se trabajé en pequefios grupos de tres o cuatro integrantes lo que permitio
una comunicacion fluida durante el registro. Las MCCQ hablaban en su lengua, debatian y
acordaban la narracion a trasmitir, alcanzado el consenso, conferian a una de ellas la facul-
tad de traducir las decisiones. Esta modalidad propicio un intercambio permanente entre
los intereses de la investigadora y los de las MCCQ, lo que permitié reconocer la configu-
racion de un complejo que, situado en la habitacion de la cultura gom, disponia el didlogo
intercultural involucrando a propios y extrafios. Los elementos de este complejo compren-
dian las formas en que se habla, las jerarquias entre quienes pueden hablar como expertos,
el tono y volumen de la voz, el orden de la palabra, el modo de las miradas, los gestos y
posturas que iban configurando las condiciones perceptivas de la narracion en el espacio y
la duracién de la palabra. Todo imprimia un sello singular al método y a las estrategias de
investigacion. En esta dinamica de trabajo se renovaron los modos de comprension entre
culturas distintas, en tanto cada participante imprimi6 un sello cultural propio a los modos
de expresarse. La lectura de bibliografia citada precedentemente, contribuyd a contextuali-
zar los registros de campo con argumentaciones tedricas.

El caracter eminentemente participativo del trabajo realizado junto a las MCCQ en
proyectos de investigacion dio gran fluidez al abordaje intercultural debido al involucra-
miento de las participantes. Las historias de vida y la narracién de relatos permitieron vin-
cular entre si momentos de recuperacion de la memoria y de reconstruccion de la historia
propuestas en la hipotesis del presente trabajo. En este marco, se interrelaciona la biblio-
grafia, los materiales de estudio de la Hna. Mercedes, los registros de campo y los materia-
les realizados en los proyectos del equipo intercultural mencionados.

con Pueblos Originarios™). 2.7. 2007-2009 Directora proyecto “Aportes de los Saberes de la Cultura
Qom. Para los actores involucrados en la Educacién Inicial Construyendo espacios de ciudadania
que vinculan”, Programa de Promocién de la Universidad Argentina, SPU, Ministerio de Educacion,
Ciencia y tecnologia de la Nacion. Res. CD N° 236/07 y Res. SPU N° 48/07. 2.8. 2007 Directora
proyecto “El Juego y los Rituales de Socializacion. Segunda Parte: Laboratorios de Juegos” Progra-
ma “Universidad en el Medio” (Secretaria General de Extension, UNNe). Res. CS N° 999/07. 2.9.
2006 Directora proyecto “El Juego y los Rituales de Socializacion”, Programa “Universidad en el
Medio” (Secretaria General de Extension, UNNe). Res. CS N° 551/06. 2.10. 2015- Res. Min. Ed. de
la Nacion SPU N° 3408/15 y Res. Rectorado N° 2255/16 Rectorado. Integrante Proyecto “Madres
cuidadoras de la cultura qom promotoras de la educacién bilingiie intercultural”. Convocatoria:
“Universidad, Estado y Territorio” (SPU). 2.11. 2015- Res. SPU. Min. Ed. N° 5276/15. Convocato-
ria “Misiones Internacionales VI. Encuentro Interuniversitario de Experiencias en Educacion Inter-
cultural Bilingue. (EBI). UNNE-UNJu-Temuco (Chile)”.
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Otra fuente del trabajo esta en las fichas de estudio de Mercedes Silva donadas por
la Hna. Angélica de los Santos®2. También se dispuso de documentos de archivos y audio-
visuales realizados en los proyectos de investigacion y extension, fotografias, mapas, dibu-
Jos y etnojuegos aportados generosamente por las MCCQ. Las obras editadas de Mercedes
Silva: Memorias del Gran Chaco (1998) en la que recupera la memoria y reconstruye la
historia del pueblo indigena y Mensajes del Gran Chaco, Literatura oral indigena (2005)
que da cuenta de la vigencia de los valores de cosmovision Qom en los relatos, tuvieron un
papel fundamental para la interpretacion en clave intercultural. Ambas obras fueron resul-
tado del trabajo de veinticinco afios de investigacion y de convivencia con la CQPI. A estas
obras embleméticas se suman los informes de investigacion del Proyecto de la Secretaria
de Ciencia y Técnica de la UNNE desde el afio 2010, investigaciones sobre la lucha por
reparaciones historicas vinculadas con la tenencia de tierras, con la educacion y con la par-
ticipacién politica, realizadas por el Equipo Nacional de Pastoral Aborigen (ENDEPA) y
otras organizaciones, incluidas ONGs, como de investigadores dedicados a esa tematica.
La informacion obtenida permitié construir una vision de conjunto sobre la problematica
social de los pueblos indigenas y constituy6 un gran aporte a la preparacion de esta inves-
tigacion. El analisis del archivo personal de la hermana Mercedes sirvio para reconstruir de
qué manera veia ella el contexto socio-histérico, econémico y politico de la época en la
que le tocd actuar en Chaco, a la vez que conocer la gravitacion de esta vision sobre su
formacion pastoral, su trabajo con la CQPI y con la organizacién de las MCCQ. Las fichas
de estudio fueron clasificadas en tres grupos: dogmatico-religiosas, educativas e histérico-
antropolégicas y econdmicas. A éstas se agregan poemas Yy epigramas, asi como semblan-
zas sobre su persona. Las primeras se refieren a enciclicas, constituciones apostdlicas, do-
cumentos pastorales, exhortaciones y a los documentos finales de las conferencias episco-
pales latinoamericanas (CELAM) de su época. Las fichas educativas fueron redactadas a
partir de las experiencias que Mercedes Silva realizd como docente en el Centro Integral de
Formacion en la Modalidad Aborigen (CIFMA) de Presidencia Roque Séenz Pefia, Chaco,
y en la CQPI, y fueron editadas por ella como Memorias del Gran Chaco (1998) y Mensa-

jes del Gran Chaco (2005). Para completar el analisis de la formacion pastoral de la Hna.

32 Constituyen el archivo personal. Sylvia Sandoval
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Mercedes Silva se analiza en la tesis la influencia que tuvo el documento de cierre del
CELAM en Medellin en 1968 y la obra Teologia de la Liberacion de Gustavo Gutiérrez
(1975). En este sentido Enrique Dussel gravitara en el contexto de época con su obra Para
una Etica de la Liberacion Latinoamericana (1973) la que permitira relacionar la forma-
cion religiosa de la Hna. Mercedes con su activismo politico junto a la CQPI.

Los trabajos de campo se realizaron en la localidad de Pampa del Indio situada a
230 Km. de la ciudad de Resistencia donde residen las familias de la CQPI. Este territorio,
llamado por la Hna. Mercedes Silva “Pampa del Indio Corazén Indigena” (Silva, 2005), es
una regién poblada ancestralmente por la etnia Qom situada en el nacimiento del “Impene-
trable” junto al rio Bermejo. Igualmente se deja constancia de la escasez de trabajos ante-
cedentes que aborden de manera completa y compleja (interdisciplinaria) la cuestion de las
condiciones de posibilidad de este tipo de reconstruccién de una memoria comunitaria, que
no solamente desemboca en relatos histéricos sino que dota a los mismos de capacidad
emancipatoria, vale decir, de autorreconocimiento de la propia dignidad por parte de los
grupos e individuos de la comunidad CQPI y en particular de las MCCQ en caracter de
visibilidad del protagonismo de género, asi como del emprendimiento de acciones en de-
manda de derechos conculcados (por parte del Estado o de la sociedad mayoritariamente
blanca) que se han dado y pueden darse en formas diversas, inclusive las de la resistencia o
la rebelion®,

El estudio pone de relieve argumentos filoséficos, teoldgicos y disciplinarios que,
de modo pertinente permiten construir una perspectiva intercultural dindmica, que adquiere
distintas configuraciones segun los dos procesos histdricos por los que transitan las expe-
riencias comunitarias. Dado que, en la historia reciente, los derechos humanos jugaron un
marco sustancial para la afirmacién y la transmisién de identidad de los pueblos, la memo-

ria y la historia se configuran en este orden de conciencia cultural y de experiencia de ciu-

33, Como modelo y, a la vez, hito de comparacion resulta ilustrativo la tesis de doctorado de la Dra.
Maria Luisa Rubinelli realizada bajo la direccion del filésofo argentino Dr. Arturo A. Roig. La tesis
fue publicada bajo el titulo Los relatos populares andinos. Expresion de conflictos (Rubinelli, 2014).
Las fuentes de la investigacion no fueron textos filoséficos, sino 360 relatos de la zona andina de la
Quebrada de Humahuaca, algunos tomados de colecciones y repositorios y otros recopilados por la
autora. Con la elaboracién de un marco tedrico apropiado, a partir de obras filoséficas y de discipli-
nas indispensables para el adecuado tratamiento de los relatos, la Dra. Rubinelli pudo llevar a feliz
término esa investigacion filoséfica intercultural.
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dadania, asumiendo los pueblos indigenas la responsabilidad de construir sus propias iden-
tidades discursivas sobre el pasado. En lo concerniente al uso de fuentes biblicas y docu-
mentos de la Iglesia latinoamericana, las referencias seran especificas al encuadre de la
Teologia de la Liberacion. No obstante, se insistird en la afinidad entre direcciones de esta

ultima y las filosofias que ocupan el objetivo central del presente trabajo.

3.1. Preguntas

¢Qué relacidn existe entre la reactivacion de las narraciones fundantes y la
reconstruccion de la memoria de una comunidad cultural? ¢Qué importancia tuvo la
inculturacion en la fe realizada por la Hermana Mercedes Silva y sus comparieras

sobre la recuperacién de la memoria de la CQPI?

¢ Qué papel tuvieron las MCCQ de la CQPI en el proceso de empoderamien-
to cultural? ¢(Qué logros y desafios presento la coyuntura democratica para el ejer-
cicio de la ciudadania intercultural? ;En qué medida puede caracterizarse a ese su-

jeto y sus efectos como ciudadania intercultural?

3.2.Hipdtesis de investigacion:

Si la reconstruccion de la memoria historica de la CQPI fue constituida mediante un
enfoque intercultural, que inicialmente debe su manifestacion al proceso de inculturacion
en la fe, como expresion del pensamiento teoldgico nuestroamericano liberador y en con-
sonancia con la filosofia intercultural, la interculturalidad adquirira en el proceso historico
de la CQPI el papel de proyectar y dirigir las cuestiones importantes sobre las que sosten-

dra el didlogo y la consecuente traduccidn entre culturas sobre derechos conculcados..

Debe advertirse que los momentos de inculturacion en la fe y de interculturalidad
politica manifestaran diferentes contextos de justificacion, pero mantendran aproximacio-
nes en el propodsito ético-politico que guiarad la traduccion entre ambas culturas, lo que

permite proponer las siguientes hipotesis secundarias:

- El concepto de inculturacion en la fe no se opone a la liberacion del oprimi-
do/pobre trabajada tanto por la Teologia de la Liberacion de G. Gutiérrez como
de la Filosofia de la Liberacion de Dussel, si bien difieren en su fundamentacion,
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coinciden en el concepto de praxis transformadora, la recuperacion de la memoria

en la CQPI inicira este proceso.

- Puede corroborarse que la inculturacion en la fe como la interculturalidad politica
no son antagonicas, responden a las condiciones historicas de reapertura demo-
cratica y de Reforma Constitucional de surgimiento de un nuevo orden politico
que reafirma los DDHH.

- Tanto en la inculturacién en la fe como en la interculturalidad politica la CQPI y
las MCCQ demostraran que desde la traduccion intercultural pudieron visibilizar
las preocupaciones sociales-politicas y culturales que afectan los derechos de
ciudadania.

3.3.0bjetivos

Generales

1 Mostrar como se produjo la reconstruccion de la memoria histérica de la CQPI y
el modo en que esa construccion de memoria fundamenta la constitucion de un sujeto co-

lectivo capaz de demandar por sus derechos.
Especificos

e Presentar el analisis de la memoria en traduccion intercultural.

e Exponer de qué modo el trabajo de inculturacion en la fe realizado por la hermana
Mercedes Silva y sus compafieras indujo la recuperacion de las narraciones fundantes
de la CQPI para el trabajo de memoria y condujo al empoderamiento comunitario.

e Mostrar el trabajo de reconstruccion de la memoria histérica realizada por las MCCQ y

la CQPI- en dialogo intercultural en la defensa de sus derechos politicos de ciudadania.
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Segunda Parte

Capitulo 4 Memoria en traduccion intercultural

El capitulo trabajara desde el andlisis fenomenoldgico de la memoria que realiza Ricoeur
con su tipologia de los recuerdos para disponerla en traduccion intercultural y en abordaje herme-
néutico con el modo de expresar la construccion de la memoria de la CQPI a partir de los testimo-
nios de las MCCQ. Desde la mirada historica, constituye un abordje de carécter epistémico sobre la
memoria y la diversidad de los recuerdos. Punto de partida que llevara a comprender la importancia
de considerar la veracidad y pertinencia de los recuerdos sobre los que se consfigurara la narracion
de la historia en perspectiva intercultural.

Si, como sostiene Ricoeur, la narracion del pasado involucra un proceso de “efec-
tuacion feliz” puesto que el narrador, que es parte del trabajo de memoria como testigo,
directo o indirecto, toma conciencia del pasado, asi como de sus habilidades y destrezas, y
puede recordar, hablar, transmitir y ensefiar, esto le otorga un privilegio especial, por lo
que puede empoderarse en una situacion dada coyuntural y adquirir una posicién de elec-
cion y libertad. La nocion de “efectuacion feliz” de Ricoeur®* se presenta como una condi-
cion liberadora y predisponente para establecer relaciones de didlogo intercultural. Si la
posibilidad de narrar el pasado, como rasgo singular que supone un efecto feliz en tanto
reconocimiento de si mismo al poder decir algo, de transmitir un relato a otro que escucha
con interés y valoracion, cabe la pregunta sobre la importancia que este acto para el con-
junto de una cultura a la que se le ha negado la voz de su pasado. En este aspecto, la efec-
tuacion feliz que pone al alcance las memorias individuales, se vuelve igualmente vehiculo
para su historizacion. De este modo, la tradicién oral gom, casi al resguardo del olvido y de
los cambios de los procesos de luchas sociales entreteje tramas compactas en las que se
reconocen las memorias familiares como memorias de la comunidad.

Ricoeur indica que en la evocacion del pasado la memoria se presenta reconocién-
dolo y confiere a la historia los elementos para el anlisis de la interpretacion sistemética
que se presenta preferentemente en su escritura. Dada la diversidad que se presentan los
recuerdos, Ricoeur propone para su ordenamiento una tipologia fenomenoldgica de tres
pares oposicionales partiendo del principio de las similitudes o proximidades de sentido:

habito/memoria, evocacion/busqueda y reflexividad/mundaneidad, a través de estos pares

34 Ver punto 2.4. Estado de la Cuestion.
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oposicionales el autor argumenta las caracteristicas que adquiere la conquista de la distan-
cia temporal, referencia tedrica de innegable valor cuando se analicen construcciones equi-
valentes en didlogo intercultural.

Para el tratamiento del primer binomio Ricoeur recurre a la teoria bergsoniana y a
su conocida distincion entre memoria-habito y memoria-recuerdo. En coincidencia con H.
Bergson, muestra la comunidad de relacion con el tiempo: en ambos extremos la memoria
es del pasado, pero, para el caso del habito, se trata de un modo “no marcado”, en tanto
resulta “marcado” para la memoria especificamente tal. Si bien la memoria, se vincula con
el pasado, el habito como experiencia recurrente, también atraviesa el tiempo. El habito se
encuentra en una menor profundidad temporal dado que responde a experiencias que, una
vez incorporadas, son actuadas de modo regular. En situacion de interculturalidad, el habi-
to- memoria se configura (“traduce” dada su configuracion simbolica)®® en memoria-
territorio vivido, dada la vital relacién de los gom con el entorno natural. Es el habito -en
tanto hacer en el entorno- que produce la marca mnémica. La memoria, en cambio produce
un esfuerzo intelectual dado en la produccion de sentido tal que el recuerdo pertenece a la
representacion y (...) “el pasado es reconocido en su dimension pasada de pasado” (Ri-
coeur, 2008, p. 45) con el consiguiente refuerzo de la distanciacion. Al respecto Ricoeur
evoca un texto célebre de Bergson:

Para evocar el pasado en forma de imagenes, hay que poder abstraerse de la
accion presente, hay que saber otorgar valor a lo inutil, hay que saber sofiar.
Quizas, solo el hombre es capaz de un esfuerzo de este tipo. (Bergson, 1963,
p. 45).

De la relacion entre “memoria que repite” y “memoria que imagina”, Ricoeur des-
taca esta capacidad del habito-memoria como hacedora de destrezas en un amplio dominio
y en diversos niveles:

Tenemos, en primerlugar, las capacidades corporales y todas las modalida-
des del “puedo” que recorro en mi propia fenomenologia del “hombre ca-
paz”: poder hablar, poder intervenir en el curso de las cosas, poder narrar,
poder permitir que se me impute una accion como a su verdadero autor. A
esto hay que afiadir las costumbres sociales, todos los habitus de la vida en
comun (...). (Ricoeur, 2008a, p. 46).

3 panikkar (2004). Ver Estado de la cuestion 2.3.
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Con la presentacion del segundo binomio, evocacion/busqueda, se caracteriza la
funcion cognitiva de la memoria que, en aproximacion o traduccion intercultural, podria
denominarse llamar al pasado®, puesto que las y los narradores a los que se apela en esta
tesis, justamente ejercen su funcion mediante la invocacion intencional de los recuerdos.

Cuando queremos contar algo de nuestros ancianos, nosotras solemos llamar al pa-
sado, porque alli estan bien guardados los recuerdos de nuestras costumbres y de lo
que ellos supieron hacer (Juana Silvestre, 2008).

Ricoeur advierte sobre los sentidos de evocacion, mnéme, y el de rememoracion,
anamnesis, concibiendo la rememoracién en el sentido de busqueda, zetesis, también liga-
da al sentido platénico del término: la anamnésis en tanto recuperacion de lo olvidado,
retorno y reanudacion. En estos pasajes se advierte tanto el interés por lo que antecede a la
“cosa advenida”, al fendmeno como recuerdo, como al lugar de este plano previo al feno-
meno como “(...) dimensidén cognitiva de la memoria, en su caracter de saber” (Ricoeur,
2008, p. 47). Este sentido cognitivo del saber de la memoria y su culminacion en la inter-
pretacion ya habia sido expuesto por Bergson en numerosos pasajes, sobre todo en el ensa-
yo “El esfuerzo intelectual” que Ricoeur retoma con eficacia tedrica en estas paginas para
mostrar la complejidad de la accion cognitiva en la rememoracion, sostenida en el “trabajo
de reproduccion” como un primer nivel de accesibilidad, pero que se dirige hacia niveles
de mayor dificultad cognitiva que involucran la “produccion y la invencion” a partir de los
cuales la memoria se considera fidedigna o dudosa (Ricoeur, 2008a, p. 49). También, en-
tonces, se esta en el &mbito de la incertidumbre y de la preocupacion por la intencion y la
busqueda del recuerdo, pudiendo igualmente tener éxito (“memoria feliz”) o fracasar el
esfuerzo de rememoracion (Ricoeur, 2008a, p. 48). Tal asercion fenomenoldgica resulta
oportuna, si se considera importante el esfuerzo de memoria para preguntar ;de qué hay
recuerdo, cuando el habito- memoria pierde elementos que constituyen lo esencial del ha-

bitus®’ de las practicas cotidianas de una cultura? La misma pregunta, en situacion de in-

3En situacion de narracion se manifiesta una actitud de llamar a los recuerdos para que recurran a
presentar los hechos. El carécter subjetivo e intencional configura su caracter simbolico .En los tres
binomios se hace referencia a Panikkar,en la necesidad de una traduccion intercultural dado el carac-
ter interpelante de la misma.
37 En el sentido de habito, practica ligada a la experiencia y subjetivada en la cultura.
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terculturalidad, se formularia de este modo: ;de qué hay recuerdo cuando la memoria-
territorio vivido cuya base es la marca del habito, ha perdido de su saber elementos que
constituyen el entramado del habitus de las practicas qom?

El tercer binomio del esbozo fenomenoldgico de la memoria es el denominado re-
flexividad-mundaneidad. En clave intercultural, cuando se hace en la tesis el anélisis de la
memoria de la CQPI es el segundo término del binomio el que aparece con mayor fuerza
en la memoria del nosotros®:

Nuestros antepasados amaban los rios, construian canoas para viajar por ellos. Los
rios eran caminos y se caminaba por las orillas. Los nifios practicaban sus juegos
con flechas, redes y trampas a la vez que pescaban diversos peces. Hubo una ense-
fianza directa, aprendian observando los que los mayores hacian en el rio. Los ma-
yores elegian lugares para cada actividad y tenian cuidado de separar los lugares
para realizar la pesca, el aseo y para beber buena agua. (Amancia Silvestre, 2010)

El binomio enuncia una polaridad (sospechosamente reforzada por el indi-
vidualismo moderno):

Uno no se acuerda solo de si, que ve, que siente, que aprende, sino también
de las situaciones mundanas en las que se vio, se sintio, se aprendio. Estas
situaciones implican el cuerpo propio y el cuerpo de los otros, el espacio vi-
vido, en fin, el horizonte del mundo y de los mundos, bajo el cual algo acon-
tecid. (Ricoeur, 2008a, p. 57).

En efecto, si se retoman las descripciones de Edmund Husserl de la época interme-
dia de su obra pareceria que en el polo de la reflexividad se parte de la memoria individual,
aquella que cada uno experiencia en el si mismo, por una apercepcion analdgica o en un
“apareamiento” (die Paarung), se adscribe a ella la memoria de lo extraiio o no-yo, de los
otros. Observa Ricoeur, que esta caracteristica de la interioridad erige la fenomenologia
husserliana y constituye la “puesta entre paréntesis”, la epokhé ““(...) que, bajo apariencia
de objetivacion, afecta a la mundaneidad.” (Ricoeur, 2008a, p. 58):

Y es esta capacidad de designarse a si mismo como el poseedor de sus pro-
pios recuerdos la que, por medio de la Paarung, de la Einflihlung, del other-
ascribable, o como se quiera decir, conduce a atribuir al otro como a mi,
los mismos fendmenos mnemonicos. (Ricoeur, 2008a, p. 167).

38|_a cursiva es propia.

99 G

39« Apareamiento”, “empatia” y “otro adscripto”, respectivamente.
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Justamente Ricoeur, critico acérrimo del periodo idealista husserliano, reconoce
que el maestro, al desarrollar su fenomenologia del “mundo de la vida (die Lebeswelt) en la
gran obra que dejo inconclusa por su Gltima enfermedad y muerte, restituye a la situacion
mundana su primordialidad y posibilita de algiin modo un acceso a la memoria comunitaria
y colectiva, que al igual que la memoria individual, se encuentra en la mundaneidad (Ri-
coeur, 2008a, pp. 57-58). Més adelante, sefialara las aportaciones que a una fenomenologia
de la memoria menos idealista fueron hechas por la sociologia fenomenoldgica, que en-
cuentra en el andlisis del ejercicio de la memoria rasgos que llevan la marca del otro:

En su fase declarativa, la memoria entra en el &mbito del lenguaje: una vez
expresado, pronunciado, el recuerdo es ya una especie de discurso que el su-
jeto mantiene consigo mismo. Ahora bien, el pronunciamiento de este dis-
curso se hace en la lengua comun, lo mas a menudo en la lengua materna,
que —es preciso decirlo- es la lengua de los otros. (Ricoeur, 20083, p. 168).

Interesa aqui, destacar el sentido que Ricoeur confiere a la rememoracion, dado que
ésta, por estar encaminada a la oralidad, igualmente lo esta hacia el relato, cuya estructura
publica resulta manifiesta para el filésofo. En palabras de Ricoeur, la memoria se moviliza
al servicio de la busqueda, del requerimiento y de la reivindicacién de la identidad, (2008
a, p. 110) adquiriendo asi su fuerza pragmatica. Es en este proceso donde la memoria-
territorio vivido (en traduccion de habito-memoria) de las MCCQ se da en el orden de las
practicas sociales, en la que sus bienes culturales como la lengua materna, su cosmovision
y ethos configuran su caracter pragmatico. La analogia de los binomios cognitivos realiza-
dos por Ricoeur permite comprender la importancia de vincular los modos de construir la
memoria y sus fines précticos, particularmente en un contexto atravesado por la intercultu-
ralidad en el que las culturas construyen su narracién histérica desde un modelo de ciuda-
dania que reconoce derechos politicos a los pueblos indigenas amparados por la Declara-

cion de los DDHH como por la Constitucion Nacional Argentina.
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Capitulo 5: Mercedes Silva y su labor de inculturacién en la fe

El trabajo pastoral de Mercedes Silva y sus hermanas de la Fraternidad en Pampa
del Indio estuvo signado por el “fuerte viento del Espiritu” que sacudié Medellin, Puebla y
Santo Domingo y marcé el trabajo pastoral con los pobres. Mercedes dedico particular
atencion a la cultura indigena, orientando su labor de acuerdo a los principios doctrinales
que ella vivia como Unica fuerza capaz de liberar a los pueblos. La religiosa orientd su tra-
bajo con la comunidad Qom a partir de las ideas-fuerza “recuperar la memoria para resti-
tuir la esperanza” y “organizacion”, ambas de raices teoldgico-pastorales y pedagogicas,
promoviendo el dialogo sobre la base de respetar e incentivar la dinamica de grupo que ya
tenia el colectivo de las MCCQ y en la revision sobre la accién, para crear un auténtico
sentido comunitario. Fundamentd el proceso de encuentro y didlogo intercultural en el
principio de inculturacion de la fe inspirado por el Concilio Vaticano Il, esbozado en la
constitucion vaticana Lumen Gentium (Concilio Vaticano 11, 2016, par. 13 y 16-17), reto-
mado y profundizado por la Teologia de la Liberacion y la Nueva Biblia Latinoamericana
y definido finalmente por el Papa Juan Pablo II.

5.1. Los estudios sobre la religiosidad Qom y su aporte al trabajo ecuménico
de inculturacion en la fe

La comunidad Qom de Pampa del Indio tenia creencias religiosas fuertemente
arraigadas. La mayoria profesaba la religion evangélica, de orientacion anglicana* difun-
dida y aceptada por los indigenas del Chaco desde la década de 1930. Los estudios etno-
gréficos sobre religién en la provincia de Chaco de Elmer Miller (1979) aportan informa-
cion sobre el papel que ocupd el pentecostalismo en las organizaciones de las comunidades
indigenas de la region y en la zona de influencia de Pampa del Indio: “Las redes politicas:
Pedro Martinez, Peron y la Iglesia de Dios Pentecostal (1946-56) y Los predicadores re-
formistas: Aurelio Lépez y Guillermo Flores (1950-60) y el nacimiento de la IEU(1961-
presente)” (Ceriani, C; Citro,S., 2008, p. 119). EI modelo clasico de misién cristiana se
caracterizaba con su inequivoco proyecto civilizador, el nuevo modelo evangelizador se
configuraba a partir de cuatro pautas canénicas: edificio religioso, clinica médica, escuela
y almaceén. Cada uno de ellos representaba una esfera de la vida social del mundo occiden-
tal y cristiano (religion, ciencia, salud, educacion, economia y negocios), considerado mo-

ral y tecnologicamente superior al de los pueblos indigenas. Para Miller (1979:85) la in-

40 El informe de Hermitte, E e Ifiigo Carrereas, N (1995), sobre un informe realizado en 1970 para el
Consejo Federal de Inversion, tomé tres areas (NO, Centro y Gran Resistencia) indigenas del Chaco,
Castelli-Nueva Pompeya, Colonia Aborigen Chaco y Barrio Toba, destacando que 90 % de la pobla-
cion indigena profesaba la religion anglicana. (Vol. 11, p. 89-93).
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fluencia de los grupos misioneros pentecostales evangélicos fue decisivo para la incultura-
cion de los principios biblicos en la cosmovision indigena. Los estudios sefialan que los
aborigenes escucharon y experimentaron el culto pentecostal en las ciudades y pueblos
criollos, regresando luego a sus tierras a predicarlo entre sus pueblos. Fue entonces ese
movimiento de retorno a las comunidades el que generd un proceso de apologia cultural
del simbolismo pentecostal. En Pampa del Indio, el "cacique" Martinez durante 1946 y
1956 realiza un viaje a la ciudad de Buenos Aires, al poco de asumir Perdn a la presiden-
cia, con el objeto de "obtener el derecho de asentar familias tobas en el area de Pampa del
Indio "(Miller 1979: 139). Alli conoce a la Iglesia del Dios Pentecostal (IDP) y se vincula
con su lider Marcos Mazzuco, quien tenia intenciones de evangelizar las tribus chaquefias.
Peron no solo otorgd los documentos que acreditaban la propiedad de las tierras solicitadas
sino también un uniforme mixto (“"con gorra, sable y botas") que Martinez luci6 con orgu-
llo por todo el Chaco autoproclamandose Cacique General (Vuoto 1986). El peregrinaje
del jefe fue todo un éxito del gobierno para controlar los reclamos indigenas del derecho a
la tierra, a la vez que le otorgaba uniforme militar al lider pentecostal y el fichero (permiso
legal) para pedir fondos fijos de la IDP en el territorio del Chaco. (Cerieni, C, Cutro,S.
2008, p.p. 128). Estos hechos dan cuenta del origen del poder espiritual cargado de simbo-
lismo politico, lo que tendra una impronta determinante en la lucha de la CQPI y de las
MCCQ en la recuperacién y reconstruccion de la historia. Es importante tener en cuenta
que los esquemas tradicionales de organizacion y representacion social de la sociedad toba
cobraba ahora legitimidad politica y religiosa indisociablemente ligadas. El caso de Pedro
Martinez y su antecesor de Pampa del Indio el cacique Taigoyik o Juan Tomas Mayordo-
mo es ilustrativo, pues ambos eran mediadores con los ingenios y con las organizaciones
nacionales, pero en el caso de Martinez se amplio su rol mediador con las iglesias criollas.
A partir de los afios 60’ comenzaron a formarse otras iglesias bajo la 6rbita menonita®
cuya nueva metodologia consistio en acompafar a los tobas en su "propia elaboracion del
cristianismo " dando pie a la accion de los Obreros Fraternales Menonitas, cuya importan-

cia sera decisiva en el nacimiento y constitucion organizacional de la IEU -Iglesias Evan-

4l La Junta Menonita de Misiones con una nueva Metodologia misionera, contrata a una pareja de
antropdlogos lingiisticos de la American Bible Society, William y Mary Reyburn, con el objeto de estudiar
la lengua y cultura toba (Shenk 2000).
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gélicas Unidas-. (Cerieni, C, Citro,S. 2008, p.p. 131). Albert Buckwalter ysu su esposa
Lois se constituiran en referentes de este equipo de misioneros, uno de los logros en diélo-
go intercultural fue la elaboracion del vocabulario Toba editado a principios de los afios
80’. El evangelio en manos de los jefes tradicionales constituyo una herramienta practica
“mediadora” para iniciar la convivencia con la sociedad blanca y contener a las comunida-
des. Los nuevos dirigentes "conservan las normas antiguas de la institucion: herencia, elec-
cion, personalidad sobresaliente, asociacion con un poder sobrenatural” (Wright 1988: 84,
citado por Ceriani 2008, p. 133) pero se sumaran nuevos elementos de prestigio y legitimi-
dad como el conocimiento del idioma y la escritura del blanco, requisitos necesarios para
la organizacion y la administracion de las congregaciones. En esta mediacion se inscribe la
similitud de la organizacién y administracion de las iglesisas pentecostales blancas con las
indigenas, lo que revela un proceso de asimilacion cultural de la cosmovision gom a la
estructura del mensaje biblico. El trabajo pastoral de inculturacion en la fe desarrollado por
la hermana Mercedes seguira los lineamientos doctrinales post concilio y concertara con la
JUM integrada por pastores evangélicos. Distinguiéndose, Mercedes Silva y sus hermanas
incursionaran en los espacios de las mujeres y sus familias.

La inculturacion en la fe fue posible con la utilizacion de analogias entre practicas y
creencias de ambas culturas, mediante la referencia a los simbolos y valores de la propia
cultura indigena se establece un puente que permite vincular las creencias autéctonas con
el simbolismo religioso evangélico.

Con la fe hebrea “la palabra” prevalece sobre lo “numinoso”, no falta en la revelacion de la
zarza ardiente, ni en la revelacion del Sinai. Tampoco esta ausente en la vision de Ezaquiel
en el Templo. Pero lo numinoso es sdlo telon de fondo sobre el cual se destaca la palabra.
(Ricoeur, 1992, p. 73)

La Hna. Mercedes trabajo sobre la hermenéutica del simbolo religioso, su estrategia
de traduccion intercultural se apoyo0 en el caracter simbolico de las palabras utilizadas en la
cultura gom y en la evangelizacion. Los relatos ancestrales guardan el caracter numinoso,
de hierofania, (Panikkar, 2004, Ricoeur, 1992) lo sagrado de la cosmovison se muestra a
través de las hazafias de los personajes. En la evangelizacién en general y en la incultura-
cion en la fe seguida por Mercedes en los documentos eclesiales, es la palabra, “el verbo”,
gue se hace accidn transformadora. Los personajes de un relato cobran existencia porque se
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los hace hablar y actuar en la realidad del presente. Los mensajes biblicos cobran la misma
dimension, se incorporan en la conviccion de la fe para realizar obras.

Para situarse en el contexto de trabajo que las JUM llevaban en la region y particu-
larmente con los gqom, la Hna. Mercedes realizé una “Cronologia del Cristianismo de los
Tobas (1492-1988)”, a modo de linea historica pudo ordenar los acontecimientos mas sig-
nificativos en el proceso de evangelizacion desde la Conquista hasta la llegada de los mi-
sioneros de Iglesias Evangélicas al Chaco. Registra las campafias militares y la llegada de
los franciscanos al Chaco para establecer las misiones como su reemplazo por las reduc-
ciones a cargo del Estado. El establecimiento de los anglicanos a partir de 1930 desde Salta
y de los menonitas en 1943 marcaré un hito en la historia de la evangelizacién en las co-
munidades indigenas, siendo 1958 el inicio de las Iglesias Evangélicas Unidas (IEU) y con
ello la creacion de 17 congregaciones. En 1968 los metodistas inician su trabajo pastoral y
la Mision Sueca participa con fondos. La edicion del Nuevo Testamento en toba facilitara
el proceso de adoctrinamiento. Desde 1983 las iglesias comienzan a participar por los de-
rechos indigenas, repuesta la Democracia y a partir de 1984 surge ENDEPA, representando
a la iglesia cato6lica donde también trabajara Mercedes Silva con sus hermanas de la Frater-
nidad. (Silva, 1995, inédito, archivo personal).*?

Un ejemplo del trabajo realizado por la Hna. Mercedes y los integrantes de la JUM
se inscribe en el contexto de la Reforma Constitucional del 94 con el derecho gue asisten a
las comunidades a la identidad de los nombres indigenas. Los indigenas no podian registrar
los nacimientos con nombres étnicos, como consecuencia de la aculturacion blanca se vie-
ron forzados a recurrir a nombres biblicos o de otro origen. Con el nuevo orden juridico
estaban dadas las garantias constitucionales para ejercer el derecho a la identidad y el
nombre propio en la lengua madre. Asi juntamente con otros misioneros que trabajaban
desde la inculturacién prepararon una cartilla instructiva sobre la nueva legislacion, titula-

da “El valor de un nombre aborigen y su inscripcion en el Registro Civil en la Argentina”.

42 \/er Anexo, pp. 277 “Cronologia del cristianismo de los Tobas”. A/p (Archivo personal)
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Tabla 1 Ejemplo: Instructivo sobre la inscripcion de nombres indigenas

(abril 2005).

Cada pueblo tiene su manera de vivir, su pensamiento sobre la vida y la muerte, 0 sea su
cultura propia. Cada pueblo piensa diferente sobre lo que tiene valor o no, sobre lo que es
importante o no. Cada pueblo tiene su propia forma de organizarse y de tener lideres para
poder sobrevivir al lado de otros pueblos o para defenderse. Cada pueblo tiene diferentes
métodos de ensefiar a sus hijos para que sepan vivir bien y para que no se pierdan las expe-
riencias de sus antepasados. Cada pueblo también tiene su idioma para poder hablar y co-
municarse.

Entonces usa palabras propias con sonidos propios para sefialar las cosas que se ven y para
las que no se ven, para los animales, las plantas, los tiempos y las estrellas, sino también se
da a cada persona su nombre propio. Poder tener y usar nombres propios es un derecho que
hoy se debe reconocer en todo el mundo porque entendemos que el nombre de una persona
es mucho méas que una palabra. EI nombre de una persona representa a la persona y le da
valor. Y esa persona se identifica con él. Entendemos que Dios, quién es el Creador de to-
dos los pueblos, es el que conoce a cada uno por su nombre propio. Asi lo vemos en la Bi-
blia en el profeta Isaias (43.1) donde dice: Dios lo mismo conoce a cada pueblo indigena y
lo llama por su nombre: « Ahora, pueblo de Israel, Dios tu creador te dice: “No tengas mie-
do. Yo te he liberado; te he llamado por tu nombre y ti me perteneces.” » (...),Es mas: La
Biblia nos ensefia que ese mismo Dios conoce a cada uno personalmente, o sea conoce a
cada persona con su nombre, con todo lo que es y lo que hace. (...),Tristemente confirma la
historia que los conquistadores tratan de imponer su idioma. Siempre quieren que todos
hablen el mismo idioma y quieren hacer desaparecer los idiomas de los otros pueblos. Hasta
tratan de cambiar los nombres de la gente - como se hizo con Daniel en el tiempo del rey
Nabucodonosor de Babilonia: “El jefe del servicio de palacio les cambi6é de nombre: a Da-
niel le puso Beltsasar; a Ananias, Sadrac; a Misael, Mesac; y a Azarias, Abed-nego." (Da-
niel, 17).

Recién desde hace pocos afios en la Argentina se empieza a valorar la historia, la cultura y
el idioma de los diferentes pueblos autdctonos que - gracias a Dios - estan todavia jy estan
creciendo! Esto podemos ver también en la Ley Nacional 23.162 , articulo 3° bis, donde
dice: Pero, generalmente sucede que en el Registro Civil no aceptan nombres aborigenes
diciendo que “no figura en la lista, entonces no esta permitido”. Los funcionarios muchas
veces no conocen bien la ley 23.162 ni saben que la Constitucion Nacional garantiza el res-
peto a la identidad y la cultura, y por esto también el derecho al nombre en idioma indigena,
ni tampoco reconocen que las listas comunes de nombres son exclusivas. En todo caso es
recomendable Ilevar escrito correctamente en un papel el nombre deseado para el nifio o la
nifia. Entonces cuando hay un problema en el Registro Civil es recomendable: 1. no aceptar
la lista que se propone alli 2. presentar una solicitud por escrito para la inscripcion del nom-
bre indigena que se ha elegido (ver el modelo en la pagina 7) 3. pedir una copia de esa soli-
citud y que sea sellada y firmada y que "El jefe del servicio de palacio les cambié de nom-
bre: a Daniel le puso Beltsasar; a Ananias, Sadrac; a Misael, Mesac; y a Azarias, Abed-
nego." “... podran inscribirse nombres aborigenes...” Pero, generalmente sucede que en el
Registro Civil no aceptan nombres aborigenes diciendo que “no figura en la lista, entonces
no esta permitido”. Los funcionarios muchas veces no conocen bien la ley 23.162 ni saben
que la Constitucion Nacional garantiza el respeto a la identidad y la cultura, y por esto tam-
bién el derecho al nombre en idioma indigena, ni tampoco reconocen que las listas comunes
de nombres son exclusivas. En todo caso es recomendable Ilevar escrito correctamente en
un papel el nombre deseado para el nifio o la nifia. Entonces cuando hay un problema en el
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Registro Civil es recomendable:

1. no aceptar la lista que se propone alli 2. presentar una solicitud por escrito para la inscrip-
cion del nombre indigena que se ha elegido (ver el modelo en la pagina 7) 3. pedir una copia
de esa solicitud y que sea sellada y firmada y que tenga también la fecha de entrega. Extrai-
do de http://chacoindigena.net/Textos_gom.html

El texto corresponde a una cartilla de comunicacion sobre procedimientos para la
inscripcion de nombres indigenas en el Registro Civil. La asesoria juridica de ENDEPA*
preparé para este caso un modelo de solicitud para la presentacion en el Registro Civil con
explicaciones sobre las leyes correspondientes. De esta manera el Registro Civil debia
aceptar el nombre indigena deseado o el damnificado podia - si se lo rechazaba - iniciar un
juicio, siempre y cuando se haga el reclamo dentro de los 15 dias.

La cartilla permite analizar en primer lugar, los aspectos propios de la pedagogia en
la inculturacion en la fe y la influencia de la pedagogia freiriana basada en la alfabetizacién
desde el empoderamiento cultural, en segundo lugar, la incorporacion de contenidos vincu-
lados al ejercicio de la ciudadania deslizandose al terreno de la interculturalidad politica.
Se advierte la puesta en valor de los bienes culturales (organizacién social, autonomia,
lengua madre, pedagogia, historia, la relacién con el entorno natural). Enfatiza el derecho a
tener un nombre desde la identidad cultural, para ello utiliza la estrategia de la pedagogia
inculturada en la fe, recurriendo a la referencia que confiere la autoridad a los simbolos del
adoctrinamiento religioso. «Ahora, pueblo de Israel, Dios tu creador te dice: “No tengas
miedo. Yo te he liberado; te he llamado por tu nombre y ti me perteneces.”» lIsaias (43.1) y
“El jefe del servicio de palacio les cambié de nombre: a Daniel le puso Beltsasar; a Ana-
nias, Sadrac; a Misael, Mesac; y a Azarias, Abed-nego." (Daniel, 17). En esta cartilla
ENDEPA resalta las citas del texto biblico para del Antiguo Testamento para legitimar el
acto de renombrar los nombres de origen biblico por nombres de la identidad étnica. En
este ejemplo se advierte la mediacion del mensaje religioso para recuperar el nombre étni-

CO.

43 Con domicilio en calle Catamarca 434, Resistencia, Teléfono: 03722-435348. Los referentes u
“obreros fraternales” como se autodenominaban fueron: en J.J. Castelli (Alfonsina y José Luis
Oyanguren), en Saenz Pefia (Susana y Esteban Zugasti Gonzélez, Monica y Luis Acosta), en Resis-
tencia (Ute y Frank Paul), o en Formosa (Berta y Willi Horst o Ana y Quito Kingsley o Rut y Ricar-
do Friesen, Ute y Frank Paul.
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Tabla 2

Ejemplo: Primer encuentro de sabiduria con los consejos y prover-

bios indigenas. Frases recogidas del taller de reflexion desde la inculturacion en la fe del
Centro de Capacitacion. 23 de Junio 2002. B° Nala. Saenz Pefia. Chaco.*

Los hijos se organizaban para hacer las tareas
de la casa y “se cumplia”. Habia un estilo de
vida: “la austeridad”, se tenia lo necesario, sin
lujos.

Por eso decimos que tenemos que recuperar “el
fuego” (la charla después de comer) y “el rio”:
(moverse en la vida, ejercitar la voluntad, la
disciplina, la fortaleza).

Los ancianos no eran “creyentes” pero le pe-
dian al sol para que los ayuden. Leo la Biblia'y
hay coincidencia. jSon noticia los Ancianos!.
Primero se pedia a los seres del agua, del cie-

lo...”al que hace todas las cosas “qarta’a
(nuestro Padre) y el que hace “yo’o ta pena”.

Dos cosas son importantes

g N

Estudiar Trabajar

te abre la cabeza se gana la vida

Dt. 34,9 “Aunque no estaba la Biblia, los an-
cianos ya tenian fe en un creador. Fe verdadera
en Dios”.

Al escuchar el idioma “Renazco”, ahora el
desbande de los jovenes es por los medios de
comunicacion, se perdié la solidaridad y la
libertad de cazar y pasear en el monte”

Nosotros creemos en Dios de otra manera,
tenemos diferentes manifestaciones del Crea-
dor. Los evangelizadores no entendian nuestras

creencias.
En los primeros tiempos de la evangelizacion
“si aceptaban el Evangelio debian dejar sus
costumbres”. “Lo que perdimos es dificil de recuperar”
“El Evangelio no puede chocar con nuestra
“Todos somos hijos de Dios, pero en diferentes cultura, la enriquece”

culturas”

Con la utilizacion del lenguaje religioso incorporado exitosamente a partir de la
evangelizacion cristiana en los Gltimos cincuenta afios, la Hna. Mercedes y otros misione-
ros lograran en el nuevo contexto de apertura democrética, capacitar y entrenar en el uso de
los derechos civiles a las comunidades indigenas, a la CQPI y a las MCCQ utilizando dis-
tintas estrategias como talleres, jornadas, encuentros para el debate y la reflexién a la vez
que se difundia la informacion en folletos, formularios, cartillas, etc. Esta y otras experien-

cias dan cuenta del trabajo mancomundado de la Hna. Silva con la JUM* y cientistas so-

4 Archivo personal.

“SEntre sus amigos estaban, los misioneros menonitas llamados obreros fraternales: Lois y Alberto

Buckwalter traductores de la Biblia al toba y mocovi, vivieron 40 afios en Saenz pefia, Willi y Berta
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ciales que desarrollaban sus investigaciones en la provincia del Chaco a la vez que consti-
tuyen testimonios de una profusa actividad académica y social comprometida con los dere-
chos de los pueblos indigenas. En este sentido Graciela Guarino (2010) advierte que el
retorno al sistema democratico en 1983 se expreso en el orden legislativo como la Ley del
Aborigen Chaquefio de 1987 y en las practicas institucionales con la convocatoria a los
dirigentes de las tres etnias que desde 1985 participaron en numerosas reuniones convoca-
das por distintas ONG como ENDEPA, INCUPO, INDES*®, JUM, entre otras. (Op. Cit.p.
117). El estudio sobre la situacion de los aborigenes de la provincia del Chaco dirigido por
Esther Hermitte con la participacion de Nicolas Ifiigo Carrera, bajo la membresia del Insti-
tuto Torcuato DiTella, desarroll6 durante la década de los afios 70 un completo informe
socio-demografico, politico y cultural de los indigenas. En este trabajo tuvo destacada par-
ticipacion la Hna.Guillermina Hagen de Mision Nueva Pompeya, que apoyada por el obis-
pado de Pcia. Rogue Saenz Pefia dio comienzo a experiencias llamadas de “desarrollo co-

munitario”. (Hermitte, 1995, p. 17).

5.2. Inculturacion de la fe en la obra pastoral de Mercedes Silva

El trabajo pastoral de la hermana Mercedes fue acompafado por las distintas igle-
sias evangélicas. Si bien la Hermana Mercedes trabajara junto a otras iglesias y ENDEPA,
la comprension holistica del mundo espiritual indigena, conjuntamente a una actitud de
dialogo intercultural, le permitié armonizar la cosmovision gom con la religién y la cien-
cia. En este sentido el trabajo pastoral de Mercedes Silva fue entendido como la adaptacion
de la fe a la cultura Qom:

El pueblo gom tiene distintas maneras de creer, porque Dios se manifiesta
de otra manera distinta a otros pueblos. Dios a cada pueblo se muestra un
poquito y ningun pueblo puede abarcar todo. Dios es como el mar, podemos
tomar un vasito. Dios le da a cada pueblo un vasito, el que puede tomar, por
eso hay que compartir y entre todos tener una idea mas grande de Dios”
(Silva, 2009)

Horst acompafieron durante 35 afios a las comunidades Pilaga en Formosa, Esteban y Susana Zugas-
ti en el &rea mocovi y Ute y Frank Paul, misioneros alemanes acompafiaron a las comunidades To-
bas de Resistencia y del interior del Chaco, actualmente viven en Alemania y forman parte de la
Comunidad Ecuménica de Reichelsheim.( Fraternidad Misionera, 2013, p.p. 35-41).
46 Instituto Nacional de Desarrollo Social, seccién Chaco.
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Su conviccion puesta en los principios de la Iglesia post concilio definid la linea de

trabajo pastoral que Mercedes Silva y sus hermanas de la Fraternidad Misionera seguirian

en la década de 1980.Trabajo en sintonia con la JUM desde una revision del mensaje bibli-

co contextualizado en los sectores populares y de modo particular en el pueblo indigena.

En el Encuentro Interconfesional, tenemos como fuerza que nos mueve, en-
contrar todo lo que es esperanza. Y por eso siempre ponemos algunos de los
signos que se van dando de que la sociedad empieza a vislumbrar una forma
de acercamiento, de ir entendiendo que el cambio de actitud va a ser favora-
ble para ambos. (Silva, 2009)

En la cartilla del primer encuentro de sabiduria con los consejos y proverbios de los

ancianos, se lee:

Aunque no estaba en la Biblia, ya habia fe en el Creador, era una verdadera fe en
Dios. El pueblo Qom recibio la manifestacion de Dios a través de la naturaleza, alli
se le mostré Dios. Al pueblo de Israel se le manifestd en la historia. a cada uno de
manera distinta, es el mismo Dios, que porque es infinito, se le muestra de distintas
maneras. (Centro de capacitacién, 2002).

La Nueva Biblia Latinoamericana (NBL) condensaria la accion pastoral en esa li-

nea. La siguiente tabla organiza una seleccion de contenidos de ensefianza de la NBL que

la Hna. Mercedes trabaj6 desde la traduccion intercultural. Aqui de destacan algunos pun-

tos importantes que orientarian el proceso de inculturacion en la fe realizada por Mercedes

Silva interpretando y adecuando ejes doctrinarios de la NBL con creencias y relatos del

pueblo Qom y respetando la doctrina evangélica.

Tabla 3

Mensajes biblicos y cosmovisién en la inculturacién en la fe

Ejes

NBL

Cosmovision Qom/ adaptacion de
Mercedes

El creador y su
creacion

¢Qué es el hom-
bre?

El universo es obra de Dios (gn; Is
44, 24). Dios nos crea mediante su
Hijo (Pro 8,30-31) y por El dispone
el desarrollo de la historia (Heb 1,2)

La mayor parte de la Biblia se es-
cribid entre los judios y expresa su
cultura. EI hombre es carne y san-
gre -en cuanto criatura mortal-,

Qarta’a (el Creador, Padre). “El que
tiene una relacion de amistad conmi-
go. Su auténtico nombre es Dios”.
Yo’otapena (el que hace todas las
cosas). (Centro de capacitacion,
2002).

“El origen de los Tobas (Tension
varon-mujer). (Relato Guaycur(. Re-
copilacién de Orlando Sénchez). El
hombre compartia su cualidad animal
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Dios educa a su
Pueblo con la ley

tiene alma -yo-, espiritu -abertura a
Dios-y corazén- interior del hom-
bre-. A diferencia de los animales,
el alma o espiritu recibe algo de
Dios -una parte de El-. EI hombre
es pareja (Dios es comunion de
Tres Personas, crea al hombre a su
semejanza, no como individuo, sino
como pareja: Gen 1,26-27; 2,18-
25:5-,2.). Las Escrituras patriarca-
les hablan de lo femenino (Adam,
en hebreo, que significa los hijos e
hijas de la Tierra, derivado de ada-
mah: tierra fértil) a su imagen y
semejanza; varén y mujer los creo”
(Gn 1,27). La Biblia fue escrita por
varones, marcados por los prejui-
cios de su cultura (impureza de la
sangre en la mujer), Jesus volvié a
afirmar la igualdad entre el hombre
y la mujer (mc 10,2; Lc 8,1) pero a
algunos apostoles les costé enten-
derlo (Cor 11,7-11; Tim 2,13; Ef
5,31y comde 1 Pe 3,1).

El primer ndcleo de la Ley lo for-
man los mandamientos de Dios a
Moisés (Ex 20,1; Dt 5,5; Ex 34,10-
27), la Ley era expresion de la vo-
luntad de Dios y de la cultura judia,
se muestra el esfuerzo para trans-
formar las costumbres de lsrael y
educar a los creyentes (Ex 15,15;
Lev 8,1; 11.1; 24,27). Dios prome-
tié premiar a quienes observaban la
Ley con larga vida y con la pose-
sion de la tierra de Palestina, encon-
trando la vida. No basta con cum-
plir lo prescripto sino con las inten-
ciones (Is 1,11; mt 5,28). El espiritu
de la Ley es el amor a Dios y al
préjimo (Mt 22,37).

con otros animales del monte, era
semejante a ellos. La mujer es un ser
extrafio, trae alegria, el fuego, es el
desafio, introduce la disciplina sexual,
el cambio de vida, el alimento vital
(amamantaba) la plenitud (los hijos
eran realmente seres humanos) dejan-
do atrés la parte animal. La desnudez
no era verglienza, se regulaban las
relaciones entre los sexos. La convi-
vencia con la mujer fue traumatica, el
hombre tuvo que desactivar la poten-
cia de las mujeres. La mujer establece
limites a la apetencia sexual del va-
ron, la violaciéon serd una inmorali-
dad. Freno a las actitudes machistas.
(Silva, 2005, p.p. 64-65).

El P4jaro Carpintero Qofligoxongald
(Orden moral). Recopilacion de Or-
lando Sanchez.

Habitante autdctono del Gran Chaco,
hombre de antafio, por su conducta
insensata quedd convertido en ave.
Tuvo relacién con la Mujer-Estrella,
transgrede el mandato de su suegro.
La trama transcurre en la tierra, en el
cieloy en el agua. Plantea las normas
bésicas para la preparacion de las
parejas para formar una familia, esta-
blece las normas para cumplir con
una union estable y duradera. Como
esposo: “quererte mucho y cuidarte”,
como yerno: “apreciarme y respetar-
me”. También la responsabilidad de
las acciones personales, base del or-
den moral. Se enfrenta a un poder
amistoso, hace uso de su libertad,
recibe una sancion por actitudes ma-
las. El relato es un paso adelante so-
bre el tabld basado en el miedo. El
orden moral se obra con libertad ante
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un poder benéfico, amigable. (Silva,
2005, p.p.98-99)

Su labor pedagdgica de traduccion intercultural se sostenia en el principio de incul-
turacion en la fe cristiana desde la cosmovision gom. En la tabla se destaca la relevancia de
los relatos al momento de interpretar el mensaje biblico, sumando en este proceso los con-
sejos y proverbios de los ancianos. Para el presente andlisis fue necesario recurrir al méto-
do de traduccion intercultural propuesto por Raimon Panikkar (punto 2.3) cuya caracteris-
tica epistémica consiste en una comunicacion que trasunta una conversacion a partir de
simbolos que permiten también y por lo mismo una conversion simbolica dirigida a la
comprension intercultural, este proceso tienen su expresion en la correlacion de la simbo-
logia biblica con los simbolos de la cultura gom utilizados por la Hna. Mercedes. Los rela-
tos como los textos biblicos contienen mensajes. A partir de los relatos tradicionales Mer-
cedes Silva trabajara en la traduccion intercultural inculturada en la fe.

El principio de inculturacién en la fe al que adscribia Mercedes Silva le permitira
desarrollar un estilo de ensefianza que abreva en la pedagogia de la liberacién freiriana.
Cuando Freire sostiene que trabaja desde una pedagogia humanista y liberadora, lo hace
reconociendo dos momentos: el primero, en el que los oprimidos van descubriendo el
mundo de la opresion y se van comprometiendo en la praxis con su transformacion (1970:
47). Desde esta caracteristica la Hna. Mercedes trabajo pedagdgicamente recuperando la
memoria dolorosa y reconstruyendo la historia de la CQPI tanto como organizando la
agrupacion de las MCCQ con sus prop6sitos y objetivos. EI segundo momento para Freire
consiste en que, una vez transformada la realidad, esta pedagogia deja de ser de los opri-
midos, convirtiéndose en un proceso de permanente liberacion a través del cual se enfren-
tara culturalmente a la cultura de la dominacion (Op. Cit., 48.). Puede reconocerse en este
momento la consolidacion de la organizacién politico-social y cultural de la CQPI y de las
MCCQ a partir de la cual se disponen las condiciones de dialogo entre culturas, temas que
se desarrollan en los capitulos 4 y 5.

Para la Hna. Mercedes, vivir junto a la CQPI desperto su interés en conocer la his-
toria de los pueblos indigenas del Gran Chaco. A este propoésito orientd su trabajo desarro-

Ilando estrategias de interpretacion y comunicacion intercultural que le permitieron utilizar
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analogias entre los significados de los mensajes provenientes de los relatos gom y de la
biblia. Las experiencias de este proceso cristalizaron en aprendizajes personales y comuni-
tarios que llevaron a los Qom pi a la concrecion de objetivos de empoderamiento social,
constituyendo el punto de partida central para activar la memoria historica que les permiti-
ria enfrentar los conflictos producidos por el choque cultural como buscar soluciones a las
necesidades de la comunidad. Puesto que los relatos constituian el nudo fundador del ethos
social del pueblo gom su labor pedagdgica de inculturacion en la fe la llevo a encontrar
similitudes en los modos y simbolos de la oracidn entre ambas culturas. La oracién catolica
“Padre Nuestro” tiene su correspondencia en la oracion al “Creador” de los Qom en la que
se expresan tanto sus creencias originales como la influencia del adoctrinamiento evangéli-
co. Por ejemplo: el Dios biblico Jehova adquiere su traduccién intercultural como “qarta’a”

nuestro Padre Creador de los gom, siendo semejante las cualidades y las acciones atribui-

das a ambos.

Tabla 4 “Oracion al Creador “Qarta’a™’
‘Am Qarta’a mayi Tu nuestro padre, Padre Nuestro
Qoneto’ot na piguem Estas debajo del cielo Que estas en el cielo
‘enauac  qayi axoren ra’ Todos alaben Tu nombre Santificado sea Tu nombre
ar’enaxat Continla mandando hacia Venga a nosotros Tu Reino
Na ‘ananaxafio’ abajo
Qome ra’ ar’onataxafiaxac Después tu trabajo Hagase Tu voluntad en la
Ya qto’ i’ot ra’ ca conetapegue ~ Para que hagan lo que estas tierra como en el cielo
Nam huatalec ana ‘alhua gueriendo todo
‘Eeta’am nam hueto’ot na pi- Lo0S que estan sobre la tierra
guem Igual los que estan debajo del
Na qomi’ ‘afiananema cielo.
Cam cho chaq huafii gomna’ aq  Que nos des Perdona nuestras ofensas
Qataq ‘aua palaxat Abundante comida este dia Como nosotros perdonamos
Qaram suaxashit a quienes nos ofenden
Cha’ayi qomi’ na taq’em Y Tu borres No nos dejes caer en la ten-
Sapataxataq’ enauac nam qo Nuestra culpa taciony
min Porque nosotros también Libranos del mal
Qai’ otegue qaen. Borramos toda la maldad

Que hacen contra nosotros.
Mercedes Silva, s/f. Archivo
personal.

47 \er Ficha de trabajo de Mercedes Silva en Anexo
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Tabla 5: Oracion Padre Nuestro desde la NBL. Interpretacion en traduccion inter-
cultural de la Hna. Mercedes

NBL JesUs nos ensefia como orar (Lc. 11, 2-4) | Traducciéon gom
El les dijo: “Cuando recen digan: ‘Am ga’ta’a mayi qoneto’ot na piguem,
Padre que tu nombre sea santificado, que venga | ‘enauac qayi’oxoren ta’ ar’ena&at.
tu Reino. Na ‘anamaxafio’ qome ra’ ar’onataxanaxac
Danos cada dia el pan que debemos esperar. Nam huetalec ana ‘alhua,
Perdénanos nuestros pecados, pues nosotros | ‘eeta’am nam hueto’ot na piguem,
mismos perdonamos al que nos debe. Na qomi ‘anafianema cam chochaq
Y no nos sometas a alguna prueba”. Huafii qonoq na’ na’aq.
(..). Silva s/f. Archivo personal

En la Nueva Biblia Latinoamericana se lee: Dios (Qarta’a en gom) nos crea me-
diante su Hijo (Pro 8,30-31; Jn 1,3; Col 1,16) en la cosmovision y desde la comprension
intercultural trabajada por la Hna. Mercedes para los gom (el hijo que hace las cosas seria
Yo’o ta pena/El que hace las cosas).Otro ejemplo de adecuacion del mensaje biblico a la

evangelizacion de los gom es el siguiente:

Tabla 6 Fragmento del Evangelio de San Lucas transcripto al Qom
Nagui TG mi jefe
nachaalatagac cha’ayi ipacchigui ram’ad’aqtac ~ Ahora puede que me des al fin de mi vida -
Mayi ‘auacha&anapecot estar parado- porque se cumple tu palabra
Co’ollo&ochiyi na a’alatac Que prometiste
Cha’ayi ayim fiima’ai’ nagui Antes a tu siervo
Ra’ savaacchigui nam qarca’alaaqui Porgue yo personalmente
Mayi ai’anagui Veo bien este nuestro salvador
Ra avata&aalec ‘enauac El cual ta colocaste
Na shiya&auapi Como jefe -guia-
Na mayi’ De todas las gentes.
Nataq’en i’ot ra lli’oxoyic nam Israel. El mismo parece ldmpara que alumbra a los no
Israel
Lc. 2, 29-32 También él causa la gloria de los hijos de Is-
Mercedes Silva, s/f. Archivo personal. rael, que te pertenecen

Inculturando la fe, Marcedes Silva escribi6 una plegaria respetuosa de la cosmovi-
sion indigena. Esta plegaria tiene sus raices en la Plegaria de San Francisco de Asis a las
criaturas de la naturaleza, donde el sol y la luna son, entre otras creaciones de Dios, her-
manos de los seres humanos. El profundo sentido de gratitud hacia la creacion que expresa

la plegaria franciscana lo expresan los gom en su vinculo con la naturaleza, caracterizado
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por mantener una relacion de hermandad con los seres que habitan el monte, el cielo, la

tierra, los rios y el suelo.

Tabla 7 Plegaria a los hermanos de la naturaleza traduccion intercultural
Plegaria de San Francisco Plegariaen gom
(Abreviada)
Altisimo 'y omnipotente La yaqaya, quero nashilagta’t Hola hermano/a hace mucho

buen Sefior, tuyas son las
alabanzas, especialmente en
el Sefior hermano sol,

por quien nos das el dia y
nos iluminas, por la herma-
na luna y las estrellas, por
el hermano viento y por el
aire 'y la nube y el cielo
sereno y todo tiempo, por
todos ellos a tus criaturas
das sustento. Alabado seas,
mi Sefior, por el hermano
fuego, por el cual iluminas
la noche, y es bello y alegre
y vigoroso y fuerte. Alaba-
do seas, mi Sefior, por la
hermana nuestra madre
tierra, la cual nos sostiene y
gobierna y produce diversos
frutos con coloridas flores y
hierbas.

Ca yaqaya, fiaq ayem ‘atel’a

‘aucho&oren afii nala’
‘aucho&oren fii ca’ago&oic
Imata’a’na na

Ni imatalec na
Qaa’ot

Mercedes Silva,
personal

s/f. Archivo

gue no nos saludamos

Hermano/a ausente, continda
protegiéndome

Ten piedad sol
Ten piedad luna

Duefio y
soberano de todo

Dios
Nuestro cuidador

Esto también se advierte en la actitud frente a la naturaleza, el siguiente fragmento

expresa el respeto que las MCCQ tienen con el entorno y corrobora lo que la Hna. Merce-

des advirtié: el profundo vinculo de los gom con la naturaleza:

Antes de entrar al monte debemos ofrecer una plegaria y pedir permiso a los protec-
tores para que nos acompaiien en el recorrido (...) El pueblo qom mantiene una
buena relacién con los seres del monte, de los rios y también con los del cielo, ellos
son nuestros amigos, hay que hablarles bien, pedirles que nos den sus alimentos. A
los seres de la tierra, los que estan debajo, hay que tratarlos con respeto. (Victoria

Silvestre, 2011)*8

8 Victoria Silvestre es MCCQ, ella es la encargada de ofrecer una oracidn antes de ingresar al Par-
que Provincial Pampa del Indio para realizar la visita guiada con las alumnas de la carrera de Educa-

cion Inicial.
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En su labor de inculturacion en la fe, la tierra y el trabajo fueron dos temas muy
sensibles abordados por la Hna. Mercedes. La tierra y el territorio simbolizan la relacién
vital para los gom. El trabajo es tenido en consideracién por los gom, pero con un sentido
distinto al otorgado por la cultura del blanco, para este pueblo el trabajo esta al servicio de
la subsistencia. Esta diferencia cultural, fue advertida por Mercedes Silva, por lo que se
dedicd a revalorizar la relacion entre la tierra y el trabajo en la cultura gom, con la inten-
cion de superar los prejuicios del blanco sobre el valor del trabajo y el uso de la tierra.
Mercedes Silva utilizara para esta tarea los mensajes de la Biblia y los relatos del pueblo
indigena buscando la correlacion de sentidos que, por lo general, respondian a conflictos
de intereses entre las culturas provocando en la cultura dominante prejuicios y discrimina-
cion hacia los valores indigenas.*. Como se menciond anteriormente, el uso de la Nueva
Biblia Latinoamericana (NBL) fue utilizada por la Hna. Mercedes para su obra pastoral

dado el valor que adquiria la concepcion del la fe ligada al trabajo y a la tierra de la Iglesia

de pobres.
Tabla 8 El trabajo en traduccion: mensaje biblico y mensaje del relato
Biblia Relato de de tiempos histéricos Traduccién

“La gente de aquel tiempo
no era capaz de compren-
der el valor sagrado de
sus quehaceres. Eran el
pueblo de Dios pero
cuando se hablaba de
servicio, pensaban en el
culto y las ceremonias, no
en su trabajo de hombres”
(1s,58).

El origen de la Tormenta (relato To-
ba. Recogido por Lehmann Nitsche y
recreado por M.A. Palermo).

Cuentan que una vez habia dos her-
manos trabajando para un hombre
muy poderoso. Pero el hermano ma-
yor tenia la costumbre de que cuando
el jefe mandaba hacer algo dificil, le
pasaba el trbajo al menor. -Dale,
hacélo vos- le decia. El patrén bus-
caba a alguien que le agarrara un
caballo muy lindo pero muy arisco...

El hermano mayor, siempre tan vivo,
dijo que él se ocuparia, mandandose-

Son pistas histdricas durante
el ciclo de contacto entre
blancos e indigenas.

La novedad dolorosa: “ha-
bia dos hermanos trabajan-
do para un hombre muy
poderoso”. Al servicio de
un hombre poderoso, un
Rey.

Los pueblos indigenas del
Gran Chaco eran sociedades
igualitarias, de wvarones y
mujeres libres.

Conocedores de su ambien-
te y especializados en el
buen uso de sus recursos.

49 Los conflictos sobre la posesion de la tierra, la identidad cultural frente a la educacion oficial
blanca, la medicina gom frente a la medicina blanca, entre otras serian lo que De Souza Santos reco-
noceréa en su teoria como “preocupaciones isomarficas”. Ver Marco tedrico. 2.4.3. Filosofia intercul-
tural. P. p.43

101



La Biblia no se fija tanto
en la nobleza del trabajo
como en la explotacion
del trabajador. De ahi que
vienen tantas denuncias
de los profetas contra
quien oprime al esclavo y
explota al pobre. (Mi, 2).

En un mundo justo se
produce lo que realmente
necesitan los hombres y la
distribucion de los bienes
llega a todos. (Sal, 81.17).

Con esto entendemos que
las luchas de los trabaja-
dores por la justa distri-

buciénde las riquezas
producidas anuncian 'y
preparan la venida del

Reino de Dios. (Jn,6)”.
Hay que trabajar para
vivir, no vivir para traba-
jar (Nueva Biblia Lati-
noamericana, 1972, p.
513)

“Gén. 2- Dios es el duefio.
El hombre es mandatario.
Dios -un pueblo-una tie-

lo a su hermano menor. -Bueno dijo
el jefe-.iSi tu hermano no me trae el
caballo le corto la cabeza!...

El pobre muchaco no sabia como iba
hacer...Llamo a los tabanos para que
lo ayuden a agarrar al caballo arisco,
y asi fue, lo rodearon y el muchacho
lo at6 con una soga.

Entonces el jefe, no conforme lo
tenia todo el dia mandandole hacer
cosas dificiles. -jNo doy mas! jMe
tienen loco, el jefe caprichoso y el
vivo de mi hermano! Sin decir mas,
junté carne en una bolsa y se fue.

Caminando encontré un aguila y le
pidié que lo lleve lejos. -Bueno, le
contesté el aguila- te voy a llevar
muy lejos, vamos a cruzar el mar.
Asi partieron.

El muchacho iba muy contento mi-
rando todo. EI muchacho compartié
la carne con el aguila hambrienta,
cuando no hubo mas el joven se cortd
una lonjita de carne del muslo, asi el
aguila pudo llegar.

Descans6 en la orilla, junto fuerza un
rato y sali6 volando de nuevo, pero
sola. Subi6, subi6 y llegdé hasta el
cielo. Ahi se quedd para siempre
convertida en una estrella muy bri-
llante.

Al muchacho le gusté tanto el viaje
que ya no queria mas quedarse en la
Tierra.

Cuando realizaban algo, a
veces con mucho esfuerzo
era porque querian hacerlo y
porgue lograban un benefi-
cio en favor de quienes ellos
amaban -1’onatac- (su obra)

¢Cémo ellos iban a imagi-
nar tener que hacer algo
obligadamente y en benefi-
cio de alguien que es abo-
rrecido?

¢Cémo ese alguien puede
obligar a otro a hacer una
tarea penosa y quedarse con
el beneficio de su esfuerzo?
Solo alguien con un poder
maléfico.

Se plantea un choque con
un sistema econdémico Yy
social distinto, que para el
indigena es injusto e inhu-
mano.

El hermano mayor debia
cuidar y defender al menor.
El caballo simboliza lo que
daba ventaja al extranjero
sobre el indigena. con el
tiempo los indigenas domi-
naron al caballo. Lo que
sefiala la capacidad de
aprendizaje de los indigenas
pero su resistencia a las
formas de imposicion. El
aguila segun O. Sanchez,
seria simbolo del conoci-
miento, que permite ver las
cosas desde arriba y amoliar
el conocimiento. “el mucha-
cho iba muy contento mi-
rando todo”. Pero el aguila
lo trae a la realidad pidién-
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rra- “la tierra que yo te
mostraré”.

Ex. 3,7- “la tierra que
pisas es  Mia?, -
concientizacién para que
el oprimido grite a Dios.
“Yo estaré contigo”- “Yo-
soy me ha enviado”
Dt.26- Toda la tierra es
mia- “Mi padre fue un
arameo errante...”. El
forastero que vive contigo
(propiedad mancomuna-
da).

Los reyes oprimen al
pueblo, “Los perros lame-
ran tu sangre” (lucha por
la tierra) Reyes -21 la
vifia de Nabot

“Ay de los que juntan
casa con casa, campo con
campo” (familia gringa 50
has. al aborigen se les da
5 Has.)

“No ve la obra de Yave”
(El' pueblo debe tener
conciencia de su esclavi-
tud)”

Mercedes Silva, s/f. Ar-
chivo personal.

Entonces se puso a cantar una can- | dole comida, ¢Estara di-
cion magica y se transformé en la | ciendo que la libertad no se
Tormenta y desde entonces anda | consigue sin sacrificios?. El
siempre por el cielo, sin parar. aguila se transforma en
estrella porque se ha cum-
plido una ensefianza. Eran
tan profundos los sentimien-
tos del muchacho que se
proyecto en fuerza arrasado-
ra, una bronca descomunal.
Cuando hay tormenta. los
tobas se acuerdan del mu-
chacho que se sublevo ante
la injusticia y prefirio la
libertad. Con la nueva fe, se
presenta como tormenta
inteligente y compasiva, que
(Silva, 2005, p. 113-115) llega oportunamente para
restablecer la justicia.

(Silva, 2005, p. 116-117)

La tierra, constituye en el sentido vital para los gom, esta se configura en el territo-

rio o qaralamaxat garma’ etaxac —nuestros lugares y entornos de agua-, el monte es con-

cebido como la gran casa. La Hna. Mercedes a través de la inculturacion en la fe enfatizo

el valor cultural de la tierra, generando un sentimiento de pertenencia y empoderamiento

en las conciencias de la comunidad. El siguiente cuadro presenta un material didactico uti-

lizado por Mercedes Silva con fragmentos de salmos biblicos vinculados a la tierra y el

correlato desde la realidad de las comunidades. (Ver Anexo)

Tabla 9: La Tierra en la realidad interculturada

La Tierra en la Biblia

Correlato para transformar la realidad inculturalda

Gén. 2. Dios es el duefio
Dios, un pueblo, una tierra.

El hombre es el mandatario
La tierra gue yo te mostraré
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Ex. 3,7. La tierra que pisas
es mia. Concientizacion para que el oprimido grite a Dios.
“Yo estaré contigo. | Exodo, es liberacion, alianza. Entre las comunidades.
“Yo.Soy me ha enviado”
Dt. 26 (Actitud frente a la
tierra del Chaco?)

Toda la tierra es mia. “Mi
padre fue un arameo erran-

te”

“El forastero que vive con-

tigo” Propiedad mancomunda.

“Los perros lameran tu

sangre” Lucha por la tierra.

“Ay de los que juntan casa

con casa” Campo con campo. Familia gringa 50 has. Y al aborigen se les da
“No ve la obra de Yavé” 5 has.

Posesion, venden. El pueblo debe tener conciencia de su esclavitud. No apreciar la

posesion sino la comunidad de bienes. Repartir.

El reconocimiento de los valores de la cultura indigena, su concepcion holistica de
la vida y el vinculo de los gom con la tierra la llevaron a ensefiar el sentido de pertenencia
y la defensa de la cultura indigena en los talleres alfabetizadores. La tierra en la Biblia y la
actitud frente a la tierra entre las poblaciones indigenas y criollas en el Chaco fue un tema
de conflicto social trabajado en numerosos talleres por la Hna. Silva y otros misioneros de
la JUM. De las reflexiones vertidas durante los encuentros se extrae lo siguiente:

“Antes el Chaco era abierto, no habia alambrados, ahora tiene duefios...Antes habia due-
fios, los padres de la naturaleza a los cuales se invocaba para poder cazar o pescar. Ahora si
hay duefios de la tierra, hay muchos alambrados... Antes habia territorio, lo que tiene un
pueblo para desarrollarse, ahora hay tierra porque se estrecha el espacio y hay que luchar
por la tierra”. Las viviendas que hacen en el pueblo son otras armas para perder la tierra, la
libertad para cazar y pescar.”. (Centro de capacitacion, 2002).

El sentido de la espacialidad vinculado al territorio vivido marcaba una diferencia
con respecto a la concepcién del blanco, asi por ejemplo, con respecto a la casa familiar la
Hna. Mercedes supo discriminar el sentido que este concepto tenia para la cultura blanca
en contraste con la cultura indigena, por ello advertia que “casa no es lo mismo que vi-
vienda”, esto tiene sentido si se piensa como relacion del indigena con el entorno de sub-
sistencia y de crianza, entre otras practicas. Nuevamente la traduccion intercultural se pre-

senta como herramienta posible para el trabajo interpretativo entre culturas.
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“Ima’ -mi casa-, mi lugar, mi sitio

Arma’-tu casa-

Lma’-su casa-

Nma’ -mi lugar-, mi sitio

Casa grande Aviaq -el monte/ el entorno/ espacio habitable/ constituido por arboles, enre-
daderas, flores, frutos, animales, miel-. (Mercedes Silva, s/f. Archivo personal).

La Hna. Mercedes a partir de su trabajo de inculturacion en la fe seleccionaba pasa-
jes especificos de la Biblia vinculandolos con los relatos gom, durante este pasaje se reve-
laban mensajes que, reinterpretandolos a la luz de los tiempos actuales y de los conflictos
sociales que afectaban a los pueblos indigenas adquirian fuerza organizadora y esperanza-

dora para la comunidad.

5.2.1. Idea fuerza “recuperar la memoria para restituir la esperanza”

Su trabajo de inculturacion en la fe se transforma por la realidad de los hechos en
un trabajo pedagodgico orientado al empoderamiento ciudadano. Dos ideas marcaron su
labor, la primera estuvo sostenida en la conviccién de “recuperar la memoria para restituir
la esperanza”, la segunda se constituyo a partir de la nocién “organizacion” adquiriendo
una posicion destacada en el trabajo de memoria, puesto que el empoderamiento de la
identidad indigena requerira de organizar y planificar la fuerza simbolica trabajada en la
interpretacion de los mensajes en acciones practicas para la transformacion. De impronta
escatoldgica la accion pedagdgica de la Hna. Silva estuvo influenciada por el pensamiento
de Gustavo Gutiérrez y por la pedagogia freiriana de la liberacion que orientara su trabajo
alfabetizador de empoderamiento ciudadano. Freire, reconoce que no existe historia sin
hombres, asi como no hay una historia para los hombres, sino una historia de los hombres,
que hecha por ellos la conforma, sobrepasando el estado de objetos hacia el de sujetos
(1970: 165). En coincidencia la Hna. Mercedes estimaba como Freire que el reconocimien-
to de ser sujetos de la historia a nivel critico y no so6lo sensible, significa “ser sujetos en
esperanza” (Op. Cit.p. 166). La marca escatologica de origen inculturado en la fe que se
advierte en el trabajo de la Hermana Mercedes anuncia para el pueblo indigena un destino
liberador, pero para llegar a la liberacion externa era previamente necesario liberarse inter-
namente reconociéndose como cultura. Desde su tarea docente en el CIFMA Mercedes

Silva comenzd con actividades de ensefianza orientadas a recuperar la memoria y recons-
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truir la historia del pueblo indigena. Tarea que ampli6é después en talleres comunitarios en
Pampa del Indio en los cuales la participacion de los ancianos y de las mujeres seria de
gran importancia. La recuperacion de la memoria gom tenia por objetivo restituir la espe-
ranza y orientar la realizacion de proyectos comunes para construir una vida digna y plena
de derechos. Mercedes Silva amplié sus fuentes basadas en relatos de caracter mitico y
comenzo a trabajar la historia oral. De esta manera fue enriqueciendo la interpretacion de
los mensajes biblicos con los relatos y con la memoria histérica. Conformd un tejido de
historia colectiva investigando la historia oficial para lo que accedi6 a fuentes de archivo*"
e investigaciones especializadas. Amplio este marco con estudios provenientes de la antro-
pologia y la economia, reconstruyendo un contexto histdrico con el aporte de testimonios
orales indigenas. Fruto de mas de diez afios de trabajo se condensan en Memorias del Gran
Chaco (1998) y Mensajes del Gran Chaco -literatura oral indigena-(2005). Estas obras son
testimonio de sus estudios de la cultura gom, constituyen un marco de referencia sobre la
seriedad con que la Hna. Mercedes y los colaboradores de la JUM tomaban la accion pas-
toral de inculturacion en la fe para ponerlo al servicio de las necesidades de la vida real en
el ejercicio de la ciudadania. Da cuenta a la vez, de la claridad de los objetivos propuestos
y acordados entre las organizaciones eclesiasticas y las comunidades en un contexto de
conflictos de intereses entre la cultura hegemonica y la cultura de los pueblos indigenas.

Recuperar la memoria se torna imprescindible para restituir la esperanza, -el
corazdn- a los pueblos autéctonos de América. Nosotros, los que desde un
compromiso cristiano, estamos en contacto con los Pueblos Indigenas del
Chaco, nos damos cuenta de que continla realizandose una prolija desarti-
culacion de su cultura. Esta constatacion nos ha llevado a superar actitudes
proselitistas y acercarnos con espiritu abierto a otras confesiones religiosas,
para buscar formas de acompafiamiento adecuadas a la gravedad de la situa-
cién. (Silva, 2005, p. 12)

5.2.2. Memorias y Mensajes del Gran Chaco

Si bien la recuperacion de la memoria es un atributo cognitivo y practico (Ricoeur,
2008, p. 82), en su uso social adquiere el atributo como espacio de socializacion politica.

En la cultura del blanco como en la gom, la memoria sirve para la representacion del pasa-
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do. La memoria recuperada por la Hermana Mercedes y organizada en la historia de los
indigenas del Gran Chaco clasifica el pasado en ciclos: arcaico, antiguo, histérico y de con-
tacto (Silva, 2005, pp. 14-15). Mercedes organiza el pasado indigena, la representacion de
los ciclos afecta tanto la epistemologia del testimonio como las representaciones sociales
en la escritura de los acontecimientos (Ricoeur, 2008c, p. 14).

La obturacién del acceso al acontecimiento traumaético originario (la conquista
blanca) y el hecho de que su reconstruccidn se haya realizado por la mediacion del lengua-
je evangélico requieren una atencion particular. Para la reconstruccion de la memoria his-
torica de la CQPI la Hermana edit6 a lo largo de veinte afios numerosos fasciculos y dos
libros. Mensajes del Gran Chaco (2005) es una obra que recopila literatura oral indigena
sobre relatos y mitos comunes a los pueblos originarios del Gran Chaco. En él se encuen-
tran relatos fundantes de las culturas Qom, Wichi y Moqoit. Esta basada en recopilaciones
cientificas de Alfredo Metraux y recreaciones de Miguel Angel Palermo y del sabio gom y
profesor Orlando Sanchez, integrante de la Junta Unida de Misiones (JUM). Fue editado
originariamente en 1995. En tanto, Memorias del Gran Chaco es una recopilacién de tes-
timonios orales y documentales que parten del ciclo de la conquista en el siglo XV1 vy lle-
gan hasta el siglo XX. La autora trabajo relevando testimonios de primera mano y docu-
mentacion de archivo gréfico. Fue editado en dos partes: la primera en 1998 y la segunda
en 2007. Ambas obras condensan mas de 20 afios de investigacion y trabajo de campo en
el marco de su vocacion religiosa y del contexto histdrico-politico. Desde 1990 conté con
el apoyo interconfesional de misioneros de distintas iglesias (anglicanos, bautistas, meno-
nitas, pentecostales, valdenses y catolicos). En Memorias del Gran Chaco (2005) Merce-
des Silva reconstruye la historia de los pueblos indigenas en la que se recuerdan los hechos
ocurridos en la region durante los Gltimos cinco siglos. Recoge testimonios del pasado pro-
venientes de fuentes histdricas y citas de historiadores. Su objetivo se orientd a provocar el
ejercicio del debate sobre la memoria hacia dentro de las comunidades indigenas en la bus-
queda de respuestas que pudieran canalizar acciones transformadoras.

Sobre Memorias del Gran Chaco (1998) la autora hizo en sus notas el siguiente

comentario:
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Esta dedicado a Tobas y Mocovies, al recoger las memorias de ellos, encon-
trabamos que muchas veces aparecian juntos los recuerdos. Realmente esas
memorias abren el alma y nos cuentan muchisimas cosas que nosotros no
podriamos darnos cuenta de que existieron y que fueron tan traumaticas.
Recordaba un informante que en 1912 sus antepasados abrieron la picada
del ferrocarril desde Resistencia a Sdenz Pefa: “era de metro y medio en el
monte, expuestos a que los tigres nos atacaran, no podia quedar un hachero
solo, sino varios. Toda la familia era trasladada a trabajar, no habia maqui-
nas, solo fuerza de hombre para hacerlo. Y nos convencieron de trabajar
porgue nos dimos cuenta que ya habiamos caido en manos de ellos y que no
teniamos otra salida”. Esto nos habla de sometimiento, si pensamos en prin-
cipios de siglo hasta ahora, nuestra sociedad no ha aflojado la mano, conti-
nta con mayor fuerza. (Silva, 2009).

Su trabajo de reconstruccion de la historia de los pueblos indigenas se distingue de
la mayoria realizados con documentos escritos provenientes de archivos de instituciones
publicas y/o privadas, porque, aunque toma la historia documentada como referencia, utili-
za ampliamente el relato oral, adecuando el método a las caracteristicas especificas de la
tradicion oral gom. Para comunicar los hechos de la historia, confiere al paisaje su propia
memoria del pasado que, envolviéndolos con un sentido animista, los hace hablar (memo-
rias del agua, de las montafas, de los arboles, del Pilcomayo, de la tierra, del camino, de
los documentos, del chaguar), estrategia de traduccién respuetuosa y conocedora del pro-
fundo vinculo del indigena a su territorio. Vivir en un territorio implica consagrarlo en la
medida en que este acto repite la cosmogonia. EI monte, con cada uno de sus estratos -en
términos bioldgicos-, es un lugar sagrado, -en la concepcion indigena-, en sus dominios:
subterraneo, suelo, arbdreo, aire, agua, habitan distintos seres. EI monte es el centro del
mundo para el indigena, a la vez que mantiene la conexién con el cielo y el submundo. El
monte adquiere un sentido consagrado bajo la proteccion de “Dios” o de los “seres protec-
tores” (Aureliana Gonzalez, 2012). Para la Hna. Mercedes los indigenas al igual que el
pueblo biblico, requerian de una “cualidad extra” para conectarse con la naturaleza de una
manera diferente. En la oracion Santidad y Paisaje®, la santidad no quiere mezclarse con la

cotidianidad, son fuerzas antagonicas. En la cosmovisién gom lo cotidiano era rectificado

50\/er Nota al final N° |
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conectandolo con la otra “realidad superior” que es lo sagrado. (Silva, 2008, archivo per-
sonal)

La invasion blanca produjo en los indigenas estupor y desesperacion. Los elemen-
tos consagrados del universo gom comenzaron a ser violentados y arrasados. El vinculo
religioso con los seres de la naturaleza entr6 en crisis, las certezas sobre la vida y las visio-
nes se tifieron de desgracia. Al destruirse lo habitable, se perdio la union que mantiene en
cohesion los elementos de su universo. El ethos de su cultura se destruye. EIl arbol negro
(Nawe Epaqg) como el carancho (Chiiqui o Kakaré) representan el vinculo entre el mundo
inferior, el orden césmico y la salvacion. La figura del arbol como el mundo habitable,
siboliza lo conocido que une el submundo con el cielo. El color negro del arbol (nawe,
negro, y epaq, madera, arbol) se asocia con el poder de los seres no humanos y con la
muerte. Es el eje de la estructura cosmoldgica toba de varios planos superpuestos y el lugar
donde se concentra todo el poder (haloik). La transgresion para los gom se presenta en el
arco iris, un mal augurio, traducido como el Viboroén que sale a castigar, “en tiempos de
nuestros mayores el Vibordn cubria el cielo por eso sufrieron persecucion y desgracia”
(Aureliana Gonzéalez, 2012). En su trabajo de traduccion intercultural la Hna. Mercedes
evoca la historia familiar desde el simbolo del “Nawe Epaq” la fuerza y el poder de la his-
toria familiar representa la fuerza y poder del Arbol Negro. Evocando la memoria se recu-
pera la identidad de cada familia restituyéndola desde las raices, en tiempos ancestrales. La
memoria se activa desde la fuerza de la vida y la esperanza, como en el arbol, asciende por
las ramas, resplandece en sus hojas y flores asegurando la continuidad de la familia en los
frutos. (Ver p. 167 Figura del Arbol Familiar Garcia-Gonzales)

El carancho mitico (chiiqui o kakaré) es el héroe que arrebata el fuego injustamente
controlado por los monstruos y lo lleva al resto de los animales del monte para que sobre-
vivan. En el mensaje pastoral evoca la salvacion y la lucha contra la injusticia. En su re-
construccion de la historia la Hna. Mercedes reconstruye el estupor y la desesperacion con
la que los indigenas presenciaron el derrumbe de su mundo producido por la invasion. El
simbolo del carancho porta entonces un doble sentido y sugiere el recurso a la analogia

para efectuar el transito del sentido literal al alegorico. (Ricoeur, 2008c, p. 18).
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El trabajo de reconstruccién de la memoria es en este caso muy significativo, tanto

en la utilizacién del mensaje biblico como de los relatos del pueblo gom.

Tabla 10: Recuperacién de la memoria desde la inculturacion y la historia oral

Qom

Relato

Biblia

Historia oral gom

El carancho y el fuego

Parece que en los tiem-
pos viejos la gente no
tenia fuego. Tenian que
comer todo crudo. La
gente estaba encerrada en
una gran isla, rodeada de
agua. Y esa agua estaba
gobernada por un enorme
viborén malo que no
dejaba que nadie entrara
a la isla. Habia que bus-
car al carancho que era el
Unico que podia ayudar-
los. Asi lo buscaron. Y
dijo: -Bueno mafiana
voy. No era un tipo que
negara ayuda pero tam-
poco se tomaba las cosas
a lo loco. Cuando llego el
Agua le hablé: -jUn mo-
mento!, (A donde va?.
Soy el Carancho y voy a
pasar, esa gente necesita
fuego. -Mi jefe el Vibo-
ron no deja pasar a nadie
con fuego-, contestd el
Agua. -no tengo fuego,
dijo el Carancho. -Bueno,
pero si les das fuego a la

“Al llegar a tierra,
fuego encendido,
Encima”

Nagui 2.
Cha’ayi ipacchigui
ram’ad’aqtac

Mayi ‘auachafa na
pecot
Co’ollaéochiyi  na
a’alatac

Cha’ayi ayim i-
ma’ai’ nagui

Ra’ sauaachigui
nam qarca’alagaqui
Mayi ai’ ‘anagui

Ra
‘enauac

auataZaalec

Na shiya&auapi
Na mayi
Israel

Natag’en 1i’at ra
11i’ oxoyic

Nam israel

encontraron
con un pescado
(Juan 21,9)

un

Ta mi Jefe

Ahora puede que
me des al fin de mi
vida

Porque se cumple
tu palabra que
prometiste

Antes a tu siervo
Porque yo perso-
nalmente
Veo bien
nuestro
Salvador
El cual TU colocas-
te

este

Como jefe -Guia-
De todas
Las gentes

El mismo parece
lampara que alum-
bra a los no Israel

También él causa
la gloria de los
hijos de Israel que

La sefial de la paloma

En los tiempos heroicos
en 1884 habia un gran
jefe llamado Megue-
soxoichi. Los grupos de
este lider vivian en la
zona de Campo Largo,
en Pozo de los Indios
(Meguesoxoichi,  Ca-
niiri, Ta’allooqui 'y
Pitaiqui. Ante el avance
del ejército, tomaron la
decisién de replegarse
hacia el norte, al otro
lado del rio Bermejo y
entraron a la zona de
Ingeniero Juérez. En
Huaca Lligueta tuvie-
ron varias discusiones,
porque algunos no que-
rian aceptar la rendi-
cion. El centro de ope-
racion militar tenia que
ser en La Cangayé, pero
ellos estaban al otro
lado cuando llego la
columna del ejército.
Meguesoxochi dijo: -
“Si quieren hacer la
guerra que la declaren,

51 ¢ 2,29-32 JesUs es presentado en el templo.
Habia en Jesrusalén un hombre llamado Simedn, que era muy bueno y piadoso y el Espiritu Santo
estaba en él. Esperaba los tiempos en que dios atendiera a Israel. Vino, al templo, cuando los padres
traian al nifiito Jests. Simedn lo tomé en brazos, y bendijo a Dios: Sefior, ahora, ya puedes dejar que
tu servidor muera en paz, como le has dicho. Porque mis ojos han visto a tu Salvador, que t0 prepa-
raste para presentarlo a todas las naciones. Luz para iluminar a todos los pueblos y gloria de tu pue-
blo Israel
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gente te vamos a matar
mi jefe y yo. El Carancho
se las ingeni6 y le dijo a
la gente. -bueno, tréi-
ganme dos palitos. Co-
menzo a frotarlos y aga-
rré6 pasto fresco, luego
ramas y armo un gran
fuego. La gente estaba
admiraba porque habia
inventado el fuego. -
Bueno, dijo el Carancho,
ahora tenfo que arreglar
un asunto. Metid la punta
de una lanza en el fuego
y cuando se calent6 bien
fue corriendo y la puso
en el Agua mala para la
isla. -jPff! -hizo el agua y
sali6 un monton de va-
por. El Carancho volvi6 a
calentar la lanza y la
meti6 de nuevo en el
agua. Tanto hizo esto que
el agua se evapor0 toda,
el Viboron se murié y la
gente quedo6 libre. (Re-
colpilado por Alfredo
Metraux y recreado por
M. A. Palermo. Silva,
2005, p.p. 21-22).

son tuyos

pero los Unicos que van
a sufrir son sus mujeres
y sus hijos. Porgue
nosotros podemos vivir
por la proteccion de los
arboles ante las balas de
los fusiles. Nosotros
podemos moriri 0 esca-
par pero los que sufri-
ran son nuestras muje-
res y nuestros hijos.
“Yo voy a aceptar la
rendicion, el que quiera
consentir conmigo que
lo diga, y el que no que
trate de escaparse”.
Antes le habia deicho a
su gente: “Uno de mis
hijos se quedard con
ustedes, yo voy a acep-
tar el sometimiento,
pero si aun estoy con
vida, si tengo que re-
gresar, se les va a apa-
recer una paloma”
Meguesoxochi fue lle-
vado prisionero prisio-
nero junto a otros her-
manos en un barco, y
segun las Actas del
Congreso de la nacion
fueron distribuidos por
la Sociedad Rural de
Beneficencia entre las
familias  importantes.
(Testimonio de Orlan-
do, Sanchez, 12-10-
1992. Silva, 1998, p.p.
133-135)

Mercedes Silva establece una correlacion para interpretar el trabajo de memoria que

va de lo profundo del ethos cultural a los hechos reales de la historia de la comunidad

transmitida oralmente. El relato del Carancho-Kakare- pertenece al ciclo arcaico de la me-

moria historica de los gom en caracter de mito fundante, corresponde a los relatos del fue-
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go. El fuego, culturalmente ha sido el simbolo primordial de la supervivencia de los pue-
blos de la humanidad. El fuego daba luz y calor a las familias que a su alrededor narraban
las experiencias importantes de la comunidad, en el circulo del fuego, la memoria ejercia
su poder de revivir el pasado. La blsqueda del pasado, en el sentido de la mnémsé -
evocativa- o trabajo de memoria de Ricoeur, Ilamaba al recuerdo. Tres preguntas realiza
Mercedes Silva para la reflexionar desde el presente histérico. ¢De donde sale el fuego?,
¢Por qué tenemos fuego nosotros?, ¢Quién nos ensefio a hacer fuego? Las situaciones son
expresadas a través de personajes y hechos simbolicos. Hay héroes y antihéroes. Los hé-
roes traen el fuego para todos, producen alegria, liberan al pueblo, representan la verdad y
el bien, como lo hicieron el Carancho -Kakaré- enfrentando al Agua y al Viborén en tiem-
pos legendarios y durante el ciclo historico, el lider Meguesoxochi frente al avance del
ejército del Gral. Victorica en 1884. Los antihéroes se apoderan del fuego como del territo-
rio, producen tristeza, oprimen a la mayoria, representan el error y el mal, encarnado en los
ejecutores de la politica del blanco y por en ese tiempo, del gobierno del presidente J.A.
Roca. (Silva, 2005, p. 19-23). En los afios de pastoral durante la apertura democratica la
CQPI se organizaria y lucharia por los derechos politicos y humanos. Fueron afios en los
que los pueblos indigenas pusieron a la luz del mundo la injusticia histdrica, iniciando el
tiempo de restituciones y reparaciones. La traduccion intercultural permite vincular los
mensajes del lenguaje simbdlico del relato mitico con el de la Biblia, a la vez que constitu-
yen claves de referencia para reconstruir y dar sentido a los acontecimientos fundantes de
la historia de la comunidad gom. Estos acontecimientos corresponden a los tiempos de
valientes lideres que debieron enfrentar la aniquilacion de su pueblo, entregdndose para
apaciguar la virulencia del ataque. El trauma de la memoria dolorosa habita en lo profundo
de la memoria de la CQPI, el trabajo de memoria resignifica el valor del héroe adecuando-
lo a los tiempos del presente y la esperanza se transforma en la fuerza de un porvenir libe-
rador. La efectuacion feliz (Ricoeur:2008) lograda en quienes se enfrentaron al pasado,
constituyo la superacion de la memoria del dolor haciéndola consciente mediante la narra-
cion del pasado o escribiéndola, la CQPI se empodera del pasado y lo reinterpreta confi-
riéndole historicidad. Son los testimonios orales de los propios indigenas que, evocando los
recuerdos personales o familiares, dan su vision del proceso historico.
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Lo que sucedi6 en el altimo siglo tiene testigos vivientes. Los Pueblos Indi-
genas del Gran Chaco hoy toman la palabra y dicen sus recuerdos. “Pero,
todavia existimos”. El camino de la Memoria es dificil pero necesario. (Sil-
va, 2005, pp. 11-12).

Mensajes del Gran Chaco (2007), en tanto, recoge relatos de fuentes antropoldgicas
confiables (Alfredo Metraux, Miguel Angel Palermo, Guillermo Magrassi, Buenaventura
Teran y Orlando Sanchez), interpretandolos con perspectiva etnohistorica y una ética de
los valores entretejida con una perspectiva mitica y escatolégica. A la vez plantea el pro-
blema con las mismas dificultades epistemoldgicas e historicas que otra experiencia cultu-
ral podria presentar, su aproximacion pedagogica la lleva a sefialar algunas pautas para
entender las dificultades de su interpretacion:

1. Los relatos fueron pensados en una lengua autéctona que evolucio-
no, como ocurre con todos los idiomas, los hablantes actuales no
siempre captan el sentido original de lo que narran,

2. Nacieron en un contexto geografico, social y espiritual que se desco-
noce. Algunos relatos entran a la categoria de mitos, por su relacion
con lo secreto y sagrado de cada cultura.

3. Viajaron de boca en boca durante muchas generaciones y ellas le in-
corporaron sus propias vivencias.

4. Se corto la cadena de transmisién, quedando los relatos fragmenta-
dos, porque en el siglo XX los pueblos indigenas del Gran Chaco
fueron sometidos a grandes penurias y sufrimientos.

5. Fueron traducidos al espafiol desde el inglés u otra lengua europea,
con las consiguientes distorsiones y ambigiedades. (Silva, 2005, In-
troduccidn)

El trabajo de traduccion intercultural tanto en la pastoral de inculturacion en la fe
como en la docencia en el CIFMA tuvo en cuenta estas dificultades para la interpretacion.

La recuperacion de la memoria y la restitucion de la esperanza se hicieron posible
mediante la restitucion de los relatos. Desde el curso de “Historia del Pensamiento y la
Cultura Aborigen del Chaco” que dicto en el CIFMA en 1995 comenz6 a dedicarles parti-
cular atencién: tuve la sensacion de que se hacian transparentes, que se abrian en multiples
sentidos y que su mensaje fuerte lograba encajar admirablemente en las circunstancias que

se viven hoy. Son para siempre eso: Mensajes (Silva, 2007, p. 10).
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La Hermana Mercedes advierte las cualidades de los relatos, confiriéndole inten-
ciones didacticas, en tanto demuestran que la pedagogia intercultural es posible, porque
permite:

Demostrar una literatura oral indigena del Gran Chaco. Animar a los varo-
nes y mujeres para que realicen sus propias busquedas en su lengua materna.
Proponer una aproximacion respetuosa del pensamiento original y compro-
metida a la realidad de hoy. Ejercitar en el examen sistemético del texto
buscando el sentido probable. Provocar un debate que lleve al encuentro de
otros sentidos. (Silva, 2007, p. 10)

Tanto Memorias del Gran Chaco como Mensajes del Gran Chaco se sostienen so-
bre el profundo sentido religioso de la inteligencia indigena. En ambas obras el sentido
cosmoldgico y escatologico orientan los testimonios y relatos. Enfrentamientos, matanzas,
injusticias, son interpretadas a partir de una frase del Evangelio, de una proeza realizada
por un héroe de la comunidad o de una vision del sabio. Estos simbolos adquieren la fun-
cion de modelo. En traduccion intercultural, configuran esquemas-limite que califican,
rectifican o modifican el lenguaje analogico adecuados al universo simbolico y discursivo
de las culturas en didlogo. Operan contextualizados en la accion que resulta de la trasferen-
cia de los textos a la vida. “Lo que el evangelio llama poner la Palabra en préctica, dado
que comprender el mundo y cambiarlo son fundamentalmente la misma cosa” (Ricoeur,
2008c, pp. 104-105). La inculturacién de la fe permitié el encuentro con la cultura indige-
na. Hubo pérdidas, pero también recuperaciones, en un contexto histérico que desde la
propia comunidad indigena propicié caminos de didlogo intercultural superadores y salir a
la “conquista” de nuevos derechos politicos. Mercedes Silva tuvo en claro que el proceso
de trabajo pastoral con la CQPI llevaria al empoderamiento de las conciencias y desperta-
ria al sujeto historico “indigena”. Desde 1987 comenz0 a preparar materiales pedagdgicos
que amplio con investigaciones etnohistoricas®. En la cartilla del Programa de Educacion
BilingUe Intercultural (PROEBI) de 1993 bajo el titulo ¢ Qué historia ensefiamos? escribe:

He visto con cierta sorpresa el titulo colocado a la recordacion del diario
Norte (escolar) del 10/09/93, porque me parece que desvirtia un poco el he-

52 Consulté estudios de: Elmer Miller, José Braustein, Patricia VVuoto, Pablo Wrigt, German Bour-
nisen, Miguel A. Palermo, Alberto y Lois Buckwalter, Buenaventura Teran, todos de referencia en
sus obras.
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cho historico “Arrascatea descubre concentracion indigena”. Léase la in-
formacion dada por los principales textos de la historia del Chaco y se ten-
dra una idea distinta del episodio. Al confrontar las tres versiones nos pre-
guntamos: ¢qué transmite la escuela como verdad historica y como lo
transmite? ¢Por qué el hombre blanco tiende a tomar la postura de un Colén
descubridor y coloca a los indigenas en la categoria de cosa descubierta?
(1993, p. 13)

Como primer momento en el proceso de reconstruccién histérica la Hermana Mer-
cedes recuper0 la propia vision del indigena sobre el proceso de conquista y poblamiento
del territorio (Silva, 2007, p. 11) en base a los testimonios indigenas sobre los hechos del
pasado En Mensajes del Gran Chaco (2005) trabajo con los relatos y los clasifico:

Hay algunos relatos naturalistas, porque tratan de los astros -astrales- y de
los animales -animalisticos-, de las plantas -botanicos-, del suelo, los rios,
las lagunas, -geograficos-, del mundo y todos los seres vivos -
cosmogonicos-. También hay relatos catastréficos, porque tratan de la des-
truccion total o parcial del mundo por inundacién, fuego, oscuridad o cata-
clismos. Ademas, hay relatos de antropogénesis, o sea de origen y ubicacion
del hombre, vardn y mujer, en el cosmos. Estos relatos contienen la clave de
su identidad como pueblo, son la palabra creadora de cultura. Son la savia
profunda que sube de la tierra. Mercedes Silva, s/d. Archivo personal
(2009).

Ambas obras dan cuenta de un laborioso desciframiento del testimonio histérico y
el relato literario. Dado que la hermana Mercedes trabajo en una zona de contacto entre dos
culturas, hay que prestar atencion a las interferencias (intereses de distinta indole) que pe-
saron sobre el desciframiento y la interpretacion de los relatos indigenas:

Sin embargo, hay una cosa cierta: en los relatos esta oculta una sabiduria
acumulada durante milenios. Es la voz de los antiguos que susurra secretos
de vida. Es la palabra verdadera, bella y poética, nacida de esta tierra unica.
Por eso vale la pena tratar de descifrar lo que dicen estas voces, a pesar de
tantas interferencias. (Silva, 2005, p. 9)

De esta manera la hermana Mercedes, activé la memoria empoderando a la comu-
nidad gqom con la recuperacién de su identidad y, con ello, le devolvi6 la historicidad de su
camino como pueblo en la historia del Chaco y en la historia del pais. Intervenia en los

talleres de historia con consignas problematizadoras y contrastando informacion de distin-

115



tas fuentes, expresando a sus alumnos: “Para que nuestra educacion sea inter-cultural, creo
que debe reconocer los hechos pasados sean o no favorables a nosotros y reflejarlos con
honestidad” (PROEBI, 1993). Utilizaba fuentes historicas, para poner en tension la reali-
dad del presente con hechos dolorosos del pasado orientando de este modo el debate. Entre
las actividades de recuperacion de la memoria historica, la Hna. Mercedes realiza activida-
des de confrontacion entre testimonios del invasor y testimonios de los indigenas:

Es conveniente preparar operaciones para explotar esos territorios la 1° bri-
gada del Regimiento 10 ha verificado con éxito algunas batidas para atacar a
los indigenas de los campos poblados hasta que sea posible someterlos. Que
como sabeis, no forman hordas muy belicosas, la colonizacion mas que las
armas tienen que hacer esta conquista. Reducir a los indios y hacerlos servir
a los fines de la civilizacion, terrenos donde se producen maravillosamente
los cereales, bosques riquisimos en madera de construccion, plantaciones de
cafia de azUcar, café y tabaco que obtienen el mejor rendimiento. (Memoria
del Ministerio del Interior, 1882 en Silva, 2009)

En contraste, en la recopilacion de los testimonios de Memorias del Gran Chaco, Carlos
Ortiz y Valentin José expresan desesperacion e injusticia:

Los soldados hicieron fortines, varios fortines. La gente luché contra los soldados,
mataron muchos con cuchillos y flechas, les quitaban las ropas, botas, armas y
quemaban los fortines. Los brujos maldecian para que mueran los soldados y sus
armas reventaron por la maldicion. La gente blanca colgaba a los aborigenes por el
cuello al &rbol. Un anciano conté que los tobas son igual que los paraguayos, tienen
coraje de enfrentar a los criollos. Los wichi no tanto. (Silva, 1998, p. 120)

Antonio Molina por su parte comenta:

Aqui en Campo Peralta, escuché de mi abuela que tres veces los llevaron presos y
la Gltima vez la cazaron y le ataron las manos a un tronco de algarrobo, los policias le
dijeron que al retirarse de alli le iban a cortar la cabeza. Resulta que habia un joven
que estaba cazando y estaba espeiando. Las autoridades perseguian a los aborigenes,
los querian matar. Hasta ahora los blancos tienen todos los bienes, no les falta nada.
Quieren que el aborigen muera de hambre. Ellos no van a usar mas armas, solo quie-
ren fundir a los aborigenes, que mueran de hambre y no ayudan mas. Entonces, vie-
nieron el cacique y el joven a caballo, pegd un grito y salieron. Cuando llegaron
desataron a la abuela, que estaba prendida como calabaza campana. Las autoridades
agarraron una carabina y le tiraban, pero no le podian dar. Ellos con la lanza hinca-
ban a muchos. Alcanzaron a pegar al caballo del cacique, pero él no cayd. El seguia
con la lanza y maté a muchos. Un solo milico dejo, para que cuente lo que pasoé. La
abuela cuando vivia lloraba al contar eso. Y el cacique todas las noches contaba y €l
llord y todos los ancianos lloraban. (Silva, 1998, p. 144).
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Por otra parte, Jorge L. Fontana en su informe sobre el Gran Chaco escribe:

De este modo, el indio chaquefio quiere ser independiente, jamas llegara a
someterse por completo, la libertad es su Unico culto, es su Dios; ser libres
como las aves es su Unico anhelo, la sola ambicion de su alma, el cuerpo es
nada para él, lo expone a cada paso que da y pierde la vida en cualquier ins-
tante. Fontana, L.J, EI Gran Chaco, pp. 92-93, Buenos Aires, 1977, en Silva,
2009)

Hemos investigado prolijamente, avivando el recuerdo de los indios, pero
nada hemos adelantado, ellos no conservan ni la mas oscura tradicion, ni
tienen la mas remota nocion de su origen, dicen que son duefios de la tierra,
porque alli nacieron sus padres, ignorando el tiempo y la forma en que se
presentaron los hombres blancos, por una intuicion levantada en el animo,
sin duda en el momento en que lleg6 a extinguirse el recuerdo de su antigua
libertad, ellos temen y sienten odio hacia el hombre civilizado que les tiende
la mano”. (Fontana, L.J, El Gran Chaco, pp. 92-93, Buenos Aires, 1977, en
Silva, 2009)

El invasor solo tenia la percepcion de la barbarie en los pueblos indigenas, era im-

pensable reconocer valores en su cultura. La conviccion de que los indigenas no tenian

historia “ellos no conservan ni la mas oscura tradicion, ni tienen la mas remota nocion de

su origen” (Loc. Cit.), da cuenta del etnocentrismo con el que comparaban a los pueblos

indigenas. En esos tiempos el pensamiento y las creencias del conquistador se sostenian en

la conviccion de que sélo la civilizacion impuesta por el hombre blanco llevaria el progre-

so a los territorios indomitos del indigena.

Los materiales producidos por la Hna. Mercedes en los talleres expresan un

proceso reflexivo, dirigido a activar el pensamiento comunitario

¢Por que se llamo salvajes a los que tenian otra cultura?
El pueblo Toba tiene su cultura propia.

Si rescatamos nuestro idioma, alli esta el oro.

Si rescatamos nuestra historia, alli esta el oro.

No tenemos que perder la memoria como Pueblo.

Nuestros antepasados no fueron temerosos ni esclavos, ahora somos escla-

vos de no saber nada.

Nosotros tenemos memoriado como son las cosas: el Capitan Solari mataba

indios.
(Silva,s/f. Archivo personal)
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Entre otros prejuicios del blanco, estaba el considerar desorganizados a los
pueblos indigenas, con respecto a esto, la Hna. abre el debate sobre la nocion de
organizacion, poniendo en tension valores de la cultura gom y del blanco.

El nifio Toba recibe educacion. Antes que hubiera escuelas, era educado en
su propio Pueblo.

Las escuelas donde van los nifios Tobas estan pensadas por los blancos. El
indio en la escuela fue ensefiado para negarse de su persona y ésta es la en-
fermedad que tenemos ahora. Tiene que haber un camino para los hijos de
los tobas, el idioma es de gran valor y no hay que perderlo.

Tenemos que aprovechar la oportunidad que se nos da en este momento y
isentirnos Qom! Pensamiento comunitario Pampa Grande, 1987.

(Silva, 2009)

El proceso de aculturacion, sumado al adoctrinamiento religioso introdujo el con-
cepto de trabajo en los pueblos indigenas de acuerdo con la concepcion de la cultura occi-
dental. Los indigenas eran considerados®® “vagos”, “perezosos” sin animo de progreso
porque no cultuvaban la tierra, ni eran granjeros, dos actividades ponderadas por la historia
econdmica y social de las prosperas colonias de agricultores que colonizaron el interior del
pais y de fuerte impronta en la corriente inmigratoria que realizo la colonizacion del Cha-
co. La pastoral indigena trabajo arduamente para superar ese prejuicio, ENDEPA, JUM y
otras organizaciones no gubernamentales como INCUPO, tuvieron como meta la capacita-

cién agricola-ganadera y artesanal para las comunidades indigenas.

5.3. Idea fuerza “Organizacion”

La segunda idea fuerza que trabajé la Hna. Mercedes consitié en concientizar a la
CQPI y otras comunidades indigenas en la nocion de organizacion. En los talleres de capa-
citacion puso el interés en cuestiones vinculadas al proceso historico del choque cultural
mostrando las antinomias de préacticas resultantes, en las que resaltaba la nocion de cultura
y sus expresiones en la vida social como el papel de la economiay la relacion con los valo-
res culturales. Para Mercedes Silva y el equipo de pastoral de la JUM sera de suma impor-
tancia la conformacién de organizaciones locales en las comunidades. Mercedes busco en

los hechos historicos las heridas que alteraron la cosmovision indigena e introdujeron da-

%3 Prejuicio vigente.
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fios profundos, fiel a una perspectiva emancipadora, organizéd el material para los talleres

de capacitacion promoviendo el debate y la reflexion en la CQPI. Estos recursos fueron

pensados a partir del andlisis de sus registros de campo con lectura académica y teoldgica.

Su pedagogia si bien se orienta por la pastoral popular inscrita en Medellin (2005: 67), la

organizacion de su andlisis de la secularizacion y sus efectos en la cultura indigena tiene

aspectos en comun con los momentos de reconocimiento que realiza Freire entre la accion

antidialdgica y la accién dialogica. La siguiente tabla presenta las consecuencias del proce-

so de secularizacion para las culturas indigenas a partir de la conquista del Chaco

Tabla 11 Secularizacion
SITUACION CREENCIAS PROPUESTA DE | EFECTOS
TRADICIONALES LOS MISIONEROS
Desequilibrio, Mejorar técnicas Asuntos econdmicos //
ESCASEZ DE | Falta de relacion | Expandir agricultura | Asuntos religiosos
ALIMENTOS arménica con el | Retribuir dinero por
mundo de los espiri- | trabajo
tus. Chaman tltxaya-
xaua (migra).
Infusion de poder Método: aprendiza- | Desencantar/intelectualizar
Revelacién de espiri- | je= concentracion +
APROPIACION tu compartido razonamiento
DEL SABER Suefios, visiones Cuestionar
Universo estratifica- | Contenido: cosmovision
do. Comunicacion de | Universo: Ser crea-
seres espirituales. dor, Leyes fisicas-
causa/efecto
Causas intencionales | Causas fisicas, natu- | Desconfianza de los pode-
ENFERMEDADES “dafio”, responsables, | rales. No hay inten- | res espirituales.

introduccion de obje-
tos, perdida del alma,
chamanes, brujos.

cion, sino gérmenes,
diagnostico adecua-
do. Uso de medici-
nas. Proceso prede-
cible, controlable,
por medios natura-
les.

Tabla 12 La Antidialogicidad y la Dialogicidad para Freire (1970. p. 155)

Accion antidialégica
El dominador niega a
las masas populares

Ejes de la antidialo-
gicidad
Reconocidos

por

Accion dialégica

a  problematizar

El oprimido comienza

el

Efectos de la trans-
formacion para em-
poderamiento y dié-
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“admirar” el mundo | Mercedes Silva mundo, en sus relacio- | logo intercultural de

auténticamente: no nes entre hombres y | Mercedes Silva.
pueden  denunciarlo, mundo. A trvés de la
cuestionarlo, transfor- comunién entre los
marlo y humanizarlo. oprimidos, desde una

pedagogia procesual de
accion cultural librado-
ra no de irrupcion o
toma del poder. Inves-
tigacibn en “temas
generadores” significa-
tivos para el pueblo.

Caracteristicas Escasez de alimentos | Caracteristicas Organizar en el sen-
Conquista Apropiacion del sa- | Colaboracion tido andlogo a la
Division ber Union sintesis cultural a la
Manipulacién Enfermedades Organizacion CQPI en grupos de
Invasion cultural Sintesis cultural (los | militancia social

actores luego de un | (salud, educacion-
proceso de transforma- | cultura, politica)..
cion no llegan al mun- | Desde la intercultu-
do popular como inva- | ralidad  simétrica,
sores. (p. 234) Invaso- | fortaleciendo la Edu-
res convertidos a traba- | cacién Bilinglie In-
jar con el pueblo opri- | tercultural, desde la
mido). Ej: Investiga- | lengua materna.

ciobn de su memoria
ancestral y reconstruc-
cion de su historia.(p.
235)

Fue necesario analizar las tensiones mas significativas del proceso de secularizacion entre
las comunidades indigenas y la cultura del blanco, lo que para Freire abarca (Conguista

Division, Manipulacién e Invasién cultural). Para Mercedes Silva entre los problemas que
instald la cultura blanca, los que mas afectaron la estructura social de los indigenas fueron:
la escasez de alimentos, la apropiacion del saber y las enfermedades, provocando una acul-
turacion corrosiva de los valores gom que constituyen el ethos social. La intervencién de
los misioneros a partir de los afos 60’ introdujo elementos que serian asimilados al simbo-
lismo de las creencias antiguas®. Los efectos de esta estrategia llevaron a distinguir las

esferas de la accion social en la comunidad, permitiendo la introduccion de nuevos valores

54 Lo que también constituyé una imposicidn. Sylvia Sandoval
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y précticas sociales que desarrollarian competencias para hacer frente a los nuevos tiem-
pos, reconocidos en la pedagogia freireana como (Colaboracion, Unidn, Organizacion y
Sintesis cultural). Por ejemplo, la escasez de alimentos generado por el avance de la priva-
tizacion de las tierras, el desarrollo de la economia expansiva agro-ganadera y la coloniza-
cion impidieron que los indigenas continuaran con la subsistencia basada en la caza y reco-
leccion. Mercedes Silva sefialaba con sarcasmo: “ahora los indigenas aprendieron a maris-
car planes sociales en la municipalidad” (Silva, 2007), aludiendo a la destruccion de sus
modos de subsistencia®.

Con respecto a la escasez de alimentos, el conflicto se presenta al imponer modelos
de trabajo pertenencientes a la economia extractiva y acumulativa de la cultura blanca des-
conociendo las costumbres indigenas. Este modelo iniciado sistematicamente a fines del
siglo XIX provocé la desaparicion de grandes extensiones del territorio para los pueblos
indigenas y su relacion vital con la naturaleza. En la primera mitad del siglo XX, la politica
de “integracion” de los indigenas a la cultura blanca se sostuvo mediante la expulsién hacia
zonas de monte cerrado abandonandolos a su suerte. Fueron esas marcas del dolor, las que
Mercedes reconoci6 en la memoria y en las condiciones de vida de la CQPI. Desde ese
lugar Mercedes trabajé revalorizando la cosmovision indigena.

Con estrategias dinamicas, contrasta los principios de la subsistencia indigena con
los de la cultura blanca provocando el debate. En este sentido la traduccion intercultural se
sostiene desde la oposicidn de valores entre la cultura indigena -qom- y la blanca sobre un
mismo topos de conflicto, la relacion entre trabajo, subsistencia y distribucion. El proceso
de inculturacion en la fe incorporé elementos culturales del blanco que, con el tiempo y a
través de una pedagogia liberadora, permitio avanzar hacia la construccion intercultural.

Tabla 13 Bienes y subsistencia

Postulados de la economia aborigen Postulados de la economia blanca

Los bienes necesarios ya existen, solo es preciso

buscarlos. Los bienes son pocos y hay que producirlos
Los bienes estan presentes en cantidades sufi-
cientes. Los bienes se producen con el trabajo

%5 En las Jornadas de Educacion Bilingle Intercultural Mercedes Silva sefialaba a los asistentes la
ironia de la dominacion de la cultura del blanco: en vez de empoderarlos en el trabajo autonomo el
propio sistema envilecia sus capacidades.
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No es ventaja transformar la naturaleza, mejor
es integrarse.

Es posible apropiarse de los recursos con técni-
cas practicas y técnicas méagicas.

Hay que tomar solamente aquellos bienes que se
necesitan.

Los que no se usan deben quedar donde estan.
Lo que se consigue es para distribuir entre to-
dos.

Cada uno debe recibir una parte igual a los de-
mas.

Cuando hay mucho se hace fiesta.

Toda persona tiene derecho a estrenar el mundo.

El trabajo otorga derecho a comer

Lo que no se consume hay que guardarlo.

Ficha de estudio de Mercedes Silva. Ver Anexo.
Archivo personal. (2009)

La pastoral en su conjunto y algunas organizaciones publicas colaboraron para tra-

bajar las condiciones de vulnerabilidad de las comunidades indigenas.

En el aflo 1973, se produjo un gran cambio en esta zona, porque llegaron un
grupo de personas que eran empleados del gobierno. Vinieron un supervisor
de de la Direccion del Aborigen, maestras y otros. Los aborigenes empezaron
a trabajar en distintas actividades. Unos cortaban lefia, en cambio otros hacian
huertas, adobes, ladrillos, etc. Hasta algunos pudieron levantar la casa de la-
drillos. Después los aborigenes ensefiaron a los criollos a hacer o levantar la
casa de material. En los primeros tiempos los criollos ensefiaban a los abori-
genes a hacer las casas o ranchos y mas tarde los aborigenes ensefiaron a los
criollos a hacer la casa de material. Asi viene la historia. los cambios que vie-
nen y van pasando. (Ernesto Avendafio, citado por Mercedes Silva. Memorias
del Gran Chaco. Op. Cit. 1998, p. p. 61).

A la vez que se recuperaba la memoria de los valores gom en los talleres de capaci-

tacion se ensefiaba agricultura familiar destinada a la huerta, la cria de aves de corral, de

cabras, ovejas y vacas como la instalacién de colmenas de abejas. La economia familiar se

completaba con talleres de costura a cargo de la Hna. Susana Herrera. (Angélica de los

Santos, 2011).

Recuerdo que tenia 16 afios, en ese entonces comenzamos a reunirnos debajo
de un naranjo en el terreno de un vecino, alli la hermanita Susana nos ensefia-
ba a tejer en dos agujas y al crochet. También comenzamos costura, nos pre-
paraba moldes de papel, haciamos pantalones, polleras, camisas, ropitas para
nuestros hijos, cociamos a mano y con la maquina de coser debajo del naran-

jo. (Juana Silvestre, 2008).
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El tema de la cultura fue muy trabajado en la alfabetizacion comunitaria. Segun los
testimonios de la Hna. Angélica de los Santos (2011) el objetivo de estos talleres fue pro-
curar saberes practicos en oficios que les permitieran algun tipo de ingreso para su subsis-
tencia. Los encuentros permitieron derrumbar el aislamiento entre las propias comunidades
y acercar a las familias a los espacios de reflexion comunitaria. El trabajo pastoral junto a
otras organizaciones creaba un circulo virtuoso que alimentaba el fuego de la memoria
cultural y animaba la esperanza.

La siguiente tabla presenta preguntas disparadoras utilizadas por Mercedes Silva en
un taller de capacitacion sobre la Cultura.

Tabla N° 14 Cultura: preguntas fundamentales

¢Quiénes viven conmigo? Lo familiar

¢Qué otros grupos hay? Lo politico

¢Para qué sirven las cosas? Lo econémico

¢ Qué siento adentro? Lo estético

¢COmo transmitir lo que sé? Lo educativo

¢Qué sentido tiene todo esto? Lo religioso
(Silva, s/f. Archivo personal)

De este modo, la Hna. Mercedes abria el didlogo en la comunidad desde dentro de
las familias. Por ejemplo, la pregunta ¢Quiénes viven conmigo? Requeria trabajar en el
reconocimiento de los papeles y jerarquias propios de la familia extensa indigena. En esta
blasqueda se podian armar los arboles familiares, cuyas raices se remontaban a cinco 0 mas
generaciones. La historia oral fue la materia prima para el trabajo etnohistérico emprendi-
do en los talleres. En el anexo, se presenta el arbol familiar realizado por el matrimonio
Gonzéles -Garcia, en las raices se lee Taigoyic que segun el testimonio de Rufino Cafiete
(Silva, 1998, p. 137) fue el primer cacique de Pampa del Indio que defendid la tiera, de-
rram0 su sangre hasta que firmd la paz en Presidencia Roca. Taigoyic, fue convocado por
el presidente Yrigoyen para terminar con los levantamientos indigenas en el Chaco, el 28
de julio de 1922 le concedi0 la posesion precaria de veinte mil hectareas. La reunion entre
Yrigoyen y Taigoyic es recordado y transmitido en las familias y en en los Gltimos afios ha
sido incorporado en la ensefianza escolarizada por los docentes indigenas (Gonzélez Aure-

liana, 2011). El trabajo sobre la historia familiar fue uno de los mas significativos para
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recuperar los vinculos comunitarios tanto en la CQPI dispersas en lotes y parajes, como en
otras localidades distantes con poblacién gom. El trabajo de recuperacion de la memoria
familiar descubri6 una red de lazos intrafamiliares en parajes distantes y en otras provin-
cias, el encuentro entre distintas lineas familiares y la oportunidad de compartir sus memo-
rias favorecio el sentido grupal y habilité espacios para debatir los problemas que las dis-
tintas comunidades presentaban. En este sentido, la Hna. Mercedes a través de la pregunta
¢Qué otros grupos hay?, pretendia mostrar como se organizan los distintos grupos criollos
para defender sus intereses. La siguiente tabla presenta una lista de las principales organi-
zaciones del campo y el nimero de afiliados, lo que mostraba su importancia en la socie-
dad hegemonica y el activismo ciudadano que esto representaba, a la vez que estaban vin-
culadas al contexto rural al que también pertenecia la CQPI.

Tabla N° 15 Organizaciones del campo argentino

CARBAP (Confederacion de Asociaciones | 31.000 afiliados
Rurales de Buenos Aires y La Pampa)

CRA (Confederacion Rural Argentina 90.000 afiliados

CONIAGRO (Confederacion Intercooperativa
Agropecuaria): FAA -Federacion Agraria Ar-
gentina-, CONAE - Confederacion Nacional | 450.000 afiliados
de Empresarios, FAN -Frente Agricola Nacio-
nal-, FARNOA _Frente Agricola NOA-
SANCOR, ACA, FACA, FRATERNIDAD,
COPERATIVA MISIONERA,
CORRENTINA.

El acento esta puesto en la capacidad organizativa que tienen los grupos de los dis-
tintos sectores del trabajo. Los talleres de capacitacion fueron realizados a partir de la dé-
cada de los 80’ durante la apertura democratica, fueron instancias constructivas donde se
afirmo la resistencia de las comunidades indigenas que se organizaron adoptando formas
de accion colectivas, para Raul Zibechi se produjeron luchas autoafirmativas porque partie-
ron de sectores que hasta ee momento tenian baja consideracién social, vivian oprimidos o
marginados. (Citado por Guarino, 2008, p. 117).

La idea-fuerza “organizacion” se implemento principalmente mediante la pastoral
popular dirigida a los ndcleos familiares y las familias extensas distribuidas en distintos

parajes de Pampa del Indio. La organizacién entendida como unidad en la accién
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(CELAM, 2005, p. 36) se dirigié a consolidar la conciencia social de los gom vy la percep-
cion realista de los problemas de la comunidad. Los grupos organizados reclamaron a la
cultura hegeménica blanca igualdad de acceso a la educacion, trabajo, cultura y participa-
cion politica. La Hermana Mercedes entendid la necesidad de participacion y organizé la
accion entendiendo que “las necesidades humanas son limitadas, pocas y clasificables, son
las mismas en todas las culturas y en todos los periodos historicos” (Silva, 2009) y se satis-
facen a través de:

SER: Permanencia, (Subsistencia);

TENER: Proteccion, Afecto;

HACER: Entendimiento, Participacion; y
ESTAR: Ocio, Creacion, Identidad, Libertad.
(Silva, 2009)

Estas premisas eran para la Hna Mercedes iguales para toda cultura, puesto que una
comunidad solo podia desarrollarse plenamente si permitia la vida del grupo con minimas
pérdidas y aseguraba la supervivencia de las nuevas generaciones. El desarrollo debian
considerarse con especial énfasis al patrimonio cultural y a la tierra. EI primero, se orienta-
ba al rescate, transmision y actualizacion de las formas de pensamiento, a las maneras de
expresar las ideas, de concebir el mundo y la vida. La tierra, por su parte, constituia la he-
rencia transmitida por los antepasados, cuyo origen partia de la voluntad divina, en el que
el espacio vital estaba constituido por el lugar donde vivian, en el que desarrollaban sus
relaciones culturales y perpetuaban su identidad como pueblo. (Anexo, Op. Cit. Silva,
1992, Archivo personal)

Para lograr la satisfaccion de sus necesidades la comunidad Qom debia encontrarse
organizada y dispuesta a la accién. La organizacién debia basarse en la promocién huma-
na, la educacion y la participacion sectorial en la esfera politica. Sobre estos aspectos cen-
tr6 la Hermana Mercedes su pedagogia. El trabajo pastoral de conjunto con otras organiza-
ciones civiles dio lugar a un proceso de participaciones colectivas con actitudes reivindica-
torias. En el marco de la redaccion de la ley provincial del aborigen en 1987, la constitu-
cion de la Asociacion Meguesoxochi en la comunidad de Colonia Pastorial Teuco en 1989,
se enfoco a luchar por la restitucion de ciento cincuenta mil hectareas. A fines del siglo

XX, se iniciaran reclamos y movilizaciones de distintas organizaciones legitimando los
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derechos sobre la tierra, recursos naturales y costumbres ancestrales. (Guarino, 2008, p.
115). En este contexto de reclamos politicos Mercedes Silva puso particular atencién a la
organizacion de las mujeres, convocandolas a diversas actividades de su interés:

Aureliana: Las mujeres empezamos a organizarnos en el afio 1984, junto
con las hermanitas Mercedes; Angélica y Susana. Empezamos a trabajar con
tejidos, por eso el primer nombre esta relacionado con las arafias. Tambiéen
empezamos a escribir, la lectoescritura en el idioma Qom. Trabajabamos
debajo de un naranjo, nos capacitamos en tejido, corte y confeccion, alimen-
tacion y huerta. Con el tiempo levantamos un saloncito, hecho por los mari-
dos y las mujeres, en 1998, lo refaccionamos. Empezamos con un proyecto
de rescate de nuestra cultura, nos reuniamos porque se iba dejando de hablar
la lengua, las costumbres y en la escuela los chicos se atrasaban o dejaban.
Empezamos a rescatar nuestra cultura.

Juana: la historia de nuestro proyecto no fue facil. Fue muy cuestionado en
nuestras iglesias. Porque entienden que la cultura de los antepasados es pa-
sado. (Sandoval, 2014, pp. 143-145)

En el 2003 se formd la agrupacion Madres Cuidadoras de la Cultura Qom-Nate 'elpi
Nsoquiaxanaxanapi con el objetivo de difundir la cultura qom en las instituciones educati-
vas. Mercedes Silva organizo talleres de lectura, discusion y reflexion sobre la historia del
pueblo gom, las leyes de proteccion al indigena y sus derechos. Significiativamente, a estos
talleres asistian juntos varones y mujeres. A partir de estos grupos de estudio se organiza-
ron en la comunidad agrupaciones de la Corriente Clasista y Combativa (CCC), la Comi-
sion Zonal de Tierras y el Consejo Qom pi (Sandoval, 2008)

Ella con mucha paciencia nos fue despertando para que nosotros pudiéra-
mos leer nuestra historia, conocer nuestros derechos, valorar nuestra cultura.
Nos ayud6 a entender las leyes, sobre todo la Ley del Aborigen de la pro-
vincia del Chaco del afio 1987 y nos orientd en la Reforma Constitucional
de 1994. (Coduti, 2012, p. 17)

Estas fueron algunas de las actividades impulsadas con las ideas fuerza “recuperar
la memoria para restituir la esperanza” y “organizacion”. A través de ellas se orientaron los
objetivos que mejoraron la vida de la Comunidad Qom de Pampa del Indio, devolviéndoles
autonomia y empoderandolos en su cultura. A medida que se empoderaba a la comunidad
en derechos, la comunidad avanzaba en la busqueda de reparacion historica y restitucion de
derechos. El didlogo intercultural comenzaba a darse en igualdad de condiciones. La Hna.
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Mercedes junto a otros misioneros de la JUM vieron con lucidez que estaban frente a dos
procesos distintos y complementarios, el primero iniciado desde la inculturacion en la fe le
permitio recuperar la memoria, restituir la esperanza y organizar la accion transformadora
para el cambio. El segundo, era la cristalizacion del primero pero adecuado al lenguaje y a
la realidad de los nuevos tiempos en el que los DDHH se hacian visibles y concretos en la
historia reciente, dando lugar a un proceso de interculturalidad que sentaria las bases del
dialogo politico entre las culturas.

Esta lucha queda realmente inconclusa y con gran signo de interrogacion
sobre todo en la recuperacion de las tierras, que es el asunto que esta can-
dente en este momento. Por eso la actitud de Uds. de acercarse a conocer es-
te libro, nos da pie para invitarlos a que vayan creando una corriente de opi-
nion que ayude para que estos hermanos que estan luchando por sus dere-
chos, especialmente sus derechos a la tierra, puedan encontrar una legisla-
cién que realmente concede sus derechos y puedan tener un espacio donde
recuperar su cultura y poder decir realmente que hay esperanza para otra ge-
neracion. (Silva, 2009).

Al trabajo pastoral de Mercedes Silva, sus hermanas de la Fraternidad y de misione-
ros de confesiones cristianas, la recuperacion de la democracia fue abriendo nuevos cami-
nos para el ejercicio de la ciudadania. La UNESCO fue un &mbito en el que se expresarian
cambios basicos en la manera de pensar con respecto a los pueblos indigenas, esto com-
plementaba los aportes realizados por la CELAN a lo largo de cuatro décadas. En los ulti-
mos afios han surgido dos tendencias basicas con respecto a los pueblos indigenas que son
decisivas para las politicas de educacién de las personas adultas. En primer lugar, se da un
cambio de las politicas dirigidas por los gobiernos a politicas generadas por los gobiernos,
encaminado hacia un enfoque de derechos humanos en el que los pueblos indigenas ya no
solamente son objetos pasivos de las politicas de gobierno, sino participantes activos en la
lucha por el reconocimiento de sus propios derechos humanos y en la redefinicion de su
relacion con el resto de la sociedad. Materializacion de este principio se dio en el trabajo
de inculturacion en la fe realizado por distintos actores pastorales en la CQPI. En segundo
lugar, se da un cambio en el contenido de las politicas, de una politica de asimilacién a un
concepto de ciudadania cultural, propia de las sociedades democraticas, en las que la cultu-
ra ha de ser entendida y ejercida como derecho ciudadano. La materializacion de este pro-
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ceso es simultaneo y complementario al primero. En el presente estudio se destaca que
para lograr ambos procesos fue necesario, desde los propios actores indigenas, recuperar la
memoria para reconstruir la historia. El siguiente capitulo analizara las caracteristicas de
esta construccion en el terreno de una ciudadania cultural generada desde la cosmovision

gom y puesta en didlogo intercultural.
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Capitulo 6: Las historias de vida y las practicas de maternaje de las
MCCQ

La etapa que este capitulo aborda corresponde al proceso hacia la intercultu-
ralidad politica, que se desarrollard de modo simultaneo y complemetario a la de
inculturacion en la fe. El trabajo de memoria permitiré la toma de conciencia como
sujeto histdrico a quienes reconstruyen el psado. En este capitulo se reconoceran los
atributos cognitivos, précticos y de socializacion politica que afectan la epistemolo-
gia del testimonio historico y las representaciones sociales de los acontecimientos.
Los aspectos cognitivo y practico pueden considerarse como un primer nivel de
analisis del testimonio en el que las historias de vida poseen un valioso contenido.
El tercer atributo, introduce a un segundo nivel de andlisis que corresponde al de
socializacion politica, vinculando los modos de representacion del pasado tanto en
la oralidad como en la escritura del acontecimiento. En este nivel se dispone la re-
construccién de la historia donde las practicas de maternaje adquieren un importan-
te papel, constituyen un corpus de saberes que las MCCQ utilizan para la ensefianza
de la cultura gom. El andlisis se realiza con la referencia del marco teérico en tra-
duccidn intercultural.

6.1. Los atributos de la memoria en las historias de vida de las MCCQ

En la etapa de inculturacion en la fe, Mercedes Silva recopil6 narraciones histori-
cas, leyendas y mitos provenientes de la memoria de las Madres Cuidadoras de la Cultura
Qom y de personas respetadas de la Comunidad Qom de Pampa del Indio. El trabajo orien-
tado a la interculturalidad politica fue simultaneo al de inculturacién en la fe, este Gltimo
recuperaba la historia del pueblo gom, contrastandola con la historia escrita por el blanco.
La metéfora envuelta en una simbologia religiosa y mitica, se presentaba con toda potencia
en la realidad cobrando fuerza en la lucha de las organizaciones civiles. La Hna. Mercedes,
no solo agoto los reservorios de informaciones y conocimientos que guardaba la memoria
indigena, sino que la expandid, la hizo mas profunda y abarcadora. Tirando de las cadenas
de significacion trabajé junto a los indigenas a reconstruir el tejido amplio y complejo de
su pasado. Ambas funciones de la memoria —la recopiladora y la reconstructiva-, aunque
distintas en su propdsito, pueden analizarse en clave intercultural, a partir del uso que le
confieren las MCCQ y la CQPI en sus distintos ambitos de socializacion, iniciando asi el
camino hacia la practica intercultural de la ciudadania.

Si bien el sefialado atributo de la recuperacion de la memoria es cognitivo y practi-
€0, en su uso social adquiere un tercer atributo como espacio de socializacién politica. La
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memoria recuperada por Mercedes Silva es organizada como historia de los indigenas del
Gran Chaco, clasificando el pasado en ciclos arcaico, historico y de contacto (Silva, 2005,
pp. 14-15). Esta representacion afecta tanto la epistemologia del testimonio como las re-
presentaciones sociales en la escritura de los acontecimientos. (Ricoeur, 2008 c, p. 14). La
relacion entre la caracteristica del testimonio como objeto de conocimiento y la representa-
cién social que se le otorgue se complejiza en la traduccion intercultural. En esta instancia
se presentan lo que Panikkar (2004) llamo equivalentes homeomorficos, cuando las partes
en dialogo cultural ajustan el sentido de la representacion segun los fines de la narracion
del pasado que pretendan construir. En este nivel la traduccién intercultural presentar ten-
siones vinculadas a relaciones de poder, configurando situaciones isomorficas (De Souza,
Santos, 2000), en las que se disputara la simetria en cuanto la legitimidad pretendida por la
historia de la CQPI frente a la historia hegemonica. En esta dimension de disputas y ten-
siones se constituye la memoria colectiva (Halbwachs, 2004), configurada y transmitida no
solo por el recuerdo de la comunidad, sino por la historia y la historiografia construida
desde las instituciones culturales, en el que el estado juega un papel dominante. Referen-
cias de la memoria colectiva gom se encuentran en las historias de vida de las MCCQ, ellas
expresan el profundo vinculo que tienen con el entorno natural, marcas de la memoria per-
ceptiva y simbolica configuran las representaciones del pasado, indicando el conocimiento
que tienen de las caracteristicas de lo que se narra y el modo en que se comunican. Este es
un nivel de construccién del valor epistémico del testimonio. Las historias de vida consti-
tuyen el sustrato que da origen a la creacion de un relato. Los relatos de las MCCQ son
testimonios de vida, en ellos se entrecruzan el tiempo mitico, el tiempo cosmogonico v el
tiempo de la vida personal. Las historias de vida de las MCCQ expresan verbalmente el
pensamiento de una cultura que ha existido y existe en relacién vital con el entorno natural,
a la vez que da cuenta de la pertenencia al territorio vivido.

En traduccidn intercultural se genera otro proceso también de valor epistémico para
el testimonio configurando una metainterpretacion de la comunicacion que sirve de puente
en la traduccion intercultural. El siguiente texto corresponde a una entrevista sobre la no-
cion de retrato, su analisis permite reconocer el primer nivel epistémico del testimonio, el
cognitivo y practico en traduccion intercultural. La entrevista se da por medio de ajustes de
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las interpretaciones en la que se establece un puente de entendimiento entre las entrevista-

das y las entrevistadoras.

Retratos del monte

(Narradoras: Aureliana Gonzélez, Juana y Amancia Silvestre y Sonia Gar-
cia, Madres Cuidadoras de la Cultura Qom).

S: ¢Qué las llevd a poner el nombre de retrato?

A: (Habla en Qom con Juana). No sé porque pusieron retratos, ni tampoco
entiendo qué es retrato.

Juana: Yo sé, pero no sé como decirlo.

A: son dibujos del tigre, del pavo real, del murciélago (lo dice en gom). Los
dibujos, del Quiyoc (tigre), por ejemplo. Es una figura que se pone como re-
trato, porque no podemos ver mas. Queda el dibujo que nosotros vemos. Pe-
ro jamas podemos ver ese tigre. Salvo en un zoolégico, estan encerrados. Lo
Vi en un circo, pero son de otro pais. Estos son con rayas.

S: ¢Alguno de esos bichitos habias visto?

Aureliana: si, el lashec (cucaracha de agua) cuando llueve, entonces apare-
ce, cantidad. Las cucarachas de la luz, grandes, negras. Hay muchos de esos,
podemos ver.

S: estan pintados de distinta manera que en las laminas.

- Aureliana: si, estan pintados distintos. Para resaltar el dibujo, me doy cuenta
que retrato es cuando le ponen un cuadro. Le ponen de ese color para que
resalte el dibujo.

| Este es el micai (murciélago) Eso nunca se ve, podes ver volando, pero no
cuando esta quieto. Dibujaron que se rie. Pero nunca lo vas a ver asi. Esa

| pose nunca, que abre las alas.

S: ¢porque dibujaron asi?

Aureliana: porque es el caracter de Amancia por eso lo dibujo asi sonriente.
Eso te llama la atencién y es por el caracter de la persona.

S: fijate vos, que Mercedes por algun motivo le puso retrato y no lamina. A
diferencia de las otras ldminas esto es retrato.

Aureliana: Juana sabe, pero le cuesta explicar.

Juana: Mercedes fue la que puso este nombre, no me acuerdo yo si algin dia
nos reunimos para tratar este tema de los cuatro retratos, después yo me en-
contré con esto. Habra representado algo para alguna, pero para mi no signi-
fica nada.

S: para mi si tiene un significado, pero yo quiero saber, que significa haber
pintado como retrato, qué lo que les dice a Uds. Fijate como esta pintado.
Juana: dibujo Amancia, este también, este de Lucia Peruano (el pavo real).
S: es como si estuvieran cerca de tus 0jos. ¢Por qué decis que no te significo
nada?

Juana: para mi es simplemente un dibujo. Claro que significa algo, para la
persona que dibujo representa algo. EIl Tigre, para nosotros el tigre es como
gue no existe, existe, pero muy lejos. Si tenemos en nuestra mente como es
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el tigre, si conocieron nuestros antepasados. Ellos vivian con este animal, a
veces se agarraban con este animal. Para mi que ha de ser por eso que ella
dibujé.

S: ¢se guio por las historias orales?

Juana: si, seguramente. Lo que yo pude entender de éste, es por lo que ella
vio cuando era nifia, un pavo real, ella vio cuando era nifia, la abuela vivio
en el monte, cuando la abuelita le mostraba, como son del monte. Las abue-
las siempre escuchaban los cantos. Los vio en persona y le contaron.

S: en muchos casos se guiaron por lo que le contaron.

Aureliana: a través de la imaginacion, a través de los relatos, que le conta-
ron, la forma, en esa parte también se imagina. Por ej., vemos el murciélago
sonriente, es una imaginacion del que dibujo. Para nosotros es importante.
Ellos dibujaron porque quizas lo pensaron para los nifios. Esas laminas lo
pueden ver los nifios. Un murciélago sonriente. El caracter del murciélago
sonriente.

Aureliana: es una representacion.

Sonia: son verdaderas también, los nifios estdn en contacto también con la
naturaleza.

S: qué diferencia con la forma verdadera y la de la informacion. ¢Con cuél
te inclinas?

Sonia: porque los chicos tienen fantasia y también imaginacion.

S: Amancia dibuj6é como ella sintid, con su caracter., sonriente.

Amancia: cada dibujo tiene su significado de porque se dibujé. Qué mensaje
0 ensefianza nos deja cada dibujo. Es asi. Porque me salio6 ese dia. (risas).

S: ¢vos pintaste el murciélago?

Amancia: imaginariamente lo hice. Como veia que en ninguna lamina esta-
ba, lo pinté. Me imaginé como era. No estd posando sobre el palo, esta vo-
lando sobre el palo. Estaba volando en el espacio. Mi maméa me decia que a
la tardecita pasaba volando. Y la abuela decia que cuando grita volando, la
gente que estaba debajo tendria dolor de muelas. Anuncia eso.

S: vos te lo imaginaste feliz, sonriente.

Amancia: si seguro porque anuncia una cosa. En realidad, el estaria colgan-
do dormidito del palo.

S: me quedo lo gque vos dijiste Juana que no significa nada

Juana: y no sé, me salié nomas. Claro que si uno piensa representa muchas
cosas, para eso hicieron. (Amancia habla en gom con ellas)

Amancia: se prevenia mucho a los nifiitos de jugar a la tardecita. Los ancia-
nos decian que les iba a sacar la oreja. Habia un tiempo que atacaba, en el
monte, sobre todo. (Aureliana cuenta en gom alguna anécdota). A veces
aparece.

Aureliana: el retrato es del idioma castellano no es del idioma gqom, por eso
tenemos que buscar en el idioma gom. Es un cuadro, el retrato.

S: caemos en el influjo de la otra cultura. Para los gom no hay retrato. Pero
ambos vemos el bichito y lo captamos asi, con la carga de la emotividad, de
la impresidn, en este caso que tuvo Amancia.
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C: desde la cultura blanca, la mayoria de las veces en la escuela se ensefia
que hay animales buenos y animales malos. Y esto por el miedo a lo que
produce. EI murciélago se le tiene miedo porque puede ser un vampiro, un
transmisor de enfermedades. Lo que Uds. transmiten es como una contra-
diccién, como el murciélago esta sonriente, no puede ser bueno. Y menos a
un nifio. Vinculado a la noche. El murciélago tiene una carga negativa muy
grande, y sin embargo para el sistema ecoldgico del Chaco es un animal
clave.
S: ¢a vos que te parece Sonia que estés en la sala?
Sonia: los chicos conocen los animales, por ej. la vibora, conviven con ella
en su entorno y no le hacen nada. Cada animal tiene su valor y lo respetan.
El sapo, a otros les da asco, y se alejan, porque simplemente es un sapo. No-
sotros le ensefiamos que es bueno y que lo respeten porque es de la natura-
leza.
C: en la cultura blanca ensefiamos por el miedo, no es respeto, es miedo, no
lo toques.
~Sonia: nosotros por respeto, en general los chicos hacen dafio, matan al bi-
chito, nosotros les ensefiamos que no es asi, que los respeten.
4 S: ¢hay relatos que utilizan para ensefarles ese respeto, es decir, el sentido
moral?
Sonia: y si hay cuentitos, canciones, en nuestra cultura el del sapo. Coloxo-
loxo’ so marfiec.
Aureliana: lo que ella contaba, un relato del fiandu y del sapo. Quien llegaba
primero. El sapo no puede correr, pero el fiandu si, pero los sapos se comu-
“nicaron y salian de uno delante del fiandd y le ganaron. Decia el fiandu no
puede ser que me gane este que no puede correr mucho. Todos los animali-
tos tienen sus relatos. Estan en los relatos de los origenes y nos contaron
nuestras madres y nuestros abuelos. (MCCQ, 2016)

I\

Las llaves sefialan parlamentos en los que se consideran elementos de juicio para
reconocer los equivalentes homeomorficos “la equivalencia presupone una especie de de-
nominador comun que la razén puede captar” (Panikkar, 2004, p. 20). y las situaciones de
isomorfismo “aquello que se disputa” (Santos, 2009, p. 517) sobre la construccion del tes-
timonio historico en traduccion intercultural. En las indicadas con (1) se advierte la analo-
gia con la nocion de retrato, para expresar el homeomorfismo “animales del monte”, Su Uso
es convencional, dando cuenta del entendimiento de ambas culturas sobre ese topico. Otro
rasgo homeomorfico compartido culturalmente es la carga emocional que se le da al dibujo
“micai sonriente”, “pero nunca lo vas a ver asi”. Es una realidad que los murciélagos no

sonrien, sin embargo, el gradiente emocional es utilizado en ambas culturas. La llave 2

destaca la posicion de Juana, en tanto enfoque distinto en el uso convencional del sentido,
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“Mercedes fue la que puso ese nombre -retrato-, “Para mi no significa nada, es simplemen-
te un dibujo” en el que se corrobora el caracter conceptual del retrato sin embargo, cuando
recuerda “el tigre existe pero muy lejos, conocieron nuestros antepasados, a veces se aga-
rraban con el animal”, reconoce el sentido simbdlico que le otorgan al dibujo desde la ex-
periencia y cargado de emociones. En la llave 3 Aureliana reconoce el caracter instrumen-
tal de la imaginacion y la importancia de la lamina para difundir la ensefianza. “Para noso-
tros es importante”, “Ellas dibujaron porque quizas lo pensaron para los nifios”, Es una
representacion”, concluye Amancia: “Cada dibujo tiene su significado, que mensaje o0 en-
seflanza nos deja cada dibujo”. La lamina es como el retrato, su funcion es de soporte para
comunicar un recuerdo basado en la experiencia. En la llave 4, Aureliana distingue “El
retrato es del idioma castellano, no es del idioma qom”, marcando la distincion entre las
diferencias culturales, pero adscribe a la convencién del retrato, desde la identidad cultural,
“Por eso tenemos que buscar en el idioma qom”. Sonia resalta el conocimiento que tienen
de los animales y comenta la existencia de cuentos y canciones de animales, “Todos los
animalitos tienen sus relatos, nos contaron nuestras madres y nuestros abuelos”. Se presen-
ta la intencionalidad en la transmision y la conveniencia en el uso del retrato para narrar
una historia. Queda la pregunta de Xavier Albd (2002) ¢Seré una simple estrategia, dada la
correlacion actual de fuerzas? ;O hay también la apropiacion de elementos hacia este co-
muan denominador cultural?

Desde el analisis fenomenoldgico, el retrato “es un elemento ficcional, de aparea-
miento con lo que ya no existe” (Ricoeur, 2008") y necesita ser reflexionado en traduccion
intercultural. Ese apareaminto o paarung se da en el plano perceptivo, generando una em-
patia de imaginacion afectiva que por adscripcion al otro entra al plano del lenguaje. (Ri-
coeur, Op. Cit. p.166). Las experiencias iniciales captadas por la evocacion de la memoria
se refuerzan por la narracion del pasado en la transmision oral de las historias de vida de
las MCCQ y en los relatos de la CQPI. Estas experiencias dan forma al conocimiento del
entorno que es transmitido en la historia oral. Los recursos de la evocacion utilizados por
quienes tienen la facultad de narrar el pasado comunitario gom permiten trabajar la memo-
ria y transmitir su historia. En el texto citado puede observarse, todavia, un nivel superior,
el de la interpretacion de la intencion de quien hizo los retratos. Esta discusion hermenéuti-
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ca sirve de lazo comunicativo intra- e intercultural. Al explicarse mutuamente y a las en-
trevistadoras queé se ve en los retratos y por qué se lo ve, las MCCQ deben salir del propio
entorno y traducirlo en términos comprensibles para sus interlocutoras blancas.

Aureliana: Es una figura que se pone como retrato porque no podemos ver
més. Queda el dibujo que nosotros vemos. Pero jamas podemos ver ese ti-
gre. El lashec (cucaracha de agua) cuando llueve, entonces aparece, canti-
dad. Las cucarachas de la luz, grandes, negras. Hay muchos de esos, pode-
mos ver.

Juana: El Tigre, para nosotros el tigre es como que no existe, existe, pero
muy lejos. Si tenemos en nuestra mente como es el tigre, si conocieron
nuestros antepasados. Ellos vivian con este animal, a veces se agarraban con
este animal. (MCCQ, 2016)

Aqui se sefiala que la memoria esta en singular y los recuerdos en plural, por lo que
la singularidad se sostiene en las facultades individuales tanto de la accibn memoriosa co-
mo de las impresiones y marcas que va dejando el acto de narrar, revelandose un sujeto
que puede referenciar y valorar el pasado®. Un segundo rasgo es paso del fondo memorial
a lo que Ricoeur denomina, “singularidades episodicas o estados de cosas” (2008a, 151).

Amancia: Imaginariamente lo hice. Como veia que en ninguna lamina esta-
ba, lo pinté. Me imaginé como era. No esta posando sobre el palo, estd vo-
lando sobre el palo. Estaba volando en el espacio. Mi maméa me decia que a
la tardecita pasaba volando. Y la abuela decia que cuando grita volando, la
gente que estaba debajo tendria dolor de muelas. Anuncia eso.

Juana: si, seguramente. Lo que yo pude entender de este, es por lo que ella
vio cuando era nifia, un pavo real, ella vio cuando era nifia, la abuela vivié
en el monte, cuando la abuelita le mostraba, como son del monte. Las abue-
las siempre escuchaban los cantos. Los vio en persona. (MCCQ, 2016)

Por esta via del didlogo hermenéutico, la traduccion intercultural comenzaria a
constituir un relato interpretable. Aqui, el andlisis fenomenoldgico, distingue la vivencia
preverbal de la verbal, sujeta al lenguaje y a la interpretacion. En este orden se constituye
el punto de partida de la configuracion epistemica de la memoria en su condicion de evocar

el pasado, en tanto el conocimiento histérico se familiariza con el “estado de cosas” movi-

6Siguiendo a San Agustin, Ricoeur (2008a) estima que existe una especie de “fondo me-
morial” en el cual se hallan los recuerdos, que de modo “aislado” o en “racimos”, que, de
modo complejo e impreciso, se organizan, conforme los “temas o circunstancias” que van
surgiendo para evocar el pasado.

135



lizado por el recuerdo. En este punto de contacto es necesario recurrir a los “topoi de situa-
ciones isomorficas” empleados por de Souza Santos (2009) en contactos interculturales.
Esto es, buscar el sentido que para ambos dialogantes culturales mejor exprese la interpre-
tacion sobre un fenémeno.

M: “;Qué las llevo a poner el nombre de retrato?”

Aureliana: (Habla en Qom con Juana). “No sé porque pusieron retratos, ni
tampoco entiendo qué es retrato.”

Juana: “’Yo sé, pero no sé como decirlo.”

Aureliana: “me doy cuenta que retrato es cuando le ponen un cuadro.”

M: “fijate vos, que Mercedes por algun motivo le puso retrato y no lamina.
A diferencia de las otras ldminas esto es retrato.”

Aureliana: “es una representacion.”

M: “Amancia dibujé como elle sinti6, con su caracter, sonriente.”

Amancia: cada dibujo tiene su significado de porque se dibuj6. Qué mensaje
0 ensefianza nos deja cada dibujo. Es asi. Porque me salio ese dia.” (risas).

Los dialogantes pertenecen a matrices linguisticas distintas, pero, en tanto el espa-
fiol es la lengua de intercambio, es importante advertir el esfuerzo que realizan las MCCQ
para traducir a la entrevistadora el sentido de cada nocion. Analizan en gom, acuerdan y lo
traducen.

Juana: Mercedes fue la que puso este nombre, no me acuerdo yo si algln dia
nos reunimos para tratar este tema de los cuatro retratos, después yo me en-
contré con esto. Habra representado algo para alguna, Pero para mi no signi-
fica nada.

Aureliana: (Habla en Qom con Juana). No sé por qué pusieron retratos, ni
tampoco entiendo qué es retrato.

Juana: Yo sé, pero no sé cémo decirlo.

Aureliana: es una representacion. (MCCQ, 2016)

Poseen destreza en el manejo bilingle, en tanto los hablantes de la cultura hegemoé-
nica en su mayoria carecen de esta facultad. Por lo general los topoi de situaciones isomor-
ficas (de Soza Santos, 2009) son gerenciados por la cultura hegeménica, por lo que se pre-
senta un serio obstaculo para la simetria del dialogo, a la vez que constituye una fortaleza
para los qom. En este marco de condiciones historicas de dialogo desarrollaron un plus de
competencias y destrezas linguisticas, cognitivas y practicas que, a pesar de su condicion

de vulnerabilidad, les confiere actualmente el poder de adecuarse y manejar las circunstan-
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cias en las que se disputan intereses para la comunidad. Las destrezas cognitivas y practi-
cas confieren un plus al valor del testimonio en su configuracion epistémica en traduccion

intercultural.

6.1.1. El testimonio en traduccién intercultural

Las historias de vida permiten reconocer el aspecto cognitivo y practico del testi-
monio. El ejemplo “retratos del monte” da cuenta de la relacion vital con el entorno. De
este modo la memoria y el h&bito configuran un tipo de evocacion basada en los recuerdos
de sus propias experiencias de la nifiez ligadas al entorno natural y dan cuenta de un apren-
dizaje particular desde la perspectiva cultural. Siguiendo a P. Ricoeur (2008a y 2008c) se
hace posible en primer lugar aproximarse al plano fenomenolégico del anélisis de las ca-
racteristicas de lo que denomina habito/memoria formulando la pregunta “;de qué hay re-
cuerdo?”. En segundo lugar, es necesario orientar dicho andlisis hacia la reflexion intercul-
tural (Panikkar, 2004, de Souza 2009) en la que se juega la legitimidad y la validez de los
recuerdos, en tanto la reconstruccion de un pasado interpelaria las configuraciones de la
historia hegemonica y visibilizaria la asimetria de valoraciones dadas a la memoria indige-
na Vs. la memoria del blanco cuando se disputan derechos conculcados sobre el territorio.
En el caso de la CQPI cabe, ademas, considerar que no cuenta con sistemas de archivos de
historia documental generados desde sus propias vivencias. En general, la historia es de
tradicion oral, por lo que su legitimidad resulta poco reconocida por las instituciones de la
cultura hegeménica. Las referencias tedricas permiten disponer de puntos de coincidencia
para reconocer modos comunes de reconstruir la historia en la que las historias de vida
sean revalorizadas en el aporte de informacion veraz. En este sentido el trabajo de recupe-
racion y de presentizacién del pasado realizado por la hermana Mercedes Silva constituye
un valioso aporte en la escritura de la historia de la CQPI, dado el caracter instituyente que
fue adquiriendo el registro escrito del dialogo intercultural con la memoria colectiva del
pueblo gom de Pampa del Indio.

Las historias de vida aportan costumbres de crianza propias de la CQPI a la vez
constituyen el habito/memoria en el sentido en que la define Ricoeur: un proceso de repeti-

cion, en su mayoria inconsciente, por el que “recitamos la leccién sin evocar, una por una,
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las lecturas sucesivas del periodo de aprendizaje, y por otro lado, en el caso de la memoria,
un proceso de recreacion y representacion constante del pasado, en el cual es necesario un
minimo de creacion imaginaria”. (2008a, p. 45)

La recoleccion de frutos y miel, aportan aspectos valiosos del habito/memoria. Esta
actividad se realizaba de modo permanente, aprovechando los alimentos que daba el monte
en sus ciclos, cuando llegaba el frio y cuando florecia el lapacho®’, indicando el inicio de la

99 <¢

“primavera” “nauoxo” o “tiempo de la abundancia” “Laloxoqui ra sochaq huafii ram
‘achiguiaxac”.
Tabla 16: Primavera oTiempo de la abundancia/ nauoxo -Laloxoqui ra sochaq hua-

iii ram ‘achiquiaxac

“Nauoxo” o “tiempo de la abundancia”: Anteriormente se iban alla a la costa del rio
Bermejo, los dias que maduran la fruta del chaguar, entonces las mujeres comprobaron
las dos clases de chaguar que existen, la fruta, es agridulce, sin embargo, hacia el otro
lado del rio esta la fruta mas buena. Se ponen de acuerdo unas cuantas mujeres y cortan
palos que puedan resistir el agua, para nadar al otro lado. Con tacuaras de sauces, lo cor-
tan y arman como una camilla, lo atan con las fibras que sacan del palo borracho, lo atan
muy bien y cuando esta todo hecho, las mujeres nadan al otro lado. Van empujando al
otro lado del rio, eso le sirve para que, al llegar al otro lado, sacan la fruta y cargan la
fruta alli, es como un embalse. Hay un fruto mas dulce para comer, el de aca es mas agrio
y no tan bueno para comer. Parecido al anand, lo traen y lo preparan para comer los chi-
cos y los grandes, crudo o asado a las brasas. Las semillas se cocinan en ollas de barro,
se hacia porord, se pone en la olla bien caliente, tiene un sabor muy dulce, como el maiz,
lo comen en el invierno, hay que buscar, en Cuarta Legua hay, donde vive Graciela. Na-
rradora: Juana Silvestre (setiembre de 2008, Pampa del Indio).

Otras practicas del habito/memoria recuperadas desde las historias de vida y vincu-
ladas a las practicas de maternaje qom se expresan en 10s juegos Togoshec na’ ashaxacpi,
el juego del nifio gqom, el siguiente registro también muestra la adquisicion de destrezas del
nifio gom:

Tabla 17: El juego del nifio qom %8 / Togoshec na’ ashaxacpi

SEsta actividad no desaparecio, se mantiene en las zonas rurales, aunque de modo reducido, porque
las tierras son privadas o por la lejania de los montes fiscales. La reserva comunitaria “Campo Caci-
que” “Cotapicsat”, de 1100 hectareas, de la comunidad Qom de Pampa del Indio, suele ser un lugar
de marisca y recoleccion regulada por el Consejo Qom Pi.

%8 Extractos de entrevistas realizadas en 2009 enel Salon de las MCCQ, Cuarta Legua, Pampa del
Indio, Chaco.
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El dia que las mujeres vamos al monte a recoger las plantas medicinales nuestros ni-
fios juegan quién atrapa primero, otro propone quién trepa mas alto. (Narradora
Amancia Silvestre).

Si quedamos en la casa, ellos se ponen a jugar al hornero y el viento Norte -te’
hahuo’o Qataq” quenoquiaxeic-, donde dos nifios enfrentados y tomados de las manos
hacen de “casita del hornero”, uno hace de viento norte, y el resto de pajaros. Los
horneritos vuelan libremente, pero al soplar el viento Norte deben refugiarse en sus
casitas. El que no llega a su casita hara de viento Norte”. Si llueve, juegan adentro de
la casa al Palogna -trompo- confeccionado con cera de abeja y una espina corona que
hace de eje, sobre el cual gira. (Narradora: Juana Silvestre)

Si vamos todas al rio 0 a lagunas cercanas a lavar ropa, ellos juegan a ver quién puede
hundir al otro. Esta actividad cada dia es mas escasa por el acceso al rio, ya que se
localizan en campos particulares. (Narradora Victoria Silvestre)

“Muiiecas®®”, “Nale ”, es un juego ancestral que sélo juegan las nifias hasta que tie-

nen su adolescencia y nifios pequefios. El sentido del juego de las Muriecas de la cultura

blanca fue traducido como Nale por las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom. Con ese

nombre fue transmitido a su comunidad, caracterizan las practicas de los integrantes de la

familia extensa. Con este juego transmiten, recrean y dramatizan distintas actividades del

ambito doméstico como el cuidado de los nifios/as, la preparacién de los alimentos, las

jerarquias dentro de la familia (abuelos, padres, tios, hermanos mayores, primos mayores,

hermanos menores).
Tabla 18:

Mufiequitas de huesos (sentido dado por
el blanco)

Nale/Figuras de la familia (sentido dado por los
qom)

Los huesitos con que hacemos las mufiecas son
de animales que podemos encontrar en cual-
quier lugar, en el campo, en la casa. Cuando se
come locro, los huesitos podemos recolectar
después que se come la carne. Este juego es
especialmente para las nifias de cualquier edad.
Se comienza dramatizando al juego de la fami-
lia: papd, mamd, abuelos maternos y abuelos
paternos, tias, tios, primos, y hermanitos pro-
pios, hijos de papa y mama. Se juega imitando
los quehaceres de la casa, el orden, la limpieza,

Lpi’enecpi ishet ra gilalec ne’ena no’onaxa.
Qataq na maiche gard chadye ra qonog na
locro (auxa) nache ganat6 na Ipiinec ra mashe
qganallec na lapat reéra na’ashaxac taiguet ra
ra’ashigui na alpimaye nachena na nam
la’ashaxaqui ana’ ana Nalé. Ra chegoqchgui-
na raya’ashigui qayu’naqlaxangui nam. Mai-
che mhuo’ taxare,cherad, yapé, come, soro’olé
tesoqo ‘olec,lapilté,lano’o,qatagman naca-
ne’ lalamaxat. Legaya,ra
qaya’ashigui,nache’etadm no ‘onatacpi

%%En el Vocabulario Toba de A.S. Buckwalter y L. L. de Buckwalter (2001), no se encuentra refe-

rencia a las mufiecas.
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la cocina, la higiene, celebraciones, ejemplo:
cultos, cumpleafios, nacimientos. Asi sigue el
juego, siempre respetando el orden familiar: los
padres son los principales protagonistas que
guian a sus nifiitos a respetar a los mayores.
También dan consejos Utiles y valiosos para
ellos, los mas chicos, hacer conocer comidas
tradicionales, juegos, artesanias, remedios na-
turales, las vestimentas. Las mufiequitas, las
vestimos con hojas de plantas anchas. Los 0jos
los dibujamos con carbon o lapiz, el pelo con
hilo de chaguar. Actualmente las ropitas la
hacemos con telas, el pelo, con lana o hilos de
algoddn. Con este juego comienza el gran res-
peto a la numerosa familia, y por més extensa
que sea ésta, lo aprende desde chico.)”

Narradora: Amancia Silvestre (marzo, 2010,
Pampa del Indio). (Sandoval; Madres Cuidado-
ras de la Cultura Qom, 2013, p. 95).

lqaya,ra qaya’ashigue nache enauac nam
No’onatacpi na n ma’ate qanato na lasogo-
nié,qayo’ot na nhuoshec,qanachelaxan,qayo’ot
na no’onaxanaxac qayo’oxoren ye lafioxoqui
gatag ra niguifie na nogotolec gaq nache sa-
Xayet ra qanayecto’ot re’era no’oxon nague
nan shiaxauapi nam It alyachaxan’ara no’on
naraxac, yachaxana ‘ra ,no’m nquiaxac
,na’ashaxac yata-
galec,no ‘onatac,nshxa,che ’ena,enauac
no’onaxa le’ecpi nataannaxanatpi, huouepi,
qataq no’otaxac taqaen a’ana fale na logol
qayo’ot ana epaq laue na’ahua la’aiy te
qgaya’amen qayo ot poqo na lahue nache golli-
té nagui nache ishet ra qante’et noaua logol
qaichec na hualoq laye na laue nache qataq
lana re’era nashoxac yataqta chegaqaigui ra
ne nogotolec yauaton na lau’o naye chegaqai-
gui ne’ectaxa ra lapa nam nhuo’qalaxaye sais-
het ra icoua’ai fie nogotolec.

“Los tigres y los perros” (Qiyoqo gataq pioxoopi) este juego pone de relieve la ad-
quisicion de destrezas intelectuales para entrenarse en estrategias de ataque y defensa ante
situaciones de riesgo. Los registros de este juego hacen referencia a practicas ancestrales
previas a la conquista del Chaco y posteriores a ella. En este contexto el juego adquiere un
doble sentido: puede referirse a la unién de los integrantes de la comunidad para hacer
frente a situaciones adversas o que los tigres representen a la comunidad Qom frente al
mundo del blanco. Tiene de este modo un fin préctico que conduce de la memoria de las
destrezas a la memoria préctica orientada a la propedéutica. Asi lo describe Sixto Coduti
integrante del Consejo Qompi: “Este es un juego de fuertes y débiles, pero hay que consi-
derar a los débiles, porque los débiles cuando se unen, igual que un pueblo, pueden ser
muy fuertes” (Sandoval. 2013, p. 96).

Tabla 19:

Los tigres y los perros Quiyogo gataq pioxoopi:

Este es un juego para dos jugadores. En el ta- | “Ne'ena na'ashaxaq maiche Qaralamaxat,

blero se visualiza la posicion inicial. Las fichas
[tigres] y [perros] se mueven por turnos a lo
largo de lineas hasta el siguiente punto inme-
diato desocupado, intentando los perros ence-

la'ashaxaq so hua'au garhuo' Qomi' saishet ra
seqataqchetaq. Qaq eeta' ra qaya'ashigui, iven
ra fie ra'ashe yetaqta ilotelec ra la'ash'axac.
lhuen Ca dos shiyaxau', o’onolec calo'o’gue
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rrar a los tigres, y éstos de atacar y eliminar a
los perros, quienes pueden saltar por encima de
los perros [como en las Damas]. Si asi sucede,
lo elimina. El juego termina cuando los tigres
son acorralados, sin posibilidad de movimiento
alguno o cuando los perros son eliminados).
Narradora:

Graciela Arenales, Cuarta Legua, Pampa del
Indio, Argentina. (Sandoval; Madres Cuidado-
ras de la Cultura Qom, 2013, p. 96).

so 3 quiyogo gqataq call-lla ilo‘ogue so 20
pioxoopi. hua'auec so quiyoc ra pa'auec , ime
SO quiyoc gataq jec so pioxoopi , ha-
che'eta’'ac. So quiyaoc ilaique ca lataxac ra
ishet roxonaxan cha'aye sopioq ra narieta'ae’
S0 quiyoc nache gaiperenaxalec nache gana-
llec, gacso piog ra ganallec nache ganga-
teua’a.Qaq ra mmachiguinie so pioxoopi ra
chec nache rauegaxan. Qalaxaye so pioxoopi
tagen ishet ra rataya'agueta So quiyo(o,
cha'aye ishet ra gaica ca Idaga' nga'en nache
Yapoua'alo,huaria  nache  rauegaxan  so
pioxoopi

Las Madres comentaron que originalmente se jugaba marcando en la tierra el table-

ro y las piezas estaban representadas por diferentes semillas.

Testimonios historicos dan cuenta de las habilidades y destrezas desarrolladas por

el habito/memoria. Después de convivir muchos afios con los indigenas, particularmente

con los Abipones, el jesuita Martin Dobrizhoffer publicd sus memorias, que abarcan desde

la mitad del siglo XVII1 hasta la expulsion de la orden en 1767:

Sobre el modo de vida de los Abipones y otros asuntos econémicos

El tipo de vida que llevaban los Abipones era como el de los animales. No
soportaban ni temian a nadie. Por instinto natural, quizas siguiendo las cos-
tumbres de sus mayores o0 por experiencia propia, conocieron los frutos de la
tierra y de los arboles, en qué momento del afio brotaban libremente, qué ar-
tes debian utilizar para cazar fieras, asi como el lugar donde encontrarlas.

Para prender fuego no necesitan ni pedernal ni acero. Los reemplazan con
dos maderos de unos dos palmos de longitud, de los cuales uno es mas blan-
do y otro es méas duro, colocan debajo al primero, trepanado en el medio.
Hacen girar el madero mas duro y afilado como una bala, aplicado al orifi-
cio del méas blando con rapidisima rotacion de ambas manos, en la misma
forma con que se bate el chocolate. Por esta mutua y rapida friccion de am-
bos maderos, comienzan a desprenderse limaduras y polvillos del blando,
surgen asi las primeras llamas, seguidas de humo (Dobrizhoffer, M., 1967-

1970, pp.117-119).

En el registro citado se destacan habilidades de subsistencia y otras de caracteristi-

cas ladicas que requieren el adiestramiento del cuerpo y del intelecto. La recoleccion de

frutos en el tiempo de la abundancia involucra destrezas para vincularse con el entorno

natural y esto requiere la observacion del monte, el reconocimiento de las caracteristicas
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del rio, la distincién de las propiedades de las plantas, la seleccion de materiales y las téc-
nicas apropiadas para construir utensilios. El juego de las Nale, por su parte, introduce a la
nifia hasta la adolescencia en las costumbres de crianza practicadas por la familia extensa
de los Qom. “Los tigres y los perros” (Qiyogo gataq pioxoopi) en tanto, pone de relieve la
adquisicién de habilidades intelectuales para adquirir estrategias de ataque y defensa ante
situaciones de riesgo.

En las tareas habituales las madres habilitan espacios de juego a los nifios y a las ni-
fias. Esto les permite configurar sus propios “territorios”. Cada espacio que se concede
para el juego (el monte, la laguna, alrededor de las casas) constituye un ambiente, entendi-
do éste como un complejo conjunto de componentes, factores, relaciones y sucesos de di-
versa indole en el cual se desenvuelve la vida de las personas y se construye cotidianamen-
te la cultura. Estas actividades son facilitadoras para atravesar un proceso por el cual desde
temprana edad el nifio adquiere, codifica, memoriza, recupera y resignifica informacion
sobre el propio patrimonio cultural.

A través de estas practicas la funcion cognitiva del habito/memoria en traduccion in-
tercultural en su sentido homeomorfico se completa como memoria/territorio vivido, sien-
do este atributo un complejo de interacciones psicoldgicas y fisicas que liga a partir de la
construccion simbolica y analdgica la identidad-pertenencia Qom al territorio.

¢Qué importancia adquieren el habito/memoria o su equivalente homeomorfico
memoria/territorio vivido en perspectiva intercultural? Estos bienes de la cultura gom se
constituyen a través del habito/memoria y en el habitus de las précticas sociales (Bourdieu,
2007, pp. 88-89). La funcion del habito/memoria -memoria/territorio vivido es similar,
equivalente entre ambas culturas, reproduce saberes, mediante la transmision del hacer
incorporado a las experiencias vitales. Este saber incorporado se subjetiviza a la vez que se
estructura en las distintas practicas sociales con sus respectivos sitemas normativos. Cons-
tituira el acervo identitario de la cosmovision cultural para interpretar el pasado, resignifi-
car el presente y proyectarse al devenir.

Para Ricoeur (2008) el binomio habito/memoria, en traduccion memoria/territorio
vivido, constituye el primer nivel de evocacion basado en una memoria espontanea de in-
dole descriptiva de utilidad cotidiana, que se estructura para simentar un segundo nivel de
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memorizacion de caracter intencional que llamé binomio evocacion/blsqueda en traduc-
cion intercultural “Ilamar al pasado™ en el sentido de recuperacion de lo olvidado. Esta
memoria intencional que va a la basqueda de los recuerdos tiene su equivalente en la evo-
cacion de Sixto Coduti, anciano referente de la CQPI, quien dio testimonio sobre los he-
chos ocurridos en 2008 y 2010 durante la toma simbdlica y posesion de tierras en la actual
reserva Campo Cacique—Cotapicsat. Al ser entrevistado, para recordar lo ocurrido, el an-
ciano respondi6é “Voy a buscar en mi memoria”®’-. El trabajo titulado Iqaic Nyaq (Cabeza
de pescado) es particularmente alusivo a la recuperacion de la memoria, dado que los indi-
genas tienen en gran aprecio el consumo del pescado y en particular la cabeza, para acce-
der a los dominios de la memoria. Para Sixto Coduti, los gom son muy memoriosos, por-
que gustan de comer la cabeza del pescado.

Iqaic Nyaq (Cabeza de pescado)

Sixto: Se hizo un juicio por las tierras de la reserva porque habia criollos in-
trusos, peleamos, porque antes siempre prometian que ellos iban a dejar, ha-
bia un aborigen concejal, pero un dirigente politico negoci6 e hizo volver
otra vez a los blancos. Se hizo un juicio y se gano esas tierras y fue también
mediante nuestra organizacion —Cacique Taigoyic-, y Comision Zonal de
Tierras -CZT- entonces fue el logro se hizo la demanda y lleg6 el momento
del mandamiento tuvieron que dejar las tierras, eso hace poco en el 2010,
pero desde el afio 1994 se inici6 la organizacion de reclamo por las tierras.
Yo reconozco el poder del abogado, pero se necesita igual el poder de la
fuerza de la gente, la comision zonal de tierras colabord con sus caballos pa-
ra hacer juntar las vacas gente con caballos colabor6 con la jueza y nosotros
también sacaron lo que se podia sacar. La policia local acé igual que el mar-
tillero salen a favor de los criollos un compafiero que hizo una llamada al
Mtro. de justicia y mando la policia rural, cuando vinieron la policia rural,
los mandaron de vuelta a la policia local porque salieron a favor del intruso
y bueno por eso yo digo la fuerza de la gente del pueblo indigena que ayu-
do.

Entrevistadora: ¢ Campo Cacique fue entregada como reparacion historica?
S: Mmm si, esa palabra. Reparar es porgue se ha hecho un dafio. Yo le ha-
blo a los jovenes lo importante que es la memoria de nuestra gente de antes,
si me ayudas quiero escribir la historia de mi comunidad. (Sandoval, 2013,
p. 60).

80Entrevista realizada en el afio 2011 en Pampa del Indio, Chaco. (Sandoval, 2012, p. 53).
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Puede apreciarse en la evocacién de Sixto Coduti el sello intelectual de esa memo-
ria 'y con él la fuerza simbdlica de la narracion en clave de reparacion. El instante origina-
rio del pasado se recrea en la imagen tanto como se la retenga y se la transmita propedéuti-
camente. Desde aqui se vincula a la fase retencidn-reproduccion que dependera de los mo-
dos de retener y el interés practico en su transmision. En este nivel se equiparan la evoca-
cién esponténea y evocacion laboriosa, trabajadas por H. Bergson. En este acto el objeto
recordado se aleja del apoyo en la percepcidn, la fuerza simbolica del mensaje adquiere su
valor interpretativo, sin que por ello se separen completamente. La evocacidn/busqueda, en
traduccion “llamar al pasado” es posible a partir de las destrezas de memorizacion dadas en
el habito/memoria. Ambas memorias, la que fija y reproduce como la que busca guiada por
el trabajo de recordar, se configuraran en la expresion del tercer binomio “reflexivi-
dad/mundaneidad (Ricoeur, 2008a), la que en traduccion intercultural se dispone como
“memoria del nosotros”. En este nivel la funcion historiadora comienza su elaboracion, el

trabajo realizado por las MCCQ en las Practicas de Maternaje da cuenta de este proceso.

6.2. Las Practicas de Maternaje y la funcion historiadora

El trabajo de recuperacion de la memoria resguarda los hechos y acontecimientos
que confieren identidad a la comunidad qom, son estas caracteristicas las que confieren al
trabajo de memoria que realizan las MCCQ el atributo de memoria ejercida (Ricoeur,
2008, p. 96). Este se presenta como un primer nivel de reconstruccion de la memoria, de
indole individual, que, junto a otras memorias individuales, se lanza a conformar las me-
morias familiares y luego a la memoria comunitaria ingresando asi a la historia de la co-
munidad.

Uno no se acuerda so6lo de si, que ve, que siente, que aprende, sino también de
las situaciones mundanas, en la que se vio, se sinti6, se aprendio. Estas situa-
ciones implican el cuerpo propio y el cuerpo de los otros, el espacio vivido,
en fin, el horizonte del mundo y de los mundos, bajo cual algo acontecio. (Ri-
coeur, 2008 a)

En la recuperacion de la memoria como en la reconstruccion de la historia, juega un
papel importante el arte de narrar el pasado de la comunidad, mantenida como una practica

de los adultos y de los ancianos. La vigencia de la lengua madre ha conservado el acervo
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de la cosmovision gom, pese a las transformaciones ocurridas en condiciones histdricas de
contacto. El vigor de la lengua se expresa en la oralidad, por esta caracteristica el testimo-
nio oral adquiere relevancia epistémica (Ricoeur, 2008 a, Op. Cit)

Para confirmar y rememorar un recuerdo, no hacen falta testigos en el sentido
comun del término, es decir, individuos presentes en una forma material y sensible.
De hecho, no serian suficientes. Sucede que una o varias personas, reuniendo sus
recuerdos, pueden describir con gran exactitud hechos u objetos que hemos visto a la
vez que ellos, e incluso reconstruir toda la serie de nuesnos actos y palabras que pro-
nunciamos en circunstancias definidas, sin que nosotros recordemos nada de todo
ello. (Halbwachs, 2004,p.27).

En lo que refiere a la memoria privada (Rémond, 2007), ligada al &ambito doméstico
e intrafamiliar, las narraciones sobre juegos vinculados a las destrezas de crianza, desarro-
Iladas en un primer nivel de configuracion del habito- memoria, son puestas en valor por
las MCCQ a través de las practicas de maternaje. Las practicas de maternaje o de crianza
dan cuenta de un &mbito social con bordes normativos constituido por una red de vinculos
indisociables con otros sistemas normativos en los cuales la participacién de cada integran-
te de la comunidad esta ligada al conjunto de facultades, limitaciones y obligaciones (San-
doval; Portal; Inda, 2012, p. 85).

Las préacticas de maternaje corresponden a la madre y deben ser aprehendidas
y transmitidas de modo individual y comunitario a las hijas e hijos desde que
nacen hasta los 10 afios aproximadamente. Expresan las interacciones de to-
dos los integrantes de la comunidad, conformando la trama del tejido social
con facultades, limitaciones y obligaciones. La lengua, el tiempo comunitario
vivido, el mito, los relatos, los preceptos y las ensefianzas, los tabues, la fami-
lia, el cuidado de los hijos, la alimentacion, los juegos, los espacios y los lu-
gares son entre otras, sus expresiones materiales. Los bienes culturales trans-
mitidos a través de las practicas de maternaje se sostienen en la memoria y el
territorio vivido, las précticas culturales y el entorno natural y los juegos an-
cestrales. (Sandoval et al., 2013, pp. 50-51)

El arte de narrar la historia conforma el canon de las practicas de maternaje. De este
modo, enmarcada en un entorno simbdlico y natural al que adscribe la memoria comparti-
da, los hechos recuperados del pasado seran orientados para crear vinculos en la comuni-
dad de pertenencia. Las practicas de maternaje de las MCCQ constituyen el tejido de la

memoria colectiva “si nuestra impresion puede basarse, no so6lo en nuestro recuerdo, sino
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también en los de los demas, nuestra confianza en la exactitud de nuestro recuerdo sera
mayor, como si reiniciase una misma experiencia no sélo la misma persona sino varias”
(Halbwachs, 2004, p.26). En este nivel se da la memoria en cuanto reflexivi-
dad/mundaneidad (Ricoeur, 2008, p. 57) o memoria del nosotros. Estos recuerdos transmi-
tidos y reeditados en la vida cotidiana como rutinas constituyen el acervo de la historia
cultural del pueblo gom y en esa jerarquia son ensefiados hacia dentro de la comunidad en
el espacio de la memoria comunitaria y hacia fuera en las instituciones educativas, en el
ambito del espacio publico de ciudadania al que corresponde la memoria colectiva. La
transmision de la cultura confiere a las MCCQ el reconocimiento como pedagogas natura-
les o iddéneas de la cultura (UNESCO, 2006), dando testimonio de su labor desde el afio
2003 con su trabajo comprometido en la difusion y ensefianza, en los distintos espacios
institucionales, de los valores morales, éticos y estéticos convertido en saberes de su cultu-
ra.

En situaciones de interculturalidad y en perspectiva pedagdgica las practicas de ma-
ternaje de las MCCQ adquieren relevancia en tanto practica permanente de la identidad
cultural. Los bienes culturales transmitidos a través de las practicas de maternaje en la
crianza familiar, en los espacios institucionales educativos y en otros ambitos de socializa-
cién refuerzan los valores de la comunidad y reconocen las demandas por derechos. A la
vez, confieren identidad étnica, conciencia y existencia como nacion indigena ligada al
entorno natural-territorial e instalan la condicion de sujeto politico activo. (Sandoval et al.,
2013 p. 51). Las practicas de maternaje constituyen la matriz de saberes constitutivos de la
identidad Qom, a la vez que seleccionan aquellas practicas, como relatos, juegos, mitos,
hazafias de lideres, canciones que son utilizados para narrar la historia, para instituir los
hechos del pasado de la CQPI. Estos aspectos configuran la memoria colectiva, atravesada
por los marcos espaciales y temporales de la historia de la CQPI. Las MCCQ transmiten la
propia historia, lo hacen como pedagogas de la cultura. Su intervencion adquiere caracter
instituyente al ser ensefiada en el espacio publico, en las escuelas de la localidad, en distin-

tos espacios del ambito educativo y cultural, y de modo particular, en la formacion superior
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en la carrera del profesorado de Educacion Inicial de la Universidad Nacional del Nordes-
teGl

Las MCCQ transmiten con destreza la narracion oral, como lo aprendieron de sus
madres, de sus abuelas y de los ancianos en general. Los relatos del pueblo Qom son uno
de los principales bienes de la cultura que las MCCQ transmiten en las practicas de mater-

naje.

6.2.1. El papel del relato en la pedagogia de las MCCQ

Los relatos dejan ver el mundo natural y cultural de los gom vy, a la vez, guardan
mensajes de gran valor moral. En cada relato hay un mensaje que fortalece la vida en co-
munidad. Expresan virtudes como la solidaridad, el amor familiar, la humildad, la sabidu-
ria, la compasion, el trabajo, la austeridad en el sustento y la busqueda de la belleza. Perso-
nas que se convirtieron en animales y en plantas son parte de una textualidad que organiza
y orienta el comportamiento de la vida en la comunidad. Este saber de la cultura ha sido
transmitido por la memoria comunitaria desde tiempos arcaicos, de generacion en genera-
cién. La memoria para los gom no es solo traer del olvido las impresiones que se quieren
convertir en palabras de la costumbre, es el acto de revivir la comunidad con el entorno. La
tradicion oral es para los gom el modo de contar la historia. El pasado lejano y el reciente
se recrean en la composicion de un relato. Hay relatos que corresponden a los tiempos mi-
ticos recreados a través del ejercicio de la memoria ancestral; otros dan cuenta de hechos
en tiempos de los abuelos y los relatos de la memoria reciente que recrean practicas coti-
dianas vividas por las madres que seran transmitidas a sus hijos e hijas como lo hacen en el
relato “Nahuo” -Tiempo de abundancia-. Los relatos miticos llevan a los tiempos ancestra-
les recreando situaciones entre los gom y seres del monte, reproducen experiencias de vida
que dan cuenta de las costumbres y normativas que deben ser recordadas para enfrentar

’

situaciones del presente como “Quiyoqo Qataq Pioxoo pi” -Tigres y Perros-. El pensa-
miento simbdlico y analégico muestra los homeomorfismos de referencia con el pensa-
miento sustentable y ecoldgico y la importancia de la union organizada para enfrentar pro-

blemas.

61 | abor iniciada desde el afio 2007.
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NA PIGUEM LE’CPI

=7 CA’AGOXOIC

4

llustracion 1: So Maiiec Piguem Le ec (El Nandu del Cielo)

Narradoras y dibujantes (Aureliana Gonzalez, Amancia Silvestre, Emiliana Rami-
rez, Nilda Romero, Juana Silvestre). Aureliana se desempefia como docente en el CESBI,
L’ Qataxac Nam Qompi, en el espacio de cultura Qom. (Sandoval, 2013, p. 83)

Tabla 20: So Maiiec Piguem Le’ec / El Nandu del Cielo

So Mariec Piguem Le’ec

Re ‘era garataxac huo’o ram naigui;
ye pe ra chaiii na.

Piguem nache ishet ra selaga’a so
iqui’i So Mariec Piguem Le’ec, so-
maye ra ivira ye laloxoqui na lata-
maxa nache ishet ra selaga’a ya arec
hueto’ot na piguem, qaq nacheso so
yachaxan ca pa’aigue na sheu’ qataq
taguirie, yo ‘oxorii qtaq rapiguem.
Somamaye navane’ ra nquic ra lata-
xac ra ivira ye laloxoqui neche gai-
la’a nache’eta’ac, chegoxoua’a so

El Nandi del Cielo
Es muy importante en nuestra cultura

levantar los ojos al cielo estrellado para
ver la figura del Mariec Piguem Le’ec.
El camino del cielo llamado también
Via Léactea, marca la orientacion en la
noche chaquefia norte-sur durante el
tiempo de frio; este-oeste durante el
calor. ElI camino del Mafiec Piguem
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fioqolqa reca’t nnaictegueto so lalol
pioxo nache nateeralec so mafiec
huaria so no ‘onaxa nache gaicanapec
qo’ollaxa, huana nache perena-
xasheguem nache llectec ra jec tai-
gue ra piguem, gaq nacheso so go-
lagtalec enauac ra shenagta.
Nataq’en nacheso so ilotague’ na
huetalec ana alhua llalagpi ra saishet
ra huo’o ca qoyena’ac qataq saishet
ra ganmani ra qayalauat.

Era ra na’qtaguec se’eso Mariec Pi-
guem Le’ec maye hueta’aguet ra la-

Le’ec siempre existio y nunca cambia,
igual que el camino de la vida. El rela-
to de los nifios perdidos en el monte y
el fiandy que salta al infinito representa
el camino que todos seguimos, dificil,
pero lleno de mensajes amistosos. El
Nandi del Cielo protege a los fianddes
de la tierra, sus hijos, y cuida que nadie

los maltrate ni los extermine. Este rela-

axaguenataxanaxac na arhuo’ om - - ~
paxag 9 9 to es una historia llena de ensefianzas

para nuestro pueblo.”

Narradora: Aureliana Gonzalez®?

Las MCCQ a través de las praticas de maternaje cuentan las historias de vidas como
relatos de la vida en el entorno natural, confiriendo un valor literario de caracter anecdotico
a los relatos de la nifiez y a los relatos transmitidos por sus mayores. El tiempo y el espacio
son percibidos por la memoria cotidiana y se fija en el habito como pauta primordial que
nos permite vivir en el entorno natural y social. La costumbre, trama de los significados, de
los afectos y de los vinculos en comunidad, se da en el tiempo y en el espacio. De este mo-
do el territorio y la cultura se encuentran. La lengua Qom Pi los expresa con todo su encan-

to:

52 MCCQ y pedagoga natural de la cultura, se desempefia como docente en Cultura Qom en el Ba-
chillerato Libre para Adultos y en el Instituto Terciario del Centro de Estudios Superiores Bilingie
Intercultural (CESBI - L’Qataxac Nan Qompi).
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llustracion 2:
Tabla 21

Ye Tala’ (Un dia en el Rio) (Amancia Silvestre).

Ye Tala®®

So hua’au qarhuo’ yataqta huo’o ra
lavoche na etaxatt. Yahuo'o ana n-
notaxaqui nache quelec so Tala que-
to’oto na loiguel yauota’a hi ye’enaxat

na n-qa’aic.

Na Nagpiolec nache napaxaguena nam
io’otac  nam lta’alpi napaxaguena
enauac.

Napaxaguena na checnec, naleguec ga-
taq goina

gaiyotauga na fia’acoqo’: chelaga’-gqataq
na naquipiaqa’.

Un dia en el Tala -Rio Bermejo-
Nuestros antepasados amaban los rios,
construian canoas para viajar por ellos. Los
rios eran cami-nos y se caminaba por las
orillas. Los nifios practicaban sus juegos
con flechas, redes y trampas a la vez que
pescaban diversos peces.
Hubo una ensefianza directa, aprendian
observando los que los mayores hacian en
el rio.
Los mayores elegian lugares para cada ac-
tividad y tenian cuidado de separar los lu-
gares para reali-zar la pesca, el aseo y para
beber buena agua.)

(Narr6 y dibujo6 Amancia Silvestre)
(Sandoval, 2013, p. 85).

83Narradora: Amancia Silvestre, MCCQ y pedagoga natural de la cultura, se desempefia como do-
cente en Cultura Qom el Instituto Terciario del Centro de Estudios Superiores Bilingtie Intercultural

(CESBI - L’Qataxac Nan Qompi).
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6.2.2. Las historias de vida y el contexto del relato

Las historias de vida contribuyen a la disposicion y a la emergencia de la memoria
historica a la vez que configuran la memoria social. Cada historia individual recreada en el
relato conlleva la memoria plural, la memoria de la comunidad (Hallbwachs, 2004). Tra-
tdndose de culturas que han testimoniado su pasado en la oralidad, las historias de vida
Ilegan de una realidad pasada, perteneciendo al territorio del Gran Chaco y con un universo
simbolico que en el caso de estudio se reconocen como cultura Qom. Esta y otras culturas
de pueblos indigenas han sufrido aculturacion sistematica y con ello la cancelacion violen-
ta de su pasado histérico. El relato de Amancia resiste la anulacion de su memoria dado
que al evocar su pasado la narracién es enriquecida con escenas de su nifiez. La carga emo-
tiva de las escenas actian como espejos del pasado, en los que cualquiera puede verse ni-
fio, porque la emocion y los afectos dejan huellas en los recuerdos.

Queda asi vinculada la historia de vida personal con el contexto histérico en el que
transcurrio, anudando la historia de una vida en una red de otras historias de vida. En el
relato habita la memoria social, aqui el espacio no es enunciado de modo descarnado, se lo
concibe como garalamaxat qarma’ (nuestros lugares) en un territorio vivido que fue nom-
brado de generacion en generacion como en la infancia de Amancia y en tiempos de sus
mayores cuando. “Los rios eran caminos y se caminaba por las orillas” y donde “ los nifios
practicaban sus juegos con flechas, redes y trampas a la vez que pescaban diversos peces”.
Existen otros relatos como So Maiiec Piguem Le ec (EI Nandu del Cielo) o Chi’Ishe (Luce-
ro de la Mafiana) en los que son narrados los tiempos de los origenes con el consecuente
ordenamiento del cosmos de la cultura Qom y en el que participan seres superiores, fuerzas
de la naturaleza y hazafias de héroes. El relato en este orden adquiere valor de patrimonio
cultural. Ellos estan habitados por el sentido del mito en el que se ordena el mundo natural.
Tal como relata Amancia en Ye Tala, el relato recrea su estar en el mundo de la naturaleza,
como real singular que historiza el orden cosmogonico. La historizacion del relato abre la
posibilidad de encontrarse con la conciencia histérica en cuanto Ye Tala evoca un modo de
vida, una forma de subsistencia, una relacion armonica y abundante con el entorno natural

del Rio Bermejo, en un espacio y en un tiempo en los que eran duefios de la tierra:
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Asi vivieron los Qom Pi en la localidad de Pampa del Indio, corazén indi-
gena®, a 230 kilémetros de Resistencia capital de la provincia del Chaco,
hasta 1885, cuando su territorio fue cercado por las tropas del Gral. Benja-
min Victorica cumpliendo debidamente las o6rdenes del Presidente de la Re-
publica Gral. Julio Argentino Roca de acorralar y exterminar a los barbaros
indigenas. (Silva, 2005, p. 84)

Ye Tala, como patrimonio de la cultura, enuncia el territorio por pertenencia histo-
rica y cultural de los Qom y reafirma su puesta en valor como Qaralamaxat Qarma’
(Nuestros Lugares)®®. Las historias de vida son el punto de partida para resignificar los
relatos de experiencias historicas compartidas en la comunidad. El propdsito propedéutico
puesto en la narracion del relato se refuerza con la imagen que deja la huella de la trama
evocada. Narracion e imagen son recursos para hacer efectiva la aprehension del pasado
que, construido como objeto de conocimiento interroga a quienes lo evocan: ¢quién eres?,
¢de donde vienes? ¢hacia donde vas?, preguntas que interpelan al relato y permiten a la
narradora interpretarlo, volviendo a los origenes, reconstituyéndose, confiriendo dimension
social a su memoria, que, historizada, sera trabajada con los nifios y los jovenes de la co-
munidad en la construccion de la identidad qom. Ye Tala, como Qaralamaxat Qarma’, €l
Arbol Qom y el testimonio de Sixto Coduti, configuran el patrimonio cultural de la historia
de la comunidad gom. En cada uno de ellos se enuncia el derecho a las tierras y a los terri-
torios que originalmente han poseido, ocupado, utilizado o adquirido (ONU, 2007).

(...) La tierra para los pueblos indigenas no es un mero objeto de posesion y
de produccidn, ella constituye la base de su existencia fisica y espiritual. El
espacio territorial es el fundamento y la razon de su relacién con el universo
y el sustento de su cosmovision (...) (CIDH, 2009, parr. 55)

En el relato las narradoras testimonian de modo fiel como acontecié el hecho in-
memorial o las anécdotas de sus historias de vida. Hay matices que distinguen la narracion
de Aureliana, de Margarita, de Amancia o de Juana, pero en cada una esta la fidelidad de la

ensefianza que sustenta los valores méas profundos trasmitidos por la memoria. de este mo-

6 Asi llamaba Mercedes Silva al territorio de Pampa del Indio por haber sido el corazon de la resis-

tencia a la conquista del Gral. Victorica.

8 La reconstruccion toponimica constituy6 un alegato de reparacion histérica cuyo antecedente re-

ciente en 2008 fue la entrega del titulo de propiedad comunitaria de la Reserva Campo Cacique de

1140 hectareas, sobre las defensas del Rio Bermejo, a 37 kilometros del pueblo de Pampa del Indio.
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do sus relatos se alinean arménicamente en un todo de sentido del universo Qom Pi. (San-
doval, 2013, p. 53)

6.3. Efectos morales y politicos del trabajo de reconstruccion de la his-
toria de las MCCQ

La funcion historiadora que realizan las MCCQ a través de las practicas de maternaje
adquiere en la narrativa de los relatos de origen mitico su sentido simbdlico, expresando en
la traduccion intercultural la relacion vital con el entorno. En la concepcién gom el mundo
de la vida comprende la mirada religiosa entendida como un espacio sagrado, fuerte y sig-
nificativo, con estructura y consistencia y opuesto al espacio amorfo (M. Eliade 1998, p.
21). En esta complementariedad el mundo de la vida expresa la memoria del nosotros,
equivalente al binomio refexividad/mundaneidad de Ricoeur (2008 a). En este nivel la
memoria de la comunidad es historizada y orientada con el sentido de espacio sagrado en
la cual la memoria encuentra su centro fundador, su ordenamiento en el mundo del pasado
y cobra actualidad de acuerdo con los intereses del presente. El caso de Qaralamaxat
Qarma’ revela el acto fundador del espacio comunitario en un territorio vivido, ya que son
los lugares seleccionados para recrear la identidad. Los ejemplos trabajados en el apartado
anterior sefialan los puntos de apoyo exteriores. Estos son para Eliade lugares cualitativa-
mente diferentes del espacio amorfo, porque estan constituidos por signos que ponen fin a
la relatividad y a la confusién del entorno homogéneo (1998, p. 25). Son también los mar-
cos espaciales de la memoria colectiva, los cruces de los tiempos sociales donde se situa el
recuerdo, los cruces del espacio, ya se trate del espacio endurecido y cristalizado, ya se
trate de las extensiones vacias donde los grupos fijan, provisional o definitivamente, los
acontecimientos que corresponden a sus relaciones mutuas con otros grupos. (Halbwachs,
2004, p.13). La evocacion-busqueda es en traduccion, la memoria del nosotros, avanza en
la busqueda del pasado para revivirlo. Esta evocacion adopta su mayor expresion en la
evocacion oral con un fuerte nexo con el contexto. Este ambito de evocacion y contexto es
importante, porque la orientacion de la busqueda esta marcada por la relevancia de los sa-
beres recordados y compartidos de modo directo (propios) o indirectos (de otros). En

Nauoxo (Tiempo de la abundancia) las MCCQ buscan el pasado evocando acciones en el
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monte. Este se presenta a través de vivencias personales o transmitidas por otros, en Nogo-
tolec Lche (Pierna de Nifio) como en Qaralamaxat Qarma’, el Arbol Qom® o “Igac Nyag”
-Cabeza de pescado-. Los relatos se historizan en la practica de la memoria activa, indican-
do la vigencia de simbolizaciones, conceptos y problemas de la actualidad que seran abor-
dados en condiciones de dialogo isomorfico entre culturas. Entre los gom la narracion oral
es el modo por excelencia de evocar, llegando a fundirse con el habito/memoria, para fun-
dar el ethos cultural que resguarde su cosmovision. En este pasaje la memoria cognitiva se
introduce en el terreno de la historia. En esta etapa de reconocimiento la memoria indivi-
dual se encuentra con la memoria de los otros, manifestandose, en términos de Rémond
(2007), como memoria de la comunidad toda.

Los ejemplos citados se condensan como memorias indigenas a la vez que son me-
morias plurales®’ de la sociedad. Se genera asi cierta gravitacion moral de este tipo de me-
morias, particularmente en la reconstruccién de la historia de comunidades indigenas y de
tradicion oral. Los reclamos por reparacion histérica adquieren una nueva dimension, ya
que son demandas por la restitucion de derechos vinculados a su cosmovision y a su exis-
tencia material. En este plano la memoria comienza a vincularse con la vida politica. La
labor de transmision de la memoria colectiva de las MCCQ a través de las préacticas de
maternaje, configura en traduccion intercultural, la oportunidad para comprender y ejerci-
tar la practica emancipatoria desde el saber pedagdgico idoneo, en tanto expresa como ha
devenido la CQPI y su posicionamiento en el presente, en el que la memoria activa del
saber pedagdgico adquiere asi el valor moral y ético de reconstruccién y reconocimiento
del pasado.

En traduccion intercultural el caso del Arbol Qom da cuenta del atributo de la me-
moria activa en el plano politico, es el simbolo que expresa la recuperacion de la memoria
y su uso pedagdgico sirve de soporte material para ilustrar la reconsruccion de la historia.
Si bien el arbol es un simbolo, adquiere caracter historiografico en el mismo sentido que
Qaralamaxat Qarma’ en tanto expresan las representaciones sociales del pasado y dan tes-

timonio de los hechos. Son formas culturales de escriturar la historia, recuperadas de la

% Ver puntos: 4.3.1,4.3.2y5.2.1
57 En el sentido dado por Halbwachs en la pluralidad de memorias colectivas que existen en un esta-
do. (Op. Cit. 2004)
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memoria colectiva. Los gom utilizan la figura del arbol para representar y evocar el re-
cuerdo. La figura del Arbol Qom guia la representacion del mundo hacia la ascension del
saber. El arbol condensa en un lugar y en un tiempo el espacio sagrado (Eliade, 1998) de la
genealogia familiar, al que concurren otros arboles familiares con sus genealogias configu-

rando la narrativa de la historia de la comunidad.

6.3.1. El Arbol Qom

Las MCCQ llaman “Arbol Qom” a las representaciones de las uniones familiares y
su descendencia. La comunidad de los Qom Pi -gente qom- tiene sus origenes en lazos
consanguineos. La ilustracion del arbol gom representa a las familias que componen la
CQPI. A través de la historia oral se recuerda a los antepasados méas cercanos que sufrieron
la conquista del Chaco entre 1884 y 1885. El arbol representa el tiempo y el territorio habi-
tado por esta comunidad, Cuarta Legua lotes 17 y 14, son algunos de los lugares donde se
asentaron definitivamente estas y otras familias gom de Pampa del Indio (Piguifiiclae). El
arbol da testimonio de un territorio poblado, contradiciendo de esta manera la idea oficial
de fines de siglo XIX hasta entrado el siglo XX de considerar Chaco como un “desierto

verde”.
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Iustracion 3 Arbol Qom Madres Cuidadoras de la Cultura Qom, (2007)

El arbol de las familias expresa los vinculos més duraderos de la comunidad funda-
dos en la relacion madre-hijo-padres-hermanos transmitidos en las practicas de maternaje y
puestos en valor desde su labor pedagdgica. Teniendo presente el analisis realizado es per-
tinente considerar sobre estas bases la reconstrucciéon de la memoria de CQPI a partir de la
figura mitica del primer arbol de donde surgen las familias qom:

(...) entonces existié un “Arbol primigenio” que hundia sus raices en la tie-
rra y su copa se prolongaba al cielo, hogar de los astros. Por él subian y ba-

jaban los Qom pi’[gente Qom] transitando la tierra y el cielo. (Silvestre,
Juana, 2008).

156



Asi la imagen del Arbol Qom en traduccion intercultural condensa a modo de sim-
bolo un origen sagrado y mitico para la comunidad como su equivalente homeomorfico del
mito de Adan y Eva para los judeo-cristianos. El arbol es a la vez espacio referenciado y
centro ordenador del mundo de la cultura qom. Otros lugares expresan ese sentido simboli-
co del ordenamiento del mundo qom, a la vez que permiten historizar la memoria y condu-
cirla a su funcion historiadora. Es el caso del Qaralamaxat Qarma’ Etaxat -Nuestros Luga-
res- conocido como Toponimia Qom.

En traduccion intercultural los hechos inscriptos desde las raices hasta los frutos
tienen una procedencia intuitiva y su organizacion en el arbol se orienta hacia un fin pro-
pedéutico. EI Arbol Qom, enraizado en el propio territorio (Qaralamaxat Qarma’), repre-
senta dicha base. Las raices, el tronco, las ramas, las hojas y las flores simbolizan la rela-
cion entre el arbol y la memoria familiar. En su recorrido la imagen debera atravesar terre-
nos signados por la presencia de la imaginacion: uniones y anécdotas de los ancestros, los
padres, los hijos, los hijos de los hijos. Sin acoplarse a ellos, pero gravitando en su cuali-
dad, la imagen recuperada confiere al recuerdo los requisitos de fiabilidad y de fidelidad
con que se juzgara la memoria, a partir de los cuales el testimonio y la narracion histérica
comienzan su construccion. Se comienza asi a narrar el pasado por el tiempo de los orige-
nes, el de los héroes, el de los lideres y, finalmente, el de la organizacion comunitaria. No
obstante, valga la salvedad, encarar la reflexion sobre la memoria, y en particular su fun-
cion historiadora, requiere tener en cuenta que el recorrido para su reconstruccion puede

ser influenciado por la ficcion (Ricoeur, 2008a, p. 78).

6.3.2. Qaralamaxat Qarma’ - Etaxat®® como toponimia

Si el Arbol Qom sirvi6 para construir un relato de origen, el eje espacial quedé cu-
bierto por la toponimia gom del Gran Chaco. Con la misma intencionalidad de preservar el
acervo patrimonial de la cultura, las MCCQ reconstruyeron la historia de los gom en su
ancestral territorio “Qaralamaxat Qarma’INuestros Lugares. A la necesidad de evocar el
pasado sefialada en el caso del anciano Sixto Coduti, puede afiadirse otro caso en el que se

vinculan el caracter propedéutico que adquiere el habito/memoria ligado tanto al aprendi-

8 Entornos de agua.
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zaje cotidiano como a la evocacion de la memoria/trabajo-evocacion basqueda/ en traduc-

cion “llamar al pasado”. Se trata del valor de ensefianza que se transmite en el registro de

toponimias gom o Qaralamaxat Qarma’ (nuestros lugares), estos han sido y son los luga-

res recorridos y vividos en el territorio.

Tabla 22: Pierna de Nifio/ Nogotolec Lche

Pierna de Nifio /A orillas del Rio Bermejo

Nogotolec Lche /Na lotaxamaye Tala

En el tiempo en que nuestros ancestros eran
perseguidos, una mama fue a buscar agua con
su hijito. El nifio pis6 un yacaré y este lo mor-
di6 en la pierna. Por eso a la laguna se lo cono-
ce como Nogotolec Lche.

(Sandoval, 2010, p. 24).

Qo’o llaxa so hua’au qarhuo’ gaicatac. Huo’o
‘aso ‘alo qo’oi ilaque’etaxat I-llatac so ualec.
Qagq so nogotolec piyalec so ra’ailo’oc nache
so maye inac. Inaigui so lapia’ yoqo’oye arie
lapel gailonec ra nogotoloec Iche (MCCQ,
2010, p.24)

La cita siguiente muestrta el significado que las MCCQ otorgan al Qaralamaxat

Qarma’.

Qaralamaxat Qarma’ (Nuestros Lugares): con él queremos afirmar que ése
fue y es nuestro lugar aqui, en el Gran Chaco Argentino. Lo poblaron nues-
tros antepasados hace mas de siete mil afios. Ellos provenian de los cuatro
puntos cardinales buscando el mejor lugar para desarrollar su propia cultura.
Por miles de afios recorrieron libremente ese territorio, se apropiaron del es-
pacio en el que habitaban y fueron dando nombre a los accidentes geografi-
cos y a los hechos que alli sucedian. Asi, por ejemplo, al rio Bermejo ellos
lo llamaron Tala, que significa rio. Para los Qom era el rio por excelencia,
simplemente el Rio. Los nombres que hemos recogido de boca de nuestros
mayores, que viven todavia entre nosotras, son producto del relato vivo de
nuestro pueblo y de sus gentes. Cada nombre tiene una razon y un sentido y
busca, por medio de la ensefianza, comprender y relacionarse debidamente
con los elementos de la naturaleza, especialmente con el monte y con las
aguas de rios, riachos y llanuras. Este territorio nombrado y significado por
nuestros mayores a través de generaciones, antes de la llegada del blanco y
del criollo a esta regién, habla de una relacion muy particular del Pueblo
Qom con el espacio fisico y sus recursos, de los que ellos disfrutaron en li-
bertad, sin dafiarlos y con profundo respeto a la Madre Tierra. Al presentar
este Mapa Toponimico, las Madres Cuidadoras deseamos expresar que,
aunque se hayan tendido tantos alambrados, nos hayan cercado tantas tran-
queras Yy se hayan ocultado los antiguos nombres: éstos son nuestros lugares,
éste es nuestro territorio. (Nate elpi nsoquiaxanaxanapi-Madres Cuidadoras

de la Cultura Qom, 2010, p. 11).
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En el mapa toponimico las MCCQ historizaron la memoria comunitaria, este traba-
jo que demandd cinco afios de registro de campo®, fue posible mediante la recuperacion
de las memorias individuales que a la vez tejian la memoria colectiva. El trabajo de memo-
ria concientizé a la mujer gom del lugar que adquiria en la practica politica, empoderando-
las hacia préacticas de interculturalidad. La historizacion del pasado de la CQPI, permitio
estos ultimos afios que la memoria colectiva gom se escriturara en el discurso historiogra-
fico y comenzara un proceso de investigacion, debate y revision de la historia oral desde
dentro de la comunidad, lo que hoy es acompafiado desde acciones curriculares en el Cen-
tro de Educacion Superior Bilingue Intercultural de Pampa del Indio. En este instituto al-
gunas MCCQ ejercen la docencia. Este proceso de revision y reconstruccion se realiza
contrastando las fuentes historiograficas de la historia oficial, con fuentes historicas de
bibliografia especializada y el acervo de testimonios orales.

A partir de los estudios de Carrid y Serra (1996) Qaralamaxat Qarma’ (Etaxat) ad-
quiere en traduccion intercultural el caracter de toponimia’, contribuyendo a clarificar
algunos significados relevantes para cuestiones de isomorfismo que traera aparejado la
legitimacion de la historia de la CQPI de la mano de las fuentes testimoniales, en primer
lugar, por su origen ancestral:

Estos nombres de topdnimos responden a su vertiente ancestral que forma
parte de las propias vivencias y esta ligado al bagaje cultural de sus habitan-
tes. Estos nombres persisten y significan aunque los hechos que le dieran
origen hayan desaparecido, o que los habitantes no sepan siquiera del ori-
gen. A través de los toponimos es posible reconstruir pasajes o lugares de la
vida de los pueblos y sus habitantes y el contexto histérico en el que se
desenvolvieron. (p. 66)

En segunda instancia, por la profunda relacion hombre-entorno natural que expre-
san estos topénimos:

Otra vertiente de nombres o toponimos esta dada por aquellos cuyo valor re-
side en traducir la cosmovision del hombre nativo sobre los ecosistemas, sus
elementos y las representaciones que esos hombres se han hecho de la natu-

8 Desde el 2004 al 2009
70 Existe abundante bibliografia sobre los topénimos en la region del NEA. Entre otros v. De la Cruz
(1993); Meichtry, Censabella, Lifian, y Valdata (2004).
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raleza, en un momento determinado de la historia (Carrio y Serra, 1996, p.

66).

El tercer eje es el tiempo que da cuenta del devenir histérico, expresando los

cambios vinculados a la dindmica de las sociedades. (Carrio y Serra, 1996, p. 66).

Se establecen dos criterios para ordenar, el primero es de orden genérico, en el que

tendra gravitacion la naturaleza geogréafica a la que remite, al que agregamos, la

pertinencia del recuerdo. Asi, por ejemplo, Qaralamaxat hace referencia a lugares y

Etaxat a entornos de agua, ambos en sentido general. El segundo criterio es de or-

den especifico, lo que permite distinguir por su nombre una toponimia de otra. Por

ejemplo,

Tabla 23: Quiyoc ['vigue (el violin del tigre) y Pi’Ichelai’ (zona de sanguijuelas):

Quiyoc L-vique (qaralamaxat)

Huo’o so na’axasoxanatac maye saqyet ra
quetegue’ so quiyoc (quiyocpi) huo’o aso
‘epaq maye netaria so nalo teuga aso lapel,
qaq naxa ra ivira nache iqueuo’c so’oua n-
ma’ache qalaq ra l-amaxa ‘ena’am ana

nvique qoa se ‘eso aviaq ndotec na patasat.
(MCCQ, 2010, p. 16)

El violin del tigre(lugares) Laguna Orostegui,
ubicado cerca de Pampa Grande.

“En un caminito por donde pasaba el tigre (los
tigres) habia un arbol donde él afilaba sus ufias
y hacia un ruido como de violin. Ese arbol
estaba cerca de una laguna y de un montecito
de algarrobillo llamado Paataic.” (Traduccion
realizada por Juana Silvestre, Pampa del Indio,
2015).

Pi’Ichelai’(Etaxat)
Qo’ollaxa aso’aso lapel yatagta yaguec na
pit galaxaye naqui qaica ca Le’e ‘em gaq
naguira qaitaxaya le enaxat Dregue naiia ye
pi’ichelai.
(MCCQ, 2010, p. 24)

Zona de Sanguijuelas (entornos de agua)

“Aqui en esta laguna, abundaban las sanguijue-
las, pero ahora esta seca. Actualmente la lla-
man laguna Dregue, junto a Colonia Ombu”.
(Traduccién realizada por Amancia Silvestre,
Pampa del Indio, 2015).

Carrié y Serra (1996) sistematizaron los toponimos en dos grupos: genéricos y es-
pecificos, clasificando los primeros en naturales y antrépicos. Los naturales responden a
criterios de seleccion cuya procedencia puede ser hispanica o autéctona. Los toponimos
genéricos, hispanicos o autdctonos, se clasifican de acuerdo sean de situacién, hidrografi-
cos, morfologicos, litoldgicos, bioldgicos, faunisticos y antropicos. Los antropicos genéri-
cos se clasifican de acuerdo se vinculen a comunicacion, sanidad, religion, educacion, etc.
Los topdnimos especificos, se dividen en dos grandes categorias: los naturales y los cultu-

rales. Los especificos naturales se clasifican con el mismo criterio que los genéricos, sean
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de procedencia hispanica o autdctona. Por ejemplo en hidrotopdnimos, fitotopénimos, zoo-
toponimos y morfotoponimos. (pp. 69-70).

Se advierte en el analisis de las autoras que, si bien las categorias y clasificaciones
pueden ser utilizadas para traducir las denominaciones de las MCCQ), en el uso cotidiano o
en la transmision oral el sentido de los mismos es utilizado del modo clasificatorio que se
utiliza en el analisis disciplinario, discriminando y titulando categorias y subcategorias. En
el caso de Qaralamaxat Qarma’ - Etaxat las toponimias trabajadas por las MCCQ evocan
experiencias que se originan en el territorio vivido (Sandoval et al., 2013, p. 51). Las refe-
rencias van acompariadas de los recuerdos ligados a las historias de vida que constituyen, a
su vez, la historia comunitaria. En todos los testimonios de atributos toponimicos la cons-
truccion se expresa simbdlicamente y por analogias (Panikkar, 2004). Por ejemplo, a la
clasificacion de fitotoponimos, dada por Carrid y Serra, le corresponderian las siguientes
toponimias de las Madres Cuidadoras de la Cultura Qom (2010, p.15):

Piguifiiclae -Monte de Espinillos, Piguifiec (espinillo), Pampa Grande, ubicada a
dos kilometros de Pampa del Indio. “Se llamaba antiguamente porque habia en la zona una
gran cantidad de Piguifiec, una planta igualita al algarrobo aunque no tan alta”. “Pero
cuando entraron los blancos empezaron a cortar el monte y la zona se transform6 en pam-
pa, campos extensos y comenzaron a llamar a este lugar como Pampa del Indio, pero siem-
pre se llamo Piguificlae” (p. 15).

Con respecto a la clasificacion en zootoponimos, le corresponderia el siguiente:
Quiyoc I-vique (el violin del tigre). Quiyoc (tigre), L-vique (violin). “En un caminito por
donde pasaba el tigre (los tigres) habia un &rbol donde €l afilaba sus ufias y hacia un ruido
como de violin. Ese arbol estaba cerca de una laguna y de un montecito de algarrobillo
llamado Paataic” (MCCQ, 2010, p.16).

En cuanto a la clasificacion en morfotoponimos, le corresponderia éste: ‘Alo Lpa-
ta’c (nido de mujer), alo (mujer), lpata’c (nido). Ubicado cerca de Tres Lagunas, al no-
roeste de Pampa del Indio. “Dicen que hubo una mujer cuyo marido se habia ido a trabajar
a las Palmas. Ella decidi6 seguirlo, venia del noroeste y caminaba hacia el este. Una tarde
cuando el sol ya se escondia, como la zona era peligrosa, decidié hacer una cama arriba del
arbol para pasar la noche por temor a los animales feroces”. (MCCQ, 2010, p. 17).
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Carri6 y Serra (1996) clasifican los genéricos culturales en hierotoponimos (religio-
sos, sagrados), epotopdnimos (nombres militares), etnotopénimos (etnia determinada),
onomatopdénimos (nombres especificos), epitetotopdnimos (adjetivantes) y anecdototopo-
nimos (hechos significativos) (p. 70). En la practica narrativa de las MCCQ la interpreta-
cién de las toponimias se traslada a partir de la evocacion de la memoria hacia la funcion
historiadora y a su valor propedéutico.

Cotapicsat (quebrachal). Campo el Cacique, ubicado a 35 km al norte de Pampa del
indio.

En este lugar ubicado sobre el Rio Tala (Bermejo) crecia en abundancia el

quebracho colorado. De la madera de este arbol los tobas hacian sus herra-

mientas para roturar la tierra y sembrar. Para nuestros ancestros éste era un

lugar sagrado donde se reunian para orar y pedir alimento al monte. Era

también un centro de reuniones donde se hacian acuerdos y pactos: se en-

contraba, recordaban los hechos de los antiguos, concertaban matrimonios y

reforzaban alianzas, celebraban la vida, la fecundidad, la abundancia.
(MCCQ, 2010, p.18).

Tacai Lana’q (golpe de chafiar en la nuca). Tacai (chafar); lana’q (nuca). Ubicado
en 10 de Mayo, a 33 km al noroeste de Pampa del Indio.

Habia un hombre muy celoso que le pegaba a su mujer. Vino la suegra y lo
golpeo con fuerza en la nuca con su bolsa que contenia frutos de chafiar,
porque era celoso, golpeador y violento. (MCCQ, 2010, p. 19).

La narrativa sostenida en representacion simbolica y analdgica es el modo con el
que la comunidad expresa lo que cientificamente se categoriza como toponimos. Las topo-
nimias no se presentan recortadas de las anécdotas que encarnan el recuerdo significativo.
Lugares y acciones humanas son dispuestas en la narracion.

¢Como traducir interculturalmente la expresion Qaralamaxat Qarma’? su sentido
no consiste para los gom en lo que para la cultura occidental se reduce a la abstraccién
mapa, cartografia o espacio territorial, adquiere sentido como simbolo en tanto ha sido
construido e identificable a traves de la disposicion de variadas experiencias vitales que
vinculan con el entorno natural y social. Sin embargo, la equivalencia puede estar conteni-
da en el caracter convencional de esa construccién en el uso que hace cada cultura. Al des-

cribir Qaralamaxat Qarma’ quedan expuestas las huellas de las experiencias significativas
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en torno al espacio o territorio vivido. Por ello la categoria mnemonica de h&bito-memoria
trabajada por Ricoeur es equivalente en traduccion intercultural a memoria -territorio vivi-
do.

6.3.3. El trabajo de memoria activa de las Madres Cuidadoras de la Cul-
tura Qom

En el terreno de lo politico y en clave intercultural, las representaciones simbolicas
del Arbol Qom como de Qaralamaxat Qarma’ Etaxat pueden analizarse en tanto “lugares
de memoria” (Nora, 1998) conformado por una realidad historica y otra simbolica y como
“memoria activa” en la medida que es activada por el sujeto, orientada en acciones que den
sentido al pasado ante los problemas del presente (Jelin, 2002, p.23). En traduccion inter-
cultural el Arbol Qom como Qaralamaxat Qarma’ permiten desentrafiar su verdad simboli-
ca mas alla de su realidad historica. “Retratos del Monte” representa la fuerza simbolizante
que genera el habito/memoria y el plus del grandiente ficcional. Se trata de constituir un
conjunto simbolico y advertir la intencion que da cuenta del trabajo de memoria en su la-
bor de evocacion actualizada. La memoria del nosotros -reflexividad/mundaneidad (Ri-
coeur, 2008 a) que las MCCQ transmiten en su tarea pedagogica desde las practicas de
maternaje se presenta en el orden del espacio publico, en el ambito de la vida politica, en
las escuelas, en la universidad, en los centros culturales. En estos espacios se ponen de
relieve las tensiones de los procesos de lucha por el reconocimiento de derechos y de legi-
timacion de précticas interculturales, asimismo en éstos &mbitos se disputan las situaciones
de preocupaciones isomorficas (Santos, 2009, p.517) de intereses en tension entre las cul-
turas. Al poner en el mismo plano el hecho y su conmemoracion (Nora, 1998, p. 22), el
trabajo de reconstruccion de la memoria de la CQPI ha convertido las figuras del Arbol
Qom y del Qaralamaxat Qarma’ - Etaxat en objetos de investigacion histdrica. De ahora
en mas las MCCQ y los idoneos de la CQPI decidirian el uso practico que darian al analisis
del pasado y, en este plano, su funcion pedagogica sera decisiva. Nora advierte contra el
riesgo de rigidizar los lugares de memoria, si se hace una patrimonializacion estatica del
pasado y, por el contrario, insiste en la importancia de los lugares de memoria como guias

para la reflexion y actualizacion de la propia conciencia historica del pasado (Nora, 1998,
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p. 23). Estos lugares de memoria son hitos de las construcciones hegemonicas de memorias
nacionales, de igual modo el Qaralamaxat Qarma’ es un ejemplo de la existencia de un
pasado que evoca un hito territorial-nacional. Las toponimias Qom Qaralamaxat Qarma’ -
Etaxat representan el resultado de un proceso de activacion de la memoria para su uso poli-
tico presente. Se trata de un proceso que E. Jelin denomina memoria activa (2002, p. 125).
El Qaralamaxat Qarma’ se trnasmite en las practicas de maternaje, se halla fuertemente
vinculada al plano de la socializacion primaria o endoculturacion como proceso en el que
los nifios/as incorporan, recrean y transmiten la lengua madre y las costumbres culturales,
ampliando su universo social. La nocion de memoria activa refiere al plano especifico de la
funcion historiadora, en cuanto se ubica en la transmision de competencias inherentes a la
reflexividad historica. En este sentido el proceso dinamico de trabajo de las MCCQ condu-
jo a la elaboracion del mapa toponimico a partir del desarrollo de competencias para la
planificacién de tareas orientadas a la indagacion, la confrontacion con la realidad, la in-
terpretacion y la puesta en valor de la memoria oral para reconstruir la historia de la comu-
nidad. Este trabajo de memoria activa condujo a instalar en el terreno de lo politico el re-
clamo por la reparacion historica y la restitucion de derechos a la CQPI. Tanto hacia dentro
de la cultura gom como en las relaciones interétnicas, “en cuanto se incorpora el nivel de
subjetividad, no hay manera de obturar reinterpretaciones, resignificaciones, relecturas”.
(Jelin, 2002, p. 126). En esta direccion se condensan y expresan las demandas sociales que
Ilevan al &mbito del espacio publico las versiones del pasado vinculadas a las tensiones e
intereses del presente. Es en el &mbito de socializacién institucionalizada donde se decide
qué historias transmitir. En esta operacion se revela el interés colectivo de los gom por
transmitir el sentido reflexivo del pasado no s6lo hacia adentro de su propia cultura, sino
en sus relaciones con la cultura hegemonica. En el caso particular de la reconstruccién de
la memoria de la CQPI, los trabajos realizados por las MCCQ dan un marco de analisis
para incursionar en esta cuestion. En tanto construccion que expresa la existencia de cultu-
ras distintas, el trabajo de recuperacion de la memoria colectiva de la sociedad chaquefia
trae aparejados conflictos de intereses, ya que las memorias indigenas disputan con las
memorias de la cultura hegemonica las interpretaciones como la veracidad de los hechos
del pasado.
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De modo similar al mundo andino (Acosta, 2011, pp. 75-90; Kusch, 1962, pp. 26-
37) en el caso qom los lugares significativos para el mundo indigena se presentan en el
espacio sagrado, lugar de referencia, centro que organiza el desorden de los acontecimien-
tos y eje de narraciones singulares de los grupos humanos. Las toponimias qom dan testi-
monio del paso y de las vivencias centenarias y milenarias de los pobladores de estos luga-
res. Testimonian el uso de este territorio y el saber del entorno natural. La lengua gom de-
signa el espacio, lo convierte en lugar y lo apropia para la cultura. El tiempo pasado recor-
dado afirma la impronta de esta fidelidad de las experiencias colectivas. La memoria lo
expresa y lo actualiza para reclamar lo que pertenece al pueblo qom. En los registros anali-
zados las iméagenes se precipitan en el trabajo de memoria, se revelan desde la tradicion
oral y adquieren forma de relato historico. En este nivel la memoria se historiza. Este
mismo ejercicio de la memoria habilita lo que Ricoeur (2008a) pondera como efectuacion
feliz cuyo propdsito moral se dirige al empoderamiento del sujeto histérico, condicién

emancipatoria para vivir una interculturalidad politica.
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Capitulo 7: La historia reciente de la CQPI y el ejercicio de la ciu-
dadania

El capitulo presenta el afianzamiento del trabajo de memoria iniciado por la Hna. Silva en
la etapa de inculturacién en la fe y profundizado en el trabajo de reconstruccion de la historia de la
CQPI y de las MCCQ, inicidndose de esta manera la etapa de interculturalidad politica. En este
apartado se pondra el acento en la importancia de la recuperacién de la historia en el escenario poli-
tico del espacio publico donde habré logros y desafios en esta incipiente etapa de ejercicio de ciu-
dadania iniciada con la apertura democratica.

7. 1. Logros y desafios en Democracia

La tradicion oral de la comunidad gom ha marcado su impronta en el arte de narrar
el pasado y con ella la destreza en el desarrollo de la historia oral. Durante el ciclo de con-
quista los pueblos indigenas se vieron obligados a adquirir la lengua del blanco, a media-
dos del siglo XX con la evangelizacion de las iglesias anglicanas los pueblos indigenas del
Chaco adquirieron la escritura en su lengua materna. Este proceso comprendio las distintas
variantes expresivas de las lenguas indigenas en las distintas comunidades, dando cuenta
de la diversidad local al nombrar los hechos y las cosas. Los pueblos indigenas del Chaco
y, en el caso del presente estudio, la CQPI y las MCCQ han tenido que buscar estrategias
para preservar su identidad cultural frente a los embates de la cultura oficial. Este proceso
se profundizaria a fines de los afios 90’ a partir de la Reforma Constitucional. En este con-
texto los desafios que presentaba el conflicto de intereses entre blancos e indigenas y Esta-
do e indigenas por la posesion del territorio, condujeron a las comunidades indigenas a
poner en valor la historia de la comunidad como tejido de acontecimientos que darian
prueba de la existencia material de sus reclamos. El pasado ya no estaria reducido a la esfe-
ra exclusiva de la tradicion oral; en adelante la memoria se preservaria mediante la histori-
zacion oral y escrita. En este proceso se hallan todavia las organizaciones sociales de la
CQPl y el trabajo de las MCCQ (Gonzélez, 2015).

En la actualidad la mayoria de los integrantes de la comunidad son hablantes bilin-
gues, el bilingtiismo escrito es un derecho garantizado por la Educacién Bilingle Intercul-
tural —EBI- en los distintos niveles. Durante el trabajo pastoral de inculturacién en la fe,

Mercedes Silva recuperé el pasado de la comunidad qom a partir del “boca en boca” soste-
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nido en la transmision oral. A la vez hizo uso de la literatura oral indigena condensada en
los relatos del pueblo. La narracion oral de los qom estaba cargada de lo que Mercedes
llamo “palabra viva”, aludiendo a la expresion de la entonacion que devuelve vida y senti-
do a los hechos de la evocacion. Incorporar la destreza de la narracidn requiere iniciarse en
el arte de la palabra, la practica imprime una estética que requiere de un adiestramiento
previo y continuo en el narrador o narradora. Sélo los que tienen la palabra viva estan auto-
rizados para hablar de ciertos temas. Puesta asi, la historia oral es un ambito cuidado por la
comunidad, un campo para idéneos, se rige por reglas y valores acordados entre los sabios
y sabias de la comunidad. La evocacion del pasado de la comunidad se realiza en un espa-
cio sagrado constituido por un ritual y una rutina asi el cuerpo y las tradiciones se disponen
en celebraciones iniciaticas como en reuniones conmemorativas de la comunidad, ejerci-
tando la memoria colectiva. El orden de la transmision se establece entre los padres, entre
las MCCQ, entre otros idoneos de la comunidad y entre los docentes indigenas. En reunio-
nes del Consejo Qom Pi’* cada uno de los idoneos debe recibir la autorizacion pertinente,
antes de poder transmitir oralmente la historia de la comunidad. Todos respetan los modos
de narrar y los contenidos de la narracion. Las anécdotas, los hechos memorables y los
relatos poseen valores arquetipicos y se seleccionan de acuerdo a las necesidades del pre-
sente.

Cuando tuvieron la oportunidad de incorporar la escritura, los gon de Pampa del In-
dio la utilizaron para preservar su historia del olvido. Por su parte, al narrar los relatos
gom, las MCCQ a través de las practicas de maternaje cuidan que la memoria siga viva en
la trasmisidn oral y se incorpore de modo bilingle a la comunicacion escrita y a la audiovi-
sual.

En general, en la recuperacion del pasado de los sectores de la cultura popular (Co-
lombres, 2012) el registro de las fuentes orales fue imprescindible, para recuperar el pasa-
do y sistematizar su reconstruccion. La tradicion oral gom posibilitd la recuperacion del
pasado y dio inicio a la historizacion de su memoria activando la historia oral, sin embar-
go, desde la década de 1990 comenzd a ser registrada como historia escrita. Por ejemplo,

en la narracion Primavera o Tiempo de la abundancia/ Nauoxo -Laloxoqui ra sochaq huafii

"L El Consejo Qom Pi tiene competencias en asuntos de la cultura y educacién.
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ram ‘achiquia-xac, cuando se hacia la recoleccion de frutos, la memoria/territorio vivido o
habito/memoria se expresa mediante el relato de la recoleccion, dando cuenta de destrezas
y técnicas propias del grupo cultural de pertenencia en vinculacion con el medio natural.
La historia oral del pueblo qom y recientemente, la escrita, han sido utilizadas para posi-
cionarse en el debate publico provincial en oposicion a la memoria colectiva y hegemonica
de la cultura oficial.

Como efecto de la construccion de identidad que hizo posible el trabajo de la me-
moria y la elaboracion de un relato histérico veraz (primero sélo oral y luego tambiéne
scrito) la CQPI ha pasado a presentar con vehemencia su histérico reclamo por la devolu-
cién de las tierras habitadas ancestralmente. Cortes de ruta, piquetes, marchas, huelgas de
hambre, entre otras manifestaciones, expresan la condensacion de su consciencia histérica.

En la narracion de los relatos las MCCQ, utilizan el presente, el pretérito imperfec-
to y el pretérito perfecto simple. Esta utilizacién de los tiempos verbales es relevante, para
entender la dificultad que presenta el bilingiismo sumado al efecto del pensamiento mitico
en la elaboracion del pasado histdrico, marcado por la utilizacion frecuente de formas evo-
cativas profundas y ancestralmente simbolicas. (Panikkar, 2004). Con estos instrumentos la
comunidad gqom se presenta con voz Yy rostro propios en la discusién del presente. Es el
testimonio vivo que inicia el didlogo en perspectiva intercultural y se presenta como “Yo-
soy gente gom en plural /Ayem- Qom Pi’.”

A partir de la década de 1980 el contexto politico impuso nuevas demandas a las
préacticas de historizacion de la memoria de la CQPI a este como a las MCCQ, quienes
asumieron desde mediados de la década siguiente su labor de pedagogas idoneas de la cul-
tura. En este proceso fue determinante la intervencion de la Hna. Mercedes Silva, tanto en
la recuperacion de la memoria como en la construccion de la historicidad de la CQPI. La
convocatoria a elecciones para elegir a los diputados que en 1994 debian sesionar en Santa
Fe para reformar la Constitucion Nacional se ofrecié como una gran oportunidad historica
para reclamar la reparacion historica y la restitucion de derechos a las comunidades indi-
genas del pais. La Constitucion reformada reconoce en su Art. 75, Inc. 17 la preexistencia
étnica y cultural de los pueblos indigenas argentinos, el respeto a su identidad y el derecho
a una educacion bilingte e intercultural. Reconoce asimismo a las comunidades el derecho
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a tener personeria juridica y la posesion y propiedad de las tierras que “tradicionalmente
ocupan” (Republica Argentina, 2016, Art. 75, Inc. 17). La Constitucién dispone asimismo
la entrega a las comunidades indigenas de tierras aptas y suficientes para el desarrollo hu-
mano que exime de gravamenes, las considera inenajenables y prohibe su trasmision. Sin
embargo, el Estado no confirié autonomia a las comunidades en el manejo de los recursos
naturales, que son inseparables de la concepcion y cosmovision indigena de “territorio”.
De este modo los conceptos de propiedad y de “tradicion” antes enunciados se tornaron
ambiguos. A las comunidades solo se les confirio el derecho a la participacion ciudadana
para reclamar ante el Estado nacional o provincial. Las tensiones y conflictos de intereses
con el Estado y los empresarios blancos llevaron a los indigenas a acelerar el registro de su
pasado. Si bien la historia oral se mantuvo como memoria familiar y de la comunidad, la
escritura de la historia se hizo imperiosa, para poder validar sus derechos territoriales, las
obras emblematicas de Mercedes Silva constituyeron y constituyen referencias importantes
para la CQPI. En la medida en que la historia oficial construyé el discurso histérico hege-
monioco de la nacidn, los pueblos indigenas reclaman que se tengan en cuenta sus propias
construcciones de la historia. La recuperacion del pasado indigena ha hecho evidente la
agresion sufrida por estos pueblos. La Constitucion reformada reconoce parcialmente esta
dimension intercultural, al validar los derechos de los pueblos indigenas a su propia lengua
y cultura. En el caso de Pampa del Indio Mercedes Silva ya habia emprendido desde me-
diados de la década de 1980 la formacidn de docentes auxiliares indigenas y la llamo lite-
ralmente “educacion inter-cultural” (CIFMA, 1994, p. 13). Por la urgencia de las circuns-
tancias y por la asimetria en el usufructo de derechos con la cultura oficial las comunidades
indigenas entendieron la necesidad estratégica de considerar la historia oral como patrimo-
nio cultural’ en virtud de la preexistencia del pueblo Qom. En este contexto la CQPI y las
MCCQ comenzaron a elaborar su discurso politico y a intervenir en el debate publico pro-
vincial y nacional. Por su parte, las MCCQ iniciaron la ensefianza de la historia de la co-
munidad en perspectiva intercultural a partir del 2003 cuando se organizaron como agrupa-

cion. Emprendieron proyectos centrados en el rescate y revalorizacién de su cultura a partir

2 En calidad de bien tangible e intangible perteneciente a una cultura de acuerdo a sus modos identi-
tarios de expresion (UNESCO, s/f).
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de la transmision de la lengua gom en textos bilingtes, graficos y audiovisuales. El trabajo
de reconstruccion de la historia en la CQPI, particularmente de las MCCQ transmitida en
las practicas de maternaje, inculca el derecho a la identidad a la vez que expresa la memo-
ria activa de lucha por los derechos histdricos conculcados. En tanto organizacion de muje-
res, las MCCQ acttan como autoridad reconocida instituyendo el relato y el texto del pa-
sado historico, valorizado a su vez por la comunidad como bien patrimonial de la CQPI.
Las MCCQ cumplen la funcion de historizar la memoria de su comunidad, esta practica las
legitima ante la comunidad y el Consejo Qom Pi, organizacion consultiva y deliberativa en
cuestiones vinculadas a la cultura y educacion, integrada por referentes ancianos/as, adul-
tos elegidos para tomar decisiones en la comunidad. Las MCCQ estan representadas en el
Consejo Qom Pi por su importante labor en la transmision de las practicas de maternaje y
por su trayectoria en la esfera publica. Las decisiones de las MCCQ y del Consejo Qom
Pi"® atraviesan a la comunidad, consolidando el ordenamiento jerarquico y el manejo de la
autoridad.

Reconocer la funcién historiadora de las MCCQ vy el efecto que conlleva la trans-
mision de la memoria comunitaria reconstruida es imprescindible en el didlogo intercultu-
ral. Un ejemplo puede constatarse en el trabajo que las MCCQ han iniciado en el 2006 en
las instituciones escolares de Pampa del Indio y difundido en otras instituciones como en la
Facultad de Humanidades de la Universidad Nacional del Nordeste ensefiando la historia
de su comunidad. Las MCCQ han desarrollado una pedagogia que en dialogo intercultural
refuerza valores de la comunidad a la vez que visibiliza y valida derechos conculcados. En
estos espacios de intervencion las MCCQ legitiman su identidad étnica, la consciencia de
su preexistencia como nacion indigena ligada al entorno natural-territorial y refuerzan su
condicion de sujeto politico activo. (Sandoval, 2013, p. 51). Su trabajo las sitla en una
posicién estratégica que adquiere relevancia politica en la practica de la ciudadania, no
obstante, la defensa de sus derechos se encontré rapidamente con algunos desafios que
debian superar para que legitimar sus acciones. En primer lugar, era necesario reconstruir

el relato de origen. En segunda instancia, delimitar el territorio reclamado. Para lo primero

SExisten otras agrupaciones con funciones sociales y con el manejo de atributos politicos como la
Comision Zonal de Tierras y la Agrupacion Cacique Taigoyi, entre otras. El presente estudio, empe-
ro, se ha concentrado en el trabajo con las MCCQ y el Consejo Qom Pi.
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fue decisiva la imagen del “Arbol Qom”, para lo segundo, la toponimia Qaralamaxat
Qarma’, ambas construcciones se hunden en la historia oral que organizadas en la narra-
cion historica, adquieren en perspectiva intercultural, efecto politico dando cuenta de la

fuerza simbdlica y performativa de las representaciones sociales del pasado.

7.2. Cuando la narracion del pasado pone en tension la realidad social

Si queremos ser dirigentes tenemos que saber la historia de nuestro pueblo.
Sixto Coduti

La tierra ha sido y es para los qom la base de su existencia. El territorio como tota-
lidad es concebido desde el vinculo social con el entorno y este vinculo construido ances-
tralmente confiere a la comunidad qom identidad y pertenencia. Hay narraciones que por
su contenido ponen en tension la realidad social, sea por su cercania a problemas actuales o
por estar atravesadas por intereses sectoriales. Estas narraciones dan cuenta de un dafo
perpetrado por la cultura hegemonica. El encuentro intercultural, se da en un contexto de
tensiones, atravesado por los dafios del pasado y las expectativas puestas en las reparacio-
nes como en las restituciones de derechos conculcados.

La recuperacién de la memoria histérica es una preocupacion de la comunidad Qom
de Pampa del Indio, siendo un caso de situacion isomorfica por la disputa de intereses en
conflicto en el que la posesion de la tierra y el acceso a la educacién bilingiie son deudas
histéricas de reparacion y de restitucion de derechos. El Centro Educativo de Educacion
Superior Bilingle Intercultural CESBI - L’Qataxac Nam Qom Pi, inaugurado en 2012,
materializa la reparacion de una deuda historica para la educacion bilingue intercultural de
la comunidad Qom en Pampa del Indio. En cuanto a la posesion de la tierra, la tension que
suscita conlleva enfrentamientos que afectan el orden social cuando la reparacion histérica
entra en conflicto con los intereses de algunos sectores sociales. Es el caso particular del
relato titulado /gac Nyaq -cabeza de pescado- (Sandoval, 2012, p. 60), Sixto Coduti (inte-
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grante del Consejo Qom Pi) da testimonio de los hechos que en 2008 concluyeron con la
entrega y la posesion de las tierras de la reserva Campo Cacique de Pampa del Indio’™.

El relato historico de Sixto Coduti tiene dos momentos: el primero, de contextuali-
zacion del territorio qom en tiempos en los que el ejército a fines del siglo XIX -con la
campafa de Victorica- y principios del siglo XX -con la colonizacion- tomé ocupacion de
tierras aparentemente desocupadas, sin considerar la costumbre cazadora y ciclica de este
pueblo, ni reconocer derechos sobre la tierra. EI segundo momento registra la historia re-
ciente, en un contexto politico mediado por las reivindicaciones de los derechos humanos
de los pueblos indigenas y por la reforma constitucional, estableciendo por ley la restitu-
cién de derechos conculcados. En el siguiente punto se presenta el testimonio de Sixto Co-

duti para reconocer en él su importancia para el andlisis historico.

7.2.1. Iqac Nyaq (cabeza de pescado)
Narracion de Sixto Coduti, anciano del Consejo Qom Pi, esposo de Victoria Silves-
tre y padre de Felipa Coduti, ambas Madres Cuidadoras de la Cultura Qom:

El pasado -primer momento-

(...) En los libros hay ejemplos para ensefarles la historia a los jovenes pero no to-
do esté escrito, el pueblo indigena no tiene libro pero hay un saber escondido aden-
tro, el saber de la persona. Hay historia que no esta escrita, pero esta grabada en la
mente de la persona, en la memoria. Por €so yo conozco mi persona, Yo soy una
persona que tengo esa memoria, desde chico, desde chico, hasta hoy tenia esa me-
moria, porque si era otro no va a tener esta memoria, no somos iguales. oy a con-
tarle, nuestro padre es cazador ¢no es cierto? la cabeza del pescado como tiene toda
la memoria del pescado, nosotros siempre la gustamos comer, y eso sirve, conserva
nuestra computadora en nuestra cabeza, y eso lo digo, y asi es.

Se habla de la toponimia, del territorio, las mujeres fueron a Formosa con un antro-
pologo, interesante porque se habla de territorio y eso estamos rescatando, cuando
el cacique Taigoyic™ empez6 a pedir la tierra. Ahora, yo cref que esto es lo princi-
pal, que nosotros tenemos que conocer. Campo Cacique en principio era la parte
del territorio. El pueblo, en ese tiempo no tenia alambrado en el territorio, cuando
se fundd’®, yo sé porque descubri el documento. Mi mama era clase 1930. Mucho

74 En 1997 se le adjudicd la propiedad Campo Cacique de 1104 has., por la resolucion 0418/97, a la.
Asociacion Cacique Taigoyic recién el 10 de agosto de 2008 el gobernador Jorge M. Capitanich hara
efectiva la entrega del titulo.
SLider de la comunidad qon. Lideré la comunidad en tiempos del presidente Hipdlito Yrigoyen
(1916-1922).
8El 10 de agosto del 1947 se cred la Primera Comisién de Fomento Municipal de Pampa del Indio.
AHPCH. (Archivo Historico de la Provincia del Chaco. Documentos, Creacién de Municipios,
Pampa del Indio).
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antes ese campo fue reserva del pueblo indigena, desde el principio, o sea que son
muchos mas que las 20 mil hectareas que el gobierno otorg6 al cacique Taigoyic.
Mi padre me contd, que Hipolito Yrigoyen en 1917 le otorgo, le dio un titulo pre-
cario, sobre ese territorio lo que pasa siempre, estaba un teniente, que vivia alli,
German Silva se llamaba, ese German Silva, siempre conoce la gente, mi papa tra-
bajo ahi. El conoce a la gente, era totalmente militar, en el afio mas menos 1922.
Esa tierra y ese rio, desde en el tiempo cuando nosotros, nuestro padre, ellos son
cazadores, ellos se van dos tres meses al rio porque entonces no habia trabajo, pero
pescaban, entonces tampoco no hay eso que ahora se dice emergencia para mante-
ner la gente, no habia nada de planes, no habia nada de eso.

Ellos son cazadores, asi que andaban moviéndose, se organizan la gente para ir al
rio, unos cuantos grupos de personas, empezando el viejo Alsina, con su familia y
con la otra familia Suérez, ahora no estd mas ese hombre, y ante como cazador
también. Eran Qom. Se van a otro lado del corral donde hoy estamos, usted ya co-
noce donde estamos [se refiere al predio del corral en Campo Cacique], ahi sobre el
almanaque donde estamos en el rio, yo le mostré bueno, ahi. Le sacamos la fotos,
ahi siempre cruzan, con caballos veces es playito, cruzamos y estamos dos tres me-
ses mariscando (se refiere al pasado de sus padres).

La gestion de Taigoyi fue en 1917, después de esto, se le pidié de nuevo. Porque
los blancos ya repartieron todo esto, lo que qued6 se hace reserva. Eran mas de 20
mil has. Cuando falleci6 Taigoyic, y la gente no sé de donde viene, es gente extra-
fia que venia para buscar tierras en 1930. Contaba una anciana —Mauricia- del par-
gue, me contd que en Pampa no habia algarrobo nada, todo pastos era, no existia el
pueblo, eso es muy nuevo. Desde criatura, yo tenia la memoria hasta el dia de hoy,
todo era pampa grande, con los lotes 9-10-11-12-13-14-y 15. Son Pampa Grande y
en el pueblo viejo, ahi estan los criollos. Cuando vino gente de los planes a trabajar
en la municipalidad preguntaron ¢por qué hay pueblo viejo y pueblo nuevo? -Vi6,
porque no conocen la historia, por eso muchas veces quieren cambiar los nombres
aca, esos nombres tradicionales. En Pampa del indio abundaba el Pifiilac [palo es-
pinillo, un arbolito que tiene fruta] yo quiero rescatar y sembrar en la casa de cada
familia un pifiilac para la memoria de que somos los originarios de Pampa del In-
dio.”

(En la actualidad, -segundo momento-)

Se hizo un juicio por las tierras de la reserva porque habia criollos intrusos, pelea-
mos, porque antes, siempre prometian que ellos iban a dejar, habia un aborigen
concejal, pero un dirigente politico negocié e hizo volver otra vez a los blancos. En
el aflo 1994 se inicié la organizacién de reclamo por las tierras. Cuando se hizo un
juicio se gand y esas tierras se gan6 también mediante la Asociacién Civil Cacique
Taigoyi, y la Comision Zonal de Tierras, entonces lo logré. Se hizo la demanda y
llegd el momento del mandamiento. Tuvieron que dejar las tierras, eso hace poco.
Yo reconozco el poder del abogado pero se necesita igual el poder de la fuerza de
la gente, la comisién zonal de tierras colaboraron con sus caballos para hacer juntar
las vacas, gente con caballos colaboro6 con la jueza con caballo y nosotros también.
Le sacaron lo que se podia sacar.

La policia local acé igual que el martillero sale a favor de los criollos. Salieron a
favor de los intrusos. Un comparfiero hizo una llamada al Ministro de Justicia y
mando la policia rural, cuando vinieron la policia rural, los mandaron de vuelta a la
policia local porque salieron a favor del intruso. Por eso yo digo lo importante de la
fuerza de la gente del pueblo indigena por la Comision Zonal de Tierras que ayudo.
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Cuando se cerr6 la documentaciéon quedaron las vacas de los criollos adentro y lo
gue quedd es para nosotros. Alli se cria el ganado, tenemos méas de 50 vacas, caba-
llos, chivos, cerdos casi no. No hay siembra lo (nico que sirve es para ganado, hay
partes en que se puede sembrar zapallo, sandia, algodén. En agosto de 2008, reci-
bieron el titulo de propiedad comunitaria definitivo afectando sélo 1104 hectareas
de las 20.000 originales solicitadas en 192277, Entonces, la reserva de Campo Caci-
que fue entregada como reparacion histérica; -esa palabra... reparar, es porque se
ha hecho un dafio-. Yo le hablo a los jévenes lo importante que es la memoria de
nuestra gente de antes y quiero escribir la historia de mi comunidad (...). (Sando-
val, 2011)

En el testimonio aportado por Sixto Coduti se reconocen las caracteristicas de vali-
dez factual del testimonio Ricoeur (2008 a, p. 209) y la presencia de preocupaciones iso-
morficas (Santos, 2009) sobre la posesion de la tierra. Primero, su asercion de la realidad
factual del acontecimiento relatado: Sixto Coduti expresa verbalmente la escena vivida en
la que se implica el narrador. El hecho es significativo, marcando una frontera entre reali-
dad y ficcion. La segunda caracteristica que tiene es la autenticidad de la declaracion por la
experiencia de su autor. La asercion de la realidad es inseparable de la autodesignacion
(“Yo: Sixto Coduti) que atestigua que el testigo estaba alli. La tercera caracteristica con-
siste en la autodesignacion del narrador (“yo estaba alli, credme”, Op. Cit. p. 211). La legi-
timacion del testimonio se completa por el eco de aceptacion del receptor, acreditando o
no, por confianza o sospecha. En este caso la autora del presente trabajo acredito por con-
fianza y confiri6 autenticidad al testigo, dada su jerarquia en el consejo Qom Pi. La cuarta
caracteristica se refiere a la posibilidad de sospecha, controversia, espacio publico. Ademas
de la realidad factual y de la autodesignacion el testigo apela a la acreditacion de otros:
“Yo estaba alli (....), créeme, y “si no me crees, preguntale a algun otro” (Op. Cit. p. 212).
La quinta caracteristica trata de la dimensién moral que refuerza la credibilidad y la fiabili-
dad del testimonio, en cuanto la disponibilidad de reiterar su testimonio y mantener crédito
en el tiempo. La memoria es puesta al servicio de la fidelidad del testimonio. La fortaleza

moral de su afirmacion debe superar eventuales controversias. La sexta caracteristica es la

""En el afio 1922 el Cacique Taigoyic viajé a Buenos Aires para entrevistarse con el Presidente Yri-
goyen. El acuerdo de paz firmado entonces, significé que se delimitara el territorio de la “Nacion
Qom” abarcando cerca de 200 mil hectareas que se extendian desde lo que hoy conocemos como
Tres Isletas, Lavalle hacia el norte, cruzando al este a Formosa para bajar al sur hasta Pampa Bande-
ra. (Redaf, 2010)
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disposicion de Sixto Coduti a atestiguar, (Op. Cit. p. 213) lo que confiere al testimonio
fuerza social en la que se comprometen los vinculos sociales de su comunidad y por la que
convierte el testimonio en una institucion simbolica, expresion fiduciaria de una reparacion
historica a la comunidad.

El analisis precedente permite leer el testimonio de Sixto Coduti sobre la entrega de
la reserva de Campo Cacique en clave de reparacion histdrica y en calidad de evidencia
considerando los elementos de analisis tedricos y la validez de la historia oral. EIl anélisis
del testimonio es posible mediante una construccién intersubjetiva e intercultural. En el
ambito de la ciudadania plena esta reciprocidad debe garantizar la vigencia de los derechos

humanos.
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Capitulo 8: Hacia una perspectiva intercultural de la historia de la
CQPI

Finalmente, en el capitulo se retoman los aportes tedrico-conceptuales para refle-
xionar sobre la importancia de la recuperacion de la memoria y la reconstruccion de la his-
toria en perspectiva intercultural atendiendo a los diferentes planos de construccién del
conocimiento y su efecto simbdlico en la vida politica. se recupera el valor de agencia-
miento social que adquiere la subjetivacion historica desde la pertenencia cultural en tanto
la memoria colectiva expresa la existencia de pueblos que viven y conciben el mundo de
modo distinto a los canones de la cultura hegemdnica y han adquirido reconocimiento poli-
tico en el ejercicio de la ciudadadnia. En este sentido, los testimonios de las MCQC vy de
integrantes de la comunidad ponen de relieve la ejemplaridad de su trayectoria y con ello el
deber de recordar.

8.1. Comienzosy recomienzos gom’®

¢ Como pensar la historia desde la perspectiva de la filosofia intercultural en la re-
cuperacion de la memoria y de la historia de la CQPI y de las MCCQ?

Aspectos como la vigencia de la tradicion oral, la incorporacion reciente de la escri-
tura, la coexistencia de la visién mitica sobre la vida y las necesidades basicas insatisfe-
chas, son algunos aspectos de la realidad que deben ser tenidos en cuenta como precondi-
ciones del dialogo intercultural en la recuperacion de la memoria y de la historia de la
CQPI, tanto como en el trabajo de las MCCQ.

Yamandu Acosta (2014) sostiene que Arturo Andrés Roig, en su tesis sobre la Filo-
sofia Latinoamericana, planteaba durante la década de 1970 que la filosofia latinoamerica-
na viene de

(...) comienzos y recomienzos de distintos contextos temporo-espaciales
vinculados a emergencias sociales acompariadas de emergencias discursi-
vas, que implican el ejercicio del a priori antropolégico, es decir, la afirma-
cién de sujetos, en la cual éstos, entienden como valioso conocer y conocer-
se por si mismos (p. 56).

78 La frase “comienzos y recomienzos” esta tomada del filésofo argentino A. A. Roig, aludiendo al
caracter abierto e interpelante del pensamiento filos6fico nuestroamericano.
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Para el estudio de los pueblos indigenas en su dificil relacion con la cultura blanca
es importante considerar el sentido de esta categoria de Roig para reflexionar sobre la re-
construccién de la memoria de la CQPI y el trabajo de las MCQC. El pensamiento lati-
noamericano ha recorrido un camino de practicas historicas contrahegemonicas y en defen-
sa de los derechos humanos. Haciendo frente a la globalizacion y al relativismo, este reco-
rrido pretende ser superador para intervenir en nuevas configuraciones de ciudadania atra-
vesadas por la contingencia histérica y por los conflictos de intereses entre las culturas.
Para Fornet Betancourt éste “es un proceso de inter-trans-culturacion, donde no existen
influencias unidireccionales o contenidos supra- culturales que se puedan inculturar o
desinculturar” (citado por Estermann, 2006, p. 49) a este contexto se accede con nuevas
formas de pensamiento que desde de la filosofia intercultural hacen su aporte tedrico y

practico.

8.2. Perspectiva filosofica intercultural en dialogo con la memoriay la
historia de la CQPIl y las MCCQ

Tras un intenso proceso de recuperacion de la memoria y de reconstruccion de la
historia, la CQPI inicia nuevos proyectos para insertarse en el terreno de los derechos poli-
ticos en un dialogo que garantice las simetrias en el acceso a una mejor calidad de vida.

Trabajar en la memoria y en la historia de la CQPI requiere ubicarse en perspectiva
de lo dfierente. En coincidencia con el criterio de Daniel Berisso, es necesario situar el
abordaje “frente a la diversidad cognitiva y el pluralismo epistemologico del paradigma
intercultural” (2012, p. 21), teniendo en cuenta “la particularidad latinoamericana, con sus
desenlaces contextuales y variables geopoliticas que alteran el curso lineal, “idealista”, de
los planteos filos6ficos mas clasicos” (Berisso, 2012, pp. 22-23). Enfocar la memoria y su
proceso de historizacion en la CQPI y en el trabajo de las MCCQ requiere reconocer la
naturaleza narrativa de la representacion del pasado. Este modo de aprehender el tiempo de
la experiencia atraviesa todas las culturas, sea en su caracter de tradicion oral o escrita. La
aporia del pasado se inscribe en la narracion entre la historia y la ficcion. Por ello, entre el
tiempo vivido y el tiempo cosmico existe lo que Ricoeur llama “el tiempo historico”
(20084, p. 777).
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Esta particularidad es compartida por todas las culturas en su intento de contar la
experiencia temporal, por lo que para el fildsofo toda narrativa es transcultural. Dicho asi,
es necesario pensar esta transversalidad de contar el pasado en clave intercultural, particu-
larmente, porque la cultura Qom se arraiga fuertemente en la tradicion oral, lo que supone
poner en didlogo dos tradiciones distintas de narrar el pasado. Lo escrito hasta aqui ha re-
querido plantear el proceso de historizacién de la memoria en perspectiva intercultural,
situando el dialogo desde la traduccion, para configurar un sentido mas amplio entre sabe-
res disciplinarios y saberes de la cosmovision Qom. Este proceso viene de comprender que
el encuentro entre las culturas esta mediado por la dindmica de la historia, por lo que el
andlisis y la reflexion sobre el didlogo debe abandonar todo intento de ontologizar y crista-
lizar las identidades culturales. Esta consideracion dindmica permite situar las relaciones
interculturales en la contingencia historica. Las culturas y los seres humanos de una deter-
minada pertenencia cultural estan sujetos al cambio desde dentro de la cultura, en cuanto a
sus relaciones intergeneracionales y desde fuera, a partir de las relaciones con otras identi-
dades culturales.

La Filosofia Latinoamericana, juntamente con la Filosofia de la Liberacion, pregun-
tan sobre la posibilidad de un pensamiento autbnomo que hunde sus raices en la cultura
criolla expresada tanto por la diversidad de identidades populares como del pensamiento
académico. La filosofia intercultural pregunta sobre la posibilidad de un polilogo situado
histéricamente como la consideracion de la mirada relativa de toda expresion cultural. Se
abre asi al dialogo con otras razones, particularmente con el pensamiento indigena. La obra
de Mercedes Silva constituye la expresion de este dialogo que se orienta a la construccion
de un polilogo mediado por el dialogo intercultural. en ella se puede distinguir una primera
etapa comprendida entre 1985 a 2007 y la segunda de 2007 hasta la actualidad.

Plantear una perspectiva intercultural para comprender la historizacion de la memo-
ria y la historia de la CQPI requiere pensarla como si fueran ondas en el agua, que parten
de la CQPI y se enlazan histéricamente con la cultura hegemonica. La interculturalidad
supone, como lo concibe Raul Fornet Betancourt “una concepcion historica de las cultu-
ras” (2006). Esto trae aparejado las distintas tradiciones que envuelven a las culturas y que,
por lo tanto, constituyen racionalidades singulares, condiciones histdricas que sostienen
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conflictos de intereses en los &mbitos de discusién, mas precisamente en el espacio de la
vida politica.

Cerutti Guldberg (2015) sostiene que, i aceptamos que el filosofar, como acto de
pensar la realidad, de modo critico y activo, a partir de la propia historia con el propdsito
de transformar dicha realidad, entonces, los pueblos originarios o indigenas tenian y tienen
la préctica del filosofar. En este terreno, la perspectiva intercultural de la filosofia contri-
buye a reconocer estas expresiones de las diferencias del filosofar en otras culturas.

En la interpretacion del pensamiento de los pueblos indigenas, de sus cos-
movisiones, el mito siempre est4 vinculado al acto racional de pensar y ac-
tuar. Esto es importante porque trae al analisis, una tensién suscitada por la
tradicion del pensamiento racionalista, en la que mito y logos son excluyen-
tes en cuanto actos del pensar. EI mito no es mistificacién, sino una manera
de expresar el mundo que nos rodea. Por lo que no excluye la racionalidad.
A este punto también ha quedado descalificada la nocién de cosmovision en
el acto del pensamiento filosofico, traida por la filosofia analitica de media-
dos del siglo XX a América Latina. Hace falta explicitar la vision del mun-
do que se presenta culturalmente diferente, ubicandolas en los contextos co-
rrespondientes. No percibimos igual e interpretamos diferente. Ambas cosas
las hacemos de modo distinto. (Cerutti Guldberg, 2015)

Para las culturas indigenas del continente la nocion de espacio-tiempo confiere una
articulacién diferente a la concepcion hegemonica. La expresion “madre tierra”, simboliza
el vinculo de la vida como condicién de existencia y de convivencia. Sin ésta no hay vida
posible. La existencia de ritos constituye el modo de entender el tiempo y el espacio, de
moverse en ellos y de vincularse con la madre tierra. La conservacion de la lengua madre y
con ella el universo simbolico, es fundamental para el dialogo en perspectiva intercultural.

Para Cerutti Guldberg (2015), deben evitarse las iconizaciones, como “la vida co-
munitaria es maravillosa”, hay que entender su sentido en el contexto cultural de partida.
Esto esta relacionado con la victimizacién de los pueblos indigenas, porque se cae en el
paternalismo. Deben considerarse sus practicas como efectivas dentro de sus propias tradi-
ciones y en concierto con la dindmica del cambio histérico. El valor de la dignidad plena es
un valor para recuperar y desarrollar en su potencial. Para ello es necesaria la organizacion
de la comunidad para que los cambios se produzcan y desencadenen procesos. En esta ta-
rea la recuperacion de la lengua materna es fundamental porque legitima la voz y la razon
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de un otro cultural en un dialogo simétrico, instalando asi la dimension del nosotros. La
religion opera en esta dimension tanto para otorgar identidad y pertenencia como para
subordinar al colectivo a la espera de algo. Los pueblos indigenas tienen una gran habili-
dad para sortear, para fingir situaciones indeseables, lo que expresa una capacidad sabia de
hacer frente a la vida (Cerutti Guldberg, 2015).

El presente estudio se halla en linea con la posicion filosdfica intercultural de la es-
cuela de Aachen, en la cual su maximo exponente Fornet Betancourt propone un modelo
fuerte que concibe la filosofia intercultural segliin la “metafora de la traduccion” en la cual
se representa la filosofia no como un uUnico discurso racional, sino como un polilogo de
razones posibles situadas y contextuales, cada una con su universalidad (cit. por Bonilla,
2012, p. 5). Alcira Bonilla, en tanto, considera que la filosofia intercultural rebasa el limite
de lo tnico hacia universos con “pluralidad de memorias de los pueblos de la humanidad.”
(2012, p. 5). Por su parte, E. Vior afirma lo siguiente:

(...) en la traduccion entre culturas, los actores son multiples, estan vincula-
dos entre si por relaciones de poder contingentes y cambiantes, en particu-
lar, en las relaciones entre una cultura dominante y una o varias subordina-
das que ocupan el mismo territorio (2016, p. 4).

Esto es importante para comprender la recuperacion de la memoria y de la historia
en la CQPI y en las MCCQ, porque, “la historicidad humana es temporalmente pluralista y
las historias no tienen que coincidir en un proceso de desarrollo simultaneo.” (Vior, 2016,
p. 6). En este ordenamiento, Fornet Betancourt sefiala la necesidad de aprender a historizar
las diferencias culturales (2006). La razén intercultural supone incluir distintos modos de
racionalizar las experiencias culturales, la tradicion oral es una practica en vigencia en el
CQPI y entre las MCCQ sin que ello haya excluido en tiempos recientes la incorporacion
de la escritura para el registro de la experiencia del pasado. Retomando la importancia de
la traduccion intercultural, Panikkar (2004) aporta elementos para el analisis en traduccién
cultural desde las equivalencias homeomadrficas entre el pensamiento simbdlico o analogias
de tercer grado frente al racionalismo deductivo del pensamiento occidental. Afadiendo
complejidad a las tensiones generadas por el conflicto de intereses en juego entre las cultu-

ras, la nocion de situaciones de isomorfismo, aportada por De Souza Santos (2009) contri-
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buye a este analisis. En el caso de los nombres personales la cultura criolla adscribe al na-
cer nombres permanentes. Los gom siguiendo sus propias tradiciones nombran a sus hijos
e hijas por las caracteristicas del caracter que van forjando la personalidad durante la vida,
por esta caracteristica basada en lo experiencial, el nombre es un simbolo: “de chiquita le
deciamos gapofii-pecesito inquieto, espiritu inquieto- cuando adulta integré las MCCQ y
pasé a llamarse nataxala -lider, sabio, zorro mitico-” (Rojas, M. 2010), Aureliana Gonzalez
(2011) expresa que si bien la Ley vigente reconoce nombres indigenas, estos cumplen una
funcién similar que en la cultura del blanco, lo que no impide siguiendo la costumbre,
nombrarlos segln las caracteristicas distintivas del caracter desarrolladas en etapas impor-
tantes de la vida. Otra diferencia con el dogshi -blanco- es que para nosotros luna es mas-
culino -Ca’ agoxoic- y sol -nala-femenino “En un tiempo muy lejano, el Sol era una mujer
que tenia un hijo llamado Luna” (MCCQ, 2008, p. 41). Con respecto al isomorfismo area
propia de la topologia (del griego tomoc, 'lugar', y Adyoc, 'estudio’), De Souza Santos
(2009) plantea para el dialogo intercultural su nocion procedimental “situaciones isomorfi-
cas”, entre dos estructuras culturales, significa esencialmente buscar igualdad entre los
atributos que se estan reconociendo, lo que nos da dos puntos de vista diferentes sobre cada
cuestion y suele ser esencial su adecuada comprension. En el caso de la tierra los pueblos
indigenas le otorgan pertenencia comunitaria, en contraposicion a la cultura occidental, el
usufructo se basa en la propiedad individual. EI modo de vincularse con la tierra o el terri-
torio generara tension sobre el topico que se disputa (posesion de la tierra), por lo que se
necesitara buscar la simetria juridica que garantice el derecho a la posesion de la tierra de
acuerdo con la legislacion internacional que reconoce el derecho de los pueblos indigenas.
Estos casos dan cuenta de la importancia para pensar desde analogias y evaluar los sentidos
que adquieren las palabras o los objetos sobre los que se esta comunicando un atributo,
asumiendo que dos cosas son la misma en algunos aspectos sobre los que estd hecha la
comparacion. En el isomorfismo las cultruas en didlogo ponen en juego funciones a partir
de las cuales los valores que adscriben dependen de los valores de adscripcion de la inter-
pelacién y viceversa. En el campo de la traduccion linguistica, también se presenta el an-
isomorfismo cultural, aludiendo a la constante presencia de elementos culturales especifi-
cos en el discurso, elementos que nunca son iguales en traduccion, tanto si se mantienen
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como si se cambian, siendo éste el aspecto distintivo de los puntos de vista diferentes ad-
vertidos por Panikkar (Op. Cit.).

La filosofia intercultural se propone hallar un camino para el dialogo entre las cul-
turas. Para Fornet Betancourt hay experiencias concretas de la humanidad que, tomadas en
su contexto de pertenencia cultural, pueden pensarse filoso6ficamente (2003, p. 264), siem-
pre que expresen el poder preguntar acerca de la vida, de la existencia de los seres huma-
nos y de los vinculos entre la multiplicidad de culturas, de la felicidad, del amor, etc. Todo
esto expresado de modos culturales diferentes. En el dialogo intercultural el “pensar filoso-
fico” se traduce, como sostiene Aureliana Gonzélez, en “pensar como Qom Pi” (2012).
Entonces el lugar reservado al pensar filosofico se abre en un didlogo abierto a reconocer
que otras culturas piensan también de modo organizado, coherente, bello y orientado a
fines. Este reconocer la pluralidad de expresiones del pensamiento situado en las pertenen-
cias culturales lleva a la filosofia intercultural a expresar el pensamiento situado e historico
“de un saber que sabe hacer realidades y no se queda en un mero saber de realidades”
(Fornet Betancourt, 2003, p. 265). Lo que destaca su caracter universal, en el sentido inclu-
sivo de otros drdenes divergentes.

Lo que realmente se critica es su constitucion en un orden con limites defi-
nidos, excluyentes, su proceso de cristalizacién en las fronteras de un uni-
verso determinado, el occidental, y como resultado de ordenamientos estabi-
lizadores y disciplinadores de alternativas propias, como la configuracion
burguesa de la cultura. Se critica, no lo universal, sino las deficiencias en
universalidad que conlleva este modelo. (Fornet Betancourt, 2003, p. 265).

Para Fornet Betancourt la universalidad estara puesta en el sincero dialogo de la
comunicacion que a la vez se prepara para “transmitir las experiencias de los universos
respectivos en el esfuerzo de traduccion” (2003, p. 266). Comunicacion que ha de soste-
nerse bajo la sospecha de una occidentalizacion de la razdn, sea cientifica, filoséfica, esté-
tica, ética o moral. Si, como sostiene Fornet Betancourt, la filosofia intercultural requiere
“un plan de reconstruccion filosofica desde y con la participacion traductora de las practi-
cas del quehacer filosofico en las distintas culturas de nuestro multiverso (2003, p. 266),
“la filosofia intercultural propone rehacer la historia de la razén filosofica” (2003, p. 267).
Esto se hara desde los contextos en que se genero, comprendidos por la dindmica de los
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procesos de constitucion de las identidades en la interaccion de factores internos y externos
de los rasgos y de los comportamientos de las culturas, en sus tensiones intra y extra cultu-
rales, en sus modos de establecer ordenamientos de jerarquias y de roles sociales. Sera
desde esos lugares que se configurard un discurso a partir del cual se “aprenda a dar razon
de su situacion en un universo concreto y a razonar con las razones de los otros” (2003, p.
267). Solo desde alli sera posible la comunicacion horizontal, aunque existan asimetrias
sociales, porque la horizontalidad en la multidiversidad, como condicion universal para el
dialogo, hara visible la emergencia de razonamientos que otorgan la palabra a los sectores
postergados, que histéricamente fueron relegados por los sectores simbolicamente domi-
nantes. La historia reciente cobra una dimension distinta en el enfoque intercultural-critico
debido a la necesidad de comprender la diversidad cultural y la configuracion social de las
clases. Comienzan a presentarse los enfoques del pasado que hablan de lo periférico. Qara-
lamaxat Qarma’ - Etaxat es el contraste a la narracion de la historia de tradicion europea.
En contraste con dicho legado, el modo singular de narrar el pasado por las MCCQ res-
ponde a modos de concebir la vida y el vinculo con el mundo.
Como lo advierte Fornet Betancourt:

En la bdsqueda programatica de una razon como un tejido de modelos de
razonamientos, mediante un proceso de aprendizaje intercultural que amplia
los modos de discernimiento y compensa las unilateralidades de la razén en
su figura historica de razon sometida a la dinamica del desarrollo cultural-
civilizatorio de la modernidad occidental-capitalista. (2003, p. 267)

Esto conduce a modos de pensar la realidad intercultural a partir de una disposicién
hermenéutica hacia adentro del filosofar que, recorriendo los meandros de los pliegues
culturales, permita el surgimiento de un “polilogo” (2003, p. 269) que dé cuenta de la va-
riedad de lenguas que pueden pensar filos6ficamente. Y hacia afuera, entendiendo que la
filosofia intercultural dialogara también con la teologia y con otras l6gicas, respondiendo a
las necesidades de expresion y comprension que requiere el mundo actual, sin que por ello
deje de ser un pensar organizado y coherente. Por el contrario, el dogma, la filosofia, la
ciencia y el arte tienen en el pensamiento filosofico intercultural nuevos horizontes de
creacion, dado gque estos modos responden a las diversas practicas sociales y culturales en

los que existen y se representan los seres humanos. La comunicacion, en este sentido, esta-
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ra mediada por “zonas de traduccion” (2003, p. 270) en las cuales los ciudadanos de distin-
tas culturas den cuenta de su condicion de identidad y de alteridad en relacion con otros
ciudadanos portadores de identidades culturales distintas y que, a su vez, también necesitan
adaptarse al intercambio cotidiano con otras razones culturalmente condicionadas. La her-
menéutica intercultural contribuye a que las personas de identidades distintas puedan dis-
ponerse en relacion de comunicacién con un otro cultural, para que reciprocamente se
comprendan en actos intelectuales y practicos. En esto consiste la “hermenéutica de la alte-
ridad” (2003, p. 270), que supera la division objeto-sujeto por un intercambio de interpre-
taciones entre intérpretes culturalmente distintos, modificando la creencia de poder conser-
varse en las tradiciones o identidades “estables” de cada uno. Para Fornet Betancourt, “Una
de las caracteristicas de la hermenéutica intercultural es que, lo que llamamos nuestro o
propio, es un proceso que requiere la participacion del otro”. (2003, p. 271)

Esto supone una comunicacion no supeditada al prejuicio de la tradicién en que se
expresa la historia de una cultura. Por lo contrario, dispone a los intérpretes a dialogar en la
contingencia de los hechos en los que se ubican las cuestiones, intereses y conflictos. En
estas circunstancias, la Unica condicién para entrar en dialogo es el reconocimiento de los
involucrados en su condicidn de sujetos portadores de humanidad.

En la relacion interdisciplinaria la historia enriquece epistemoldgicamente la pers-
pectiva intercultural. Para Pablo Pozzi (2012), el rescate de la memoria histérica dio y si-
gue dando la palabra a aquellos que tradicionalmente habian quedado fuera de la historio-
grafia oficial. EI protagonismo de los trabajadores y el pueblo ya no puede dejarse de lado.
(2012, p. 62). En este sentido los estudios de la historia reciente, en particular en el campo
de la historia oral, de la microhistoria, de la historia cultural y de la etnohistoria, tratan con
cuidado las problematicas que caracterizan los estudios de los sectores subalternos. Desde
este lugar, y en la singularidad del estudio de la CQPI y de las MCCQ, resulta enriquece-
dor aportar elementos de analisis, para configurar el sentido de multidiversidad requerido
en la perspectiva intercultural y en el abordaje hermeneutico.

La historia oral y la tradicién oral sirven de fundamento para reescribir la
historia, pero también para combatir las injusticias del pasado. Pueblos que
fueron conquistados o colonizados, en el presente recurren a su tradicion
oral y rescatan su memoria para reclamar derechos territoriales, linguisticos,
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0 para recuperar una identidad cultural propia. Supervivientes de la lucha en
contra de regimenes militares u opresivos, cuestionan hoy la historia oficial
con sus memorias subterraneas y reclaman el reconocimiento social y el cas-
tigo legal de los responsables de violar los derechos humanos. Aunque en
modo menos dramatico, la gente comun exige respeto para sus memorias y
tradiciones. (Pozzi, 2012, p. 63)

El sentido liberador inherente a la ética de la filosofia intercultural se construye
desde el compromiso de lucha y concientizacion histérica con los sectores subalternos y
postergados de la sociedad. Esta condicion conduce a reflexionar cdmo se perciben los
gom desde su posicion social y ciudadana. Pero a la vez intentara dejar a la vista las emer-
gencias de modos de existencia arraigadas en la estructura social hegemonica y de injusti-
cia social. Los testimonios permiten reflexionar sobre algunos aspectos derivados del ana-
lisis fenomenoldgico y epistemoldgico vinculados al analisis historico, a la vez que se tor-
nan canales de interpretacion para elaborar una hermenéutica intercultural que vincule los
supuestos tedricos con las representaciones del pasado de la CQPI y de las MCCQ.

El &rbol Qom y Qaralamaxat Qarma’ - Etaxat expresan el pasaje intergeneracional
de la memoria historica. Es necesario retomar en este punto lo planteado por B. de Souza
Santos (2009) acerca de las condiciones isomorficas que deben hallarse, para que el dialo-
go entre culturas diferentes y heteronomas sea posible. Ademas de sefialar los criterios
compartibles de las culturas en dialogo, reconoce que cada cultura posee un topos, esto es,
“lugares comunes retoricos, ampliamente extendidos en una cultura, autoevidentes y que
no son objeto de debates. Funcionan como premisas para la argumentacion”. (Santos,
2009, p. 518).

Qaralamaxat Qarma’ puede considerarse el topos fuerte por la configuracion de
sus componentes y la complejidad de sus argumentos. Sin embargo, y en linea con el so-
cidlogo, estos topoi fuertes se tornan vulnerables al ser traducidos desde otra cultura, por lo
que sostiene que la “utilizacion” de su sentido puede ser tergiversada o incompleta, reco-
mendando la “degradacién” de premisas de la argumentacion a argumentos. (Santos, 2009,
p. 518). Comprender los topoi (Qaralamaxat Qarma’, el Arbol Qom) desde una cultura
ajena resulta dificil, aun buscando un andlisis comparativo con categorias analogas. Esto se
haria desde una hermenéutica diatopica (Santos, 2009, p. 518) en la que los topoi de cada
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cultura sean tan incompletos como la cultura, por lo que se hace necesario alcanzar la
completud partiendo de la conciencia de la carencia, entablando el dialogo entre culturas y
orientandose a encontrar la reciprocidad para alcanzar la completud.

El objetivo de la hermenéutica diatdpica es crear una conciencia autorrefle-
xiva de la incompletud cultural. Esto se produce cuando la propia cultura,
no proporciona respuestas satisfactorias a las necesidades, perplejidades o
expectativas (Santos, 2009, p. 530)

Este proceso puede conducir a la institucionalizacion de la memoria histérica, pero
también al olvido. En la cultura gom la historia narrada en esta modalidad esta fuertemente
vinculada al modo de memoria historica en la que la trasmision oral intergeneracional de la
memoria de los antepasados esta vigente. Sin embargo, la escritura, de reciente aparicion
para la tradicion gom, puede, mediante la institucionalizacion de précticas historiograficas,
recuperar las tradiciones orales. Desde la hermenéutica intercultural esta condicién de exis-
tencia doble entre la tradicion oral y la reciente tradicion escrita puede representar la resis-
tencia a la reduccion del pasado comunitario en una Unica direccion de memoria colectiva.
Esto es, si persisten como modalidades legitimas las distintas voces de procedencia inter-
generacional que se distribuyen horizontalmente en la organizacion social de la cultura
Qom, pueden garantizar diversidad de narraciones del pasado de la comunidad que expre-
sen los encuentros interétnicos y con la cultura del blanco. De este modo se da la alternan-
cia y la complejidad requerida en la perspectiva de la filosofia intercultural, por cuanto la
asimetria en las versiones historicas del pasado comenzaria a ser revisada desde un enfo-
que interdisciplinario e intercultural. Por ejemplo, los testimonios de Sixto Coduti y Juana
Silvestre han sido registrados y forman parte de la consulta historiografica. Se encuentran
en archivos, publicados o en informes de investigacion con el Arbol Qon y Qaralamaxat
Qarma’ - Etaxat, entre otros. En este orden el pensamiento del tiempo es en los Qom “uto-
pia”, en el sentido de sofiar despiertos, otorgando desde la reflexion intercultural lo que el
tedlogo Gustavo Gutiérrez sostiene como voluntad de lograr un encuentro entre los hom-
bres en el seno de una sociedad libre y sin desigualdades sociales (1975, p. 317). Pueden
representarse tres modos de percibir el tiempo en los qom: el cosmogonico o mitico, el

escatologico y el histérico. EI tiempo cosmogonico en los gom tiene sus similitudes con el
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tiempo mitico, de los origenes, donde el espacio se configura para ordenar el mundo en el
que viven dia a dia los gom. Este tiempo de sentido sagrado gravita en el misterio de sus
origenes y de sus mensajes. Entre el tiempo cosmico y mitico el escatologico se presenta y
percibe durante la conquista europea, atravesando la historia a través de los mensajes. Lle-
ga, finalmente, de la mano de las distintas culturas a la tradicion oral y, desde tiempos re-
cientes, a la escritura. Signada por la historia de la conquista, la perspectiva intercultural
debera reconocer estos tres tipos de tiempos que se presentan como nota del sincretismo
historico-cultural. EIl tiempo escatologico ralentd su propdsito finalizada la campafia de
Victorica al Chaco después de iniciado el siglo XX, circunstancia que marcé profundamen-
te las configuraciones subjetivas de caracter religioso en los pueblos indigenas del Chaco.
El sentido de la promesa, la esperanza y la alianza fue asimilado en el adoctrinamiento
cristiano de las iglesias evangélicas de principios y de mediados del siglo XX. De esta ma-
nera el tiempo cosmoldgico en el que se presentan los fundadores y los héroes del pueblo
Qom se ve condensado por el sentido escatologico conducido por los designios del Dios
cristiano ligado a las creencias Qom. Condicionadas por la dindmica de la historia, las
practicas culturales se enfrentan a la permanente tensién entre los factores externos e inter-
nos que pujan por posicionarse como nuevas elecciones identitarias. Aureliana Gonzélez,
comenta:

Un grupo de Madres Cuidadoras de la Cultura Qom, estamos en contra de
algunos pastores porque dicen a la gente que hay que olvidarse del hombre
viejo, hay que seguir al hombre nuevo, porque el hombre de antes vivia co-
mo los animales salvajes. Yo no estoy de acuerdo, porque el hombre viejo
son nuestros ancestros y las ensefianzas que ellos nos dejaron, si no fuera
por esa sabiduria no tendriamos identidad (2010)

La reflexiéon de Aureliana Gonzalez clarifica lo que Fornet Betancourt concibe co-
mo la caracteristica sobresaliente de la interculturalidad, esto es, la dimensién de la propia
biografia como una cuestion de estabilidad identitaria (2009, p. 3). La hermenéutica inter-
cultural debera observar, disponiendo aptitudes constructivas, las tensiones que se produ-
cen en la interpretacion de los signos y los mensajes que estos expresan, deberé estar atenta
a las tensiones internas e intergeneracionales, si pretende dar cuenta de la diversidad de
expresiones que se disponen y sedimentan en determinados segmentos de la historia. En
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los registros obtenidos el trabajo de historizacion de la memoria ha dado cuenta de los pro-
fundos recorridos de la memoria individual hacia los tiempos inmemoriales de los antepa-
sados. Qaralamaxat Qarma’ — Etaxat, el Arbol Qom y los relatos de testimonios de vida se
sostienen en las biografias personales y en las historias de vida. En estos relatos del pasado
los aspectos referenciales a la identidad de la cultura se preservan, pero también se modifi-
can en la imparable marcha de la historia. A la vez, en la perspectiva intercultural los tiem-
pos cosmogoénico y mitico, escatoldgico e histdrico son formas que se yuxtaponen en la
vivencia del presente y dan forma a la narracion del pasado. Aportan la procedencia de
elementos diversos para trabajar el método hermenéutico intercultural.

Se ha considerado a lo largo de todo este analisis que los pueblos indigenas, y la
cultura Qom en este caso, tienen la tradicién oral como préactica vigente en la transmision
del pasado histdrico. Esto reviste particular importancia para recomendar que, en el abor-
daje metodoldgico de la hermenéutica intercultural con pueblos indigenas, las historias de
vida y las biografias personales gocen de la misma fiabilidad que cualquier otra fuente de
interpretacion. Si de perspectiva intercultural se trata, ésta es la expresion mas auténtica,

compleja y primera de su identidad cultural.

8.3. El plano simbdlico de la identidad en perspectiva intercultural

Se plantea asi una primera cuestion para la reflexion en torno a la estabilizacién de
las préacticas culturales que en el uso cotidiano y mediante la dindmica de las interacciones
densifican y expresan lo que se reconoce como identidad cultural y, por lo tanto, para For-
net Betancourt representaria lo constante, supeditado al cambio histdrico y a la eleccién
individual y/o grupal de transformar lo estable heredado en nuevas formas de expresion
habitables culturalmente. Los qom habitan la identidad cultural entre lo heredado y lo no-
vedoso introducido en la dindmica historica de las relaciones interculturales. Esto ocurre al
mismo tiempo que pueden presentarse relaciones de resistencia y/o asimilacién a las que
historicamente se vieron expuestos. Interesa aqui poner de relieve algunas de las expresio-
nes que dan cuenta de la habitabilidad de la cultura en los procesos de cambio, entre las
cuales lo heredado y lo nuevo interacttan, sin que por ello se disuelvan los rasgos de iden-

tidad. Por ejemplo, la toponimia Qom, Qaralamaxat Qarma’ - Etaxat expresa la estabili-
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dad de la identidad cultural a pesar del cambio historico. La permanencia del significado
de los lugares ha sido conservada intergeneracionalmente por la estricta tradicion oral. Sin
embargo, en la escritura se han registrado variaciones en la forma de escribir entre las fa-
milias de distintos parajes. Situacion similar se da en el juego “El Tigre y los Perros” (San-
doval, 2013, p. 96) se ha observado que las familias de Pampa Grande utilizan dos tigres y
tres las de Cuarta Legua, agregando mas perros. El tablero -similar al del TaTeTi- expresa
el contacto intercultural. En ninguna de las modalidades del juego “el Tigre y los perros”
se ha perdido el sentido moralizante que caracteriza este juego de contacto historico: “este
es un juego de fuertes y débiles, pero hay que considerar a los débiles cuando se unen,
igual que un pueblo, pueden ser muy fuertes” (Sixto Coduti, cit. por Gloria Portal, Sando-
val et al., 2013, p. 96). Similar proceso puede observarse con la celebracién de los quince
afios en la mujer Qom. En las familias que contindan con la préctica ancestral, la joven
recibe de la comunidad dos tipos de ceremonias, una procedente de la asimilacién con la
cultura blanca y otra propia de su tradicion. Qailon, - consiste en una celebracion en la que
se realiza el pasaje de nifia a mujer, indicando que ha iniciado el tiempo para aprender los
quehaceres de la mujer y la maternidad. En el ritual las mujeres que poseen vinculos de
consanguineidad bailan en circulo rodeando a la adolescente que, envuelta en un lienzo, es
desenvuelta al ritmo del canto y del baile. La cancion hace referencia a las tareas de la mu-
jer, en particular a la recoleccion de miel que recibe como obsequio de sus hermanas. Al
despojarse de la vestidura, como si fuera una ninfa que nace, la abuela se acerca y le susu-
rra al oido un nuevo nombre, que llevard en su vida como mujer (Sandoval, 2010). El
ejemplo del Arbol Qom también da cuenta del proceso de estabilidad en la identidad. Au-
reliana Gonzéles y Juana Silvestre se refieren a la importancia que adquiere para la comu-
nidad el Arbol Qom:

Arbol Qom familiar

M: - Ustedes pintan el arbol Qom para representar la familia?

Aureliana: -Es como representamos ese arbol que tiene sus raices. Las flo-
res...lo que yo me acuerdo es que nosotros dibujamos un arbol que repre-
sentamos a la familia, de los abuelos, tatarabuelos y bueno después pinta-
mos los hijos, después la reproduccion. Como nuestros hijos, nuestros nie-
tos. Los colores del marrén, del verde, del rosado, las flores por eso nosotros
tomamos el ejemplo del arbol.
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M: - ¢En el arbol estan solamente las familias de Aureliana y Juana con sus
hijos o0 hay una comunidad?

Aureliana: -Hay varias familias, la comunidad. para nosotros es importante
la comunidad.

Juana: - Cando hicimos el arbol, fue importante rescatar cuéles fueron nues-
tros abuelos, de donde venian. Por ejemplo. Los padres de mi madre y de mi
padre, saber como se llamaban, cuéles eran sus nombres, si eran de la mis-
ma etnia gom, eso tuvimos que investigar primero. Y después vienen nues-
tros padres, mi mama y mi papa. Luego de ahi venimos nosotras, las madres
que estamos trabajando. Nosotras tenemos nuestros nombres algunos en
gom y otras en castellano. Y después de ahi vienen nuestros hijos, estan los
nombres algunos ya en gom y en castellano. Nuestros hijos tienen sus hijos,
ahi estan las flores, del arbol. Ahi estan los nombres de los chicos. Ahi nos
damos cuenta nosotras las madres, que van cambiando los nombres, entran
los nombres extranjeros. Como que cambio el nombre en gqom en castellano
y en extranjero. Pensamos porqué nuestros nietos en este momento estan
con esos nombres. Teniamos que mirar hacia atras como se llamaban regis-
trar los nombres de nuestros abuelos y bisabuelos, para poder anotar de nue-
vo. Poner los nombres en qom a los chicos nuevos. Ese trabajo no fue tan
facil, fue un trabajo muy, que tuvimos que hacer mucho esfuerzo, digamos,
sacrificio, digo escarbar de donde venian nuestros abuelos, quienes fueron,
como se llamaban, donde vivian, todo eso teniamos que investigar, para ha-
cer nuestro arbol. Y para nosotras no fue tan facil. Porque hubo algunas
comparieras nuestras que no pudieron investigar los nombres de los abuelos,
no tuvieron a las abuelas y algunas ya no tienen més a las madres o a los pa-
dres, entonces les costd mucho. Y las que tuvimos la suerte de tener a nues-
tros padres pudimos rescatar los nombres.

Aureliana: -También hay algunas que conservan y hay otras que no les die-
ron importancia y no pudieron conservar, porque no le dio importancia y no
pudieron escuchar a los abuelos 0 no pueden o no le interesé la historia de
los padres y entonces es como que ahi termind esa historia. Dicen “no sé,
nunca pregunté, nunca valoré” entonces esta eso también. Pero hay familias
que conservan, se interesan en la historia de los padres y preguntan de don-
de vienen. También estan los hijos que no le interesan y te dicen para qué va
a estar investigando ya son del pasado, ya fue, son cosas feas, y asi esas co-
sas. Pero para mi es muy importante mantener esa memoria poniéndole a
nuestro nieto el nombre del abuelo para que pueda continuar esa historia. A
través de la madre, por ejemplo, la madre le cuenta al hijo cuando sea gran-
de, ese nombre te pusimos por el tatarabuelo. Entonces esa historia conti-
nua. Mi nieto se llama Daracshe onec. Que lleva los dos nombres de los ta-
tarabuelos, uno que es mi bisabuelo de parte de mi mama y el otro de mi pa-
pa. Onec de parte de mi papa y Daracshe de parte de mi mama. Entonces ese
nieto lleva los dos nombres de sus tatarabuelos. Para mi es importante por-
que de ahi se mantiene la memoria. La mamé sabe de donde venimos, en-
tonces cuando el chico es grande la mama misma le puede contar al hijo
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porque pusieron ese nombre. La otra parte es que hay nombres que no tie-
nen traduccion. Esa es la dificultad en el Registro, cuando nos vamos nos
piden la traduccion y no pueden encontrar en el registro. Es un nombre co-
mo cualquier nombre. Pero no sé qué es lo que ellos, tienen temor de que no
saben la traduccién. Igual la madre pudo lograr que el hijo se llame de esa
manera presentando una nota a través de los derechos. Entonces pudo lograr
ponerle el nombre que no tienen traduccion.” (Sandoval, 2016, p. 85).

Las practicas mencionadas ponen de relieve lo propuesto por Fornet Betancourt, al
considerar que estos momentos de estabilidad de la identidad presentan “una interaccion
dialéctica, entre el acercarse y el alejarse, de relaciones de interculturalidad, expresando
asi, un proceso historico abierto” (2009, p. 3).

Esta profundizacion en el sentido de la estabilidad en la identidad también puede
observarse en el andlisis aportado por el conocimiento histdrico. La categoria social de
generacion expresa lo que E. Jelin (2002, p. 119) denominé “la temporalidad social”, en-
tendiendo por ello que las generaciones no refieren solo a las edades cronoldgicas, sino que
“la ubicacion en un tiempo y en un espacio histérico compartido predispone hacia una
forma propia de pensamiento y experiencia y un tipo especifico de accion histéricamente
relevante” (Mannheim, 1952, cit. por Jelin, 2002, p. 119). Puede concebirse aqui la nocion
de destino, que vincula a la comunidad, marcado también por el sentido cualitativo del
tiempo en tanto kairos, un tiempo que da sentido a la vida. De modo frecuente, generacién
hace referencia a “categorias sociales de experiencia, marcadas por la temporalidad” (Jelin,
2002, p. 120). Asi por ejemplo, la generacién de 1968 en la historiografia occidental o la
generacion de 1970 en la militancia politica argentina han marcado una concepcién dife-
rente de destino comun que las diferencia de otras generaciones histéricas. A la vez, en una
perspectiva intercultural las MCCQ, constituidas desde la década de 1990, representan una
generacion de mujeres, madres, que han atravesado y atraviesan experiencias comunes y se
orientan hacia propoésitos compartidos. Son conscientes de su posicion social en la CQPI y
de la tarea que deben llevar adelante. El pertenecer a una generacién vinculada por lazos
consanguineos de constitucién étnica y de compartir proyectos de vida comunes ha llevado
a que las MCCQ, como organizacion, conciban la importancia de pensar historicamente y
de trabajar la memoria social. Asimismo, las MCCQ han adquirido conciencia de la impor-
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tancia social de su rol de género en la lucha por la restitucién de derechos. El trabajo de
historizacion de la memoria ha permitido a la CQPI reconocer la importancia del significa-
do “dato” en la narracion ordenada y selectiva del pasado a la hora de reconstruir su propia
version de la historia. La evocacion intencional del pasado en el trabajo de memoria lleva a
construir interpretaciones tanto del blanco como del indigena que de continuo estan atrave-
sadas por intereses, para romper con la hegemonia del discurso blanco, debe situarse la
tarea de isomorfismo desarrolladas por De Souza Santos, (2009). Giordano (2003) en su
estudio sobre la representacion del pasado en imagenes destaca su relevancia en la cons-
truccion de su discurso. Considera que en la seleccion de textos de diversos géneros produ-
cidos en el Chaco Argentino entre 1910 y 1940 se construyo, desde el discurso oficial, una
valoracion del indigena chaquefio, que contribuyé a la conformacién de una imagen de la
alteridad del indigena del Gran Chaco producidas entre fines del siglo XIX y las primeras
tres décadas del siglo XX. Agrega que:

Muchas de ellas, concebidas en &mbitos especificos y desde una supuesta transpa-
rencia de la imagen que las convertia en “evidencia visual”, fueron cambiando su
orden significante no s6lo por el sentido que el receptor le atribuyd, sino porque
circularon fuera de su contexto original, algunas sufrieron “cirugias”, alteraciones
de color o fueron manipuladas a partir de las descripciones que las acompafaban.
Todo ello nos habla de la historia de la imagen, pero también de las formas en que
un “nosotros” fue “inventando” y “reinventando” al otro, delineandolo como objeto
histdrico, antropoldgico, como mercancia cultural y como botin politico (2007, p.
71)

Con respecto a la construccion de la alteridad del otro en nuestro pais, el indio tanto
como el gaucho refieren en las ciencias sociales a sectores marginalizados y a las clases
inferiores de las sociedades, o “los sin voz” (Gutiérrez, 1972, Freire, 1972) el catalogo fo-
tografico realizado por Masotta (2007) suma elementos de analisis a la incorporacion de la
imagen del indio al discurso civilizatorio citada por Giordano. Masotta sefiala que el senti-
do de “robo del alma” es un sefialamiento sobre el sentido de la fotografia en relaciones de
subordinacion (Op. Cit. p. 8). El sujeto indio ocupa un lugar pasivo, subordinado a los in-
tereses del circuito de consumo del producto fotogréfico en la sociedad occidental. Indios
en escenas de caza, recrean un mundo “prehistérico” y exdtico, indias son fotografiadas
desnudas y en muchos registros en posiciones consideradas pornogréaficas. A esta construc-
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cion de alteridad de la imagen del indio, se le opone una construccion de alteridad de la
imagen burguesa, fotografias de la familia, los antepasados, los lideres, escenas de la vida
familiar. En este contraste la construccion del imaginario colectivo sobre el indio y su cul-
tura quedaban excluidos de los valores morales y arquetipicos de la cultura burguesa.
También los textos escolares constituyen “datos” de una narracion selectiva y ordenada del
pasado, en la que el indigena ocupa el lugar del incivilizado, Artieda (2009) en su estudio
sobre la produccion de textos como expresion de conflictos interétnicos, sostiene que fina-
lizadas las campafias militares contra el indio a fines del siglo XIX y principios del siglo
XX, la produccion de los textos escolares fueron contemporaneos al proceso de incorpora-
cién de los indigenas a las explotaciones econdmicas en ingenios y obrajes, reducciones
estatales, misiones religiosas y al servicio doméstico.

Esos libros se escribieron cuando todavia resonaban los ecos de las campafias mili-
tares y se buscaba destruir la organizacién social, politica y cultural de los diferentes pue-
blos anulando, por ende, su identidad. Ademas, fueron contemporaneos de matanzas como
la que tuvo lugar en zona de la Reduccion de Napalpi (1924) en esta provincia. Por los
rasgos que se “imputaron” a los indigenas y por la ficcion historica que construyeron, sos-
tenemos que los libros escolares fueron uno de los instrumentos de los que se valio el Esta-
do Nacional para la “manipulacion de identidades” dentro del relato mayor de invencion de
la nacién que se estaba construyendo. (Artieda et Al, 2009, 109).

La hermenéutica intercultural debera atender los modos en que se presentan los da-
tos, en cuanto “supone la mediacion de sujetos que recuerdan registran y transmiten esos
recuerdos, como los marcos en el que se interroga y narra ese evento” (Jelin, 2002, p. 64),
comprendidos en un proceso de sistematizacion de huellas del pasado. En los testimonios
de las MCCQ las historias de vida constituyen los medios en que se presenta la informa-
cién, son las formas genuinas de la tradicién oral en las que se descubren destrezas estéti-
cas y légicas para transmitir el pasado. Ellas seleccionan lo significativo de su tiempo para
transmitir, esto es, en el contexto de los problemas y necesidades del presente de su comu-
nidad. Asi, por ejemplo, la estabilidad en la identidad puede apreciarse por la pertenencia
generacional de las MCCQ y la seleccion que hacen en los contenidos que van a transmitir.
Esta similitud en cuanto al caracter generacional y a la pertinencia de los elementos de la
estabilidad identitaria que se escoge como informacion reviste la misma condicion de fiabi-

lidad y pertinencia a la hora de dialogar interculturalmente. La consciencia generacional en
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las MCCQ ha sido constituida en el propdsito de preservar la identidad cultural gom. Esto
ha sido marcado por un contexto de época en el que se activo la memoria social. A partir
de la llegada de la democracia en 1983 los Pueblos Indigenas comenzaron a legitimar poli-
ticamente sus reclamos. Esto orientd la seleccion de metas a seguir. Para Artieda (2009) a
fines de los 90’ las comunidades vieron concretadas sus demandas de escuelas secundarias
modalizadas para los jovenes, siendo un ejemplo la creacion del Bachillerato de Adultos
Bilingue Intercultural de Pampa del Indio, en cuyas aulas el Concejo L ’gataxaq Nam
Qompi, transmite la historia, la cultura y la lengua gom iniciando el quiebre de una rela-
ciébn centenaria, jerarquica y de dominaciéon en la que los roles educador (“blan-

co”)/educando (indigena) no eran intercambiables (Op. Cit. p. 110)

La historizacion de la memoria se expresa en las obras emblematicas de Mercedes
Silva y las MCCQ, estas han ordenado y sistematizado la memoria de la comunidad para
visibilizar historia de la CQPI. Tanto la experiencia de los Talleres de Historia Oral Andina
(THOA), trabajados por Silvia Rivera Cusicanqui, como los Talleres de Historia Oral Qom
(THOQ), trabajados desde los proyectos extensionistas y de investigacion de la que forma
parte la presente tesis, coinciden en el surgimiento de circunstancias que marcan la particu-
laridad epistemoldgica de concebir el pasado. Esto es, la formacion de movimientos indi-
genas que no coinciden con las estructuras partidarias hegemonicas y que por tanto orien-
tan sus reclamos hacia el pasado para movilizar formas ancestrales de organizacion indige-
na. Artieda (2009) sostiene que la construccion del discurso del estado y las relaciones
interétnicas son fases dentro de una historia de relaciones interétnicas de larga duracion. La
cuestion del poder, y por tanto los conflictos, son inherentes a estas relaciones:

Este contexto modifica la dindmica y la configuracion de este campo particu-
lar de produccion de discursos escolares, tanto en relacion con los textos para
las escuelas en general como para las escuelas bilingies e interculturales en
particular. Posiciona a los indigenas de manera diferente frente a la produc-
cién de los textos, puesto que genera condiciones para un desplazamiento de
la posicion de objetos de un discurso en cuya configuracion no participaban, a
la de sujetos con poder para incidir en dicha configuracién (Op. Cit. p.111)
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En el recorrido de reconocer un pasado y reconstruirlo fue de marcada importancia
el proceso de empoderamiento trabajado en la inculturacién en la fe desarrollando las con-
diciones materiales para la interculturalidad politica, para construir la conciencia de sujeto
colectivo historico y politico en los pueblos indigenas. La discusion intergeneracional ha-
cia dentro de las organizaciones indigenas potencio la critica hacia formas sujetas a la cul-
tura hegemaonica. La reconstruccion de la historia toma como sustrato del relato la percep-
cion interior de la experiencia cultural, a la vez que asume al mito como parte de la con-
cepcion de la realidad historica. EI mito funciona como mecanismo interpretativo de las
situaciones historicas, sobre las cuales vierte sanciones éticas que contribuyen a reforzar la
conciencia de legitimidad de la lucha india (Rivera Cusicanqui, 1987, p. 9):

En este proceso, puede darse incluso una contradiccion entre temporalidades
y logicas historicas: si la historia documental presenta una sucesion lineal de
eventos, la historia mitica —y las valoraciones éticas que implica— nos remite
a tiempos largos, a ritmos lentos y a conceptualizaciones relativamente in-
mutables, donde lo que importa no es tanto “lo que pas6”, sino por qué paso
y quién tenia razon en los sucesos: es decir, la valoracion de lo acontecido
en términos de la justicia de una causa.

La historia oral de la CQPI y de las MCCQ, dan cuenta de las percepciones que
emergen desde lo profundo de la memoria comunitaria transmitida de generacion en gene-
racion. Manifiestan el orden del dominio y a la vez presentan formas contenciosas que ten-
sionan el presente. Esto es de gran aporte a la filosofia critica y a la hermenéutica intercul-
tural, por los distintos niveles que se presentan a considerar en el didlogo intercultural, por
la riqueza y complejidad que aportan las dimensiones de la vida cultural y social a un poli-

logo como ambito de expresion de razones y de modos de razonar distintos.

8.4. El plano politico de la identidad en perspectiva intercultural

La resistencia activa de la CQPI y de las MCCQ es la materializacion de un proceso
historico de empoderamiento que a partir de la recuperacion de la memoria y la organiza-
cion civica se visibiliza como la insurgencia de un pasado sin voz. El universal moderno de
igualdad de derechos suscita contradiccion porque, si bien se ha hecho expansivo, dado

que ningun grupo puede ser expulsado de la reivindicacion de derechos, en ambitos de
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institucionalidad politicos, sociales y domésticos dicho ideal es negado a minorias (obre-
ros, mujeres, extranjeros, etnias). La insurgencia de los pueblos indigenas ante la negacion
de derechos crea el entorno propicio para el didlogo intercultural, porque, como ha demos-
trado el trabajo ecuménico en la CQPI en el que se destaca la labor pastoral de la hermana
Mercedes, es necesaria la “conversion”, que permita pasar de una cultura de guerra a una
de paz (Panikkar, 2004, p. 29) y por tanto interpelar una historia hegemonica basada en la
dominacién de culturas diferentes. La modernidad basé sus principios en el individualis-
mo, la propiedad y la seguridad -marcada por el inicio del racionalismo cientifico-. “Preci-
samente el racionalismo tiene su origen en la confusion entre la fe, que es una experiencia,
y la creencia, que es una interpretacion, otras culturas no partirian de tal presupuesto dua-
lista” (Panikkar, 2004, p. 30). La obsesion histérica de Occidente pasa de la certeza a la
seguridad -en la vida cotidiana, en la geopolitica-. El desafio de la interculturalidad es
romper con la herencia solipsista, individual y cultural. “La monocultura nos lleva al
desastre que progresa de modo geométrico, una cultura sola no puede salir del atolladero
(Panikkar, 2004, p. 30). La interculturalidad permite que el mundo propio y real en el que
vive cada cultura pueda ser conocido, compartido y transformado. Gustavo Gutiérrez en su
Teologia de la Liberacion (1983) basada en la opcion por los pobres concibe la conversion
como la practica que se constituye en la solidaridad. Su trabajo pastoral profundamente
comprometido con el dialogo intercultural fue posible mediante la inculturacién en la fe.
Sin embargo, no desconocid que la emancipacion espiritual y material necesitaba expresar-
se en logros politicos. La conversion es el punto de partida de todo camino espiritual, im-
plica una ruptura con la vida individualista. “Implica un desarrollo, doloroso, en el que no
estan ausentes las incertidumbres, las dudas, las tentaciones de desandar lo andado” (Gutié-
rrez, 1983, p. 153).

Aquello que se llama lo material encuentra un sentido que parecia no tener,
se insiste en la importancia de las expresiones corporales de la vida cristiana
y mas ampliamente en los derechos del cuerpo, del propio cuerpo en la exis-
tencia humana. En nuestro mundo lo material irrumpe porque las grandes
mayorias tienen urgencia de pan, de salud, de vivienda, etc. Lo fisico se
mueve a nivel de las necesidades primarias del ser humano, no es mi cuerpo,
sino el cuerpo del pobre, el que hace entrar lo material en una perspectiva
espiritual. (Gutiérrez, 1983, pp. 154-155)

197



Salir del atolladero monocultural advertido por Panikkar es entender lo que Gutié-
rrez sefala. “La solidaridad no es con el pobre en general, sino con personas de carne y
hueso, sin amistad, carifio, sin ternura no hay verdadero gesto solidario” (Gutiérrez, 1983,
p. 157). ¢Por qué el pobre?, porque las clases hegemonicas gozan de derechos. No es posi-
ble la conversidn, en tanto desandar précticas y creencias que nos llevan a la destruccion,
al mundo de seguridades, de individualismos, de plenitud de derechos para minorias y cla-
ses hegemonicas, derechos a los que el pobre “insurgente” no estd dispuesto a renunciar.
“El verdadero amor no se da sino entre iguales y esto supone acercamiento y toque perso-
nal” (Gutiérrez, 1983, p. 158).

Por lo expuesto, si se considera el valor universal que los derechos humanos garan-
tizan en libertades, facultades o reivindicaciones a toda persona por el simple hecho de su
condicion humana, el caso de las CQPI y las MCCQ pone al descubierto las particularida-
des de los derechos culturales inherentes a la experiencia humana. Las memorias de los
que histéricamente no han tenido voz, en su condicion de marginados u oprimidos, es por
lo mismo la expresion de la memoria de las victimas. Para Guarino (2010, p. 116) a partir
de la militancia politica iniciada en la década de los 80’ los grupos indigenas reaccionaron
consciente e inconscientemente a las manipulaciones y excesos de la sociedad dominante,
desplegando estrategias que les permitieron reclamar sus derechos y organizarse hacia den-
tro de las comunidades, como expresara Cristobal Nufiez (2014) la lucha con las leyes tuvo
un largo recorrido:

Nosotros somos pueblos preexistentes, nosotros no tenemos el bicentenario.
Nos hemos organizado y nos preguntamos por qué no tenemos avance, por
qué estamos lejos de nuestra Constitucion y del pais democrético en el que
estamos participando. No quiero decir que no tenemos la libertad de hacer
una organizacion del pueblo originario. Pero también hubo mucha resisten-
cia de estos derechos que nosotros estamos mirando, que estan contempla-
dos en la Constitucion. Muchos reclamos hicimos, pero reclamos pasivos, 1o
que hemos apuntado es el fundamento: la educacion, la tierra y la salud.
...Nosotros tenemos que tener nuestras propias formas de organizacion, y
asi esta el Consejo Qompi. Porque, asi como otro ser humano forma sus pi-
lares de conocimiento y son los pilares que lo fortalecen, Nosotros también
tenemos la idea que tenemos que tener el fundamento y lo estamos constru-
yendo en este momento en el Consejo Qompi. (pp. 159-160).
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Durante las Gltimas décadas las etnias del Chaco adquirieron la conciencia de colec-
tivo politico en la estructura social hegemonica, lo que dio lugar a la lucha activa por la
reparacion y la restitucion de derechos. En este proceso participaron las organizaciones
politicas (partidos politicos, IDACH -Instituto del aborigen chaquefio-, Unién Campesina,
Corriente Clasista y Combativa), religiosas (iglesias protestantes) y no gubernamentales.
Entre 1985 y 1986 las reuniones entre las comunidades con ONG como ENDEPA,
INCUPO, INDES, y JUM trabajaron en la necesidad del ordenamiento juridico y el dere-
cho a 1. 080.000 has. Con una medida basica de 50 has. Por unidad fmiliar. (Carrasco y
Briones, Citado por Guarino, p. 117). La restitucion de las tierras es un derecho irrenuncia-
ble, la historia oral reconstruida por las MCCQ, recoge testimonios de la etapa de la con-
quista de sus tierras ancestrales durante la campafia del general Benjamin Victorica:

Persecucion y huida

M: La zona de Pampa del Indio fue parte y corazén de la campafia de Victo-
rica en 1884 ¢;qué recordas gue te hayan contado?

-J: Si, si, yo tengo mi abuelita, por la madre de mi mama G. R., ella vive to-
davia aca, tiene como noventa y tantos afios anteriormente a la noche cuan-
do le preguntan los recuerdos le vienen ella recordaba mucho de eso porque
dice que su madre y su abuela fueron los que vivieron eso.

En esos tiempos viviamos muy bien nosotros siempre deciamos que vivian
muy bien porque estaban sanos a veces se habla de la pobreza en este mo-
mento, pero es por falta de una buena alimentacion porque a veces nosotros
hablamos de gue nuestros antiguos eran muy pobres claro que fueron pobres
pero de ropa de otras cosas, pero de salud eran muy fuertes y a veces no sen-
tian ni el frio, le llegaba, por las comidas que comian y esas comidas mis-
mas son remedios.

Entonces cuando lleg6 (Victorica), las personas de afuera, los antiguos em-
pezaron a sufrir porque el ejército los perseguia, claro a veces se lo queman
los pastos y se morian la gente dentro de los pastos, porque ellos recorrian
alli porque buscaban alimentos. Porque las madres, las abuelas se iban a
buscar alli esos animalitos, no sé como se llaman esos conejitos (cui) tienen
sus épocas para salir, entonces las madres se iban para cazar esos conejitos,
ahi le cazaban facil, le prenden el pasto y se mueren. Asi hacia el ejército
con la gente.

Muchos chicos se perdieron porque en ese momento cuando llegaban los
ejércitos dicen que a los tenian el chico muy llorén o inquieto lo obligaban
para que le deje, deje al chico, quiera o no quiera tiene que dejarlo, cuando
llora el chico porque si no le encuentra muy facil porque las personas que le
persiguen con la voz de ese chico ya los atrapan porque con los llantos de
los chicos, hay chicos que son muy inquietos, hay chicos que no y ellos le
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dejaban no sé ddnde, pero si ella contaba que ellos le dejaban en los pastiza-
les.

-M: ¢Para volver a buscarlos?

-J: En algunos momentos pueden recuperarlos, pero otros que no porque
vienen los blancos persiguiendo y los encuentran. Algunas veces se recupe-
ran esos chicos.

-M: ¢ Te contaba tu abuela que recuperaron algunos?

-J: Si, por ejemplo, si pasa el peligro lo recuperan a esos nifios.

-M. ¢Los chiquitos que eran llevados por el ejército o directamente los ma-
taba?

-J: 'Y algunas veces si porque se los encuentra a los chicos muertos y algu-
nas veces lo agarran y se los llevan.

M: EIl tema de la tierra, como se repartieron ¢quedaron en manos de muchos
soldados las tierras? ¢ Y civiles criollos se aduefiaron de tierras?

-J: Claro son privados en este momento porque ellos se han quedado con
esas tierras, muchos indigenas antes tenian sus lotes, pero después venian
los criollos y les pedian a los antiguos que les dejen asentar en una partecita
de sus tierras, pero con el correr del tiempo se aduefian de esa tierra y los
echan a los indigenas.

Por ejemplo en este momento los lotes que estamos viviendo, unos lotes de
acé cerca que estan viviendo criollos, pero anteriormente eran de indigenas
y la historia era que uno de esos obrajeros venia y le pidi6 al duefio a uno de
esas familias y entonces lo aceptaron para que viviera por algin tiempo, pe-
ro al correr el tiempo él trabajaba, empez6 los alambrados, entonces despues
los echd a los indigenas duefios, en este momento esta viviendo él con su
familia, son 25 hectareas. Siempre recuerdo los nombres de los duefios anti-
guos de esos lotes.

-M: ¢{Qué nombre de generales, de soldados recuerdan ustedes que hayan
sido bravos?

-J: Ellos no sabian los nombres, lo que si se acuerdan y nos contaron que
eran los soldados los que los perseguian mucho.

-M: Tuve la oportunidad de escuchar a la mama de (A) y recordaba también
a un sefior mocovi de Villa Angela que coment6 que el ejército se dirigio
por el Bermejo por el oeste, comentaba que los alzaban en los trenes y sepa-
raban a las familias ¢qué sabes vos de eso? ;Paso aca también?

-J: Eso también nos contd nuestra abuelita. Si, cuando empezd el ingenio
azucarero, Las Palmas algo asi y otro fue en Jujuy, algo asi, porque mi abue-
lo, mi abuelita conocio las montafias, pero en ese momento muy lejos, alli
fue que le llevaban y muchas personas se quedaban, algunas se murieron por
esos lados por tanto trabajar y ella también conocidé y nos contaba, que su
abuelita conoci6 el barco o no sé qué transporte era que se iban en las aguas,
ahi fue que ella conocid, pero estaba muy lejos de acd, despues cuando los
devolvieron, vino hasta donde estaba su gente y lo cont6 todo, su experien-
cia, adonde los llevaron.
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-M: ¢El ejército los llevaban, los cargaban en trenes, en barcos, para ir a tra-
bajar?

-J: Claro, para ir a trabajar, y eso comentaban que cuando le agarraban a to-
dos los chiquitos le hacian trabajar y que asi a la madrugada le hacian levan-
tar a las mujeres y no quedaba nada, los chicos les apartaban para hacer
otras cosas, también los varones para hacer otra cosa, entonces nadie se
quedaba en la casa.

-M: ¢ Los tenian cercados, vigilados?

-J: Y por supuesto que los tenian vigilados, por esos si no terminaban sus ta-
reas, ellos continuaban y el Gnico descanso era la noche, un ratito a la noche,
después tal hora tenian que levantarlos para alistarse y que se vayan a traba-
jar.

-M: ¢ Entre los soldados habia mitad indigenas, mestizos?

-J: Lo que ella recuerda dice que no, dice que siempre fueron los blancos,
aunque después de eso si habia porque se mezclaron las razas. Por ejemplo,
muchos de esos prisioneros que lo llevaban a veces se iban a conocer s su
propio pueblo, hay un reencuentro entre sus familiares, eso ocurrid en esta
zona. Me contaba mi abuelita que habia un muchacho que le habian agarra-
do cuando era nifiito €l no olvid6 su lugar, pero no sé de como el muchacho
se dio cuenta de que estaba en otro lugar que no era de él, entonces buscé y
busco a sus familiares hasta que encontrd de escapar y coment6 todo lo que
pasaban, asi fue, pero después encontrd a sus propios familiares. (Sandoval,
2011, p. 53).

Los conflictos por la tierra, considerada como medio de apropiacion y medio de
produccion son centrales en las politicas de estados de finales del siglo XIX. Se reconoce
la tierra como principal eje “del problema con el aborigen” (Guarino, Op. Cit.). En su ana-
lisis sobre la memoria Dominique Schnapper establece que en la vida politica la memoria
cumple funciones necesariamente politicas (2006, p. 77). En la narracién de Cristébal Nu-
fiez la percepcion de lo politico en la comunidad Qom se reconoce en las expresiones “li-
bertad, organizacion, derechos, Consejo Qompi, Constitucion”, contextualizandolo en una
época donde existe un Estado Nacional. Juana Silvestre en su narracion expresa la memo-
ria personal, vinculada al trauma comunitario del etnocidio. “Viviamos muy bien, queman
los pastos y se morian la gente dentro de los pastos, se los encuentra a los chicos muertos y
algunas veces lo agarran y se los llevan, los alzaban en los trenes y separaban a las fami-
lias, ellos se han quedado con esas tierras”. Si bien ambas son memorias politicas, Cristo-
bal Nufiez expresa la conciencia contemporanea de una generacion instruida en practicas

democraticas sobre los derechos de igualdad y representacion politica. Su relato representa
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el momento de apariciéon de una memoria comunitaria Qom gue se reconoce como parte de
la memoria colectiva nacional. A la vez, la memoria de Juana es constitutiva de la concien-
cia politica compartida por NUfiez, constituye su origen, expresa el momento al que refiere
Ricoeur como “la herencia de la violencia fundadora” (2008a, p. 111), al sostener que no
existe comunidad histérica que no haya nacido de una relacion original con la guerra o la
violencia. Ambas memorias adquieren una trascendencia politica a la que se le afiade la
impronta generacional en la percepcion de la realidad histérica. Como se analizé en el ca-
pitulo anterior con respecto a la identidad de la memoria, vale también en este punto el
andlisis de Ricoeur, si se tiene presente que lo que se celebra como acontecimiento funda-
dor en lo constitutivo lleva encarnada la huella de actos violentos que han sido legitimados
por el Estado con el modelo civilizatorio de fines del siglo XIX y sostenido hasta mediados
del siglo XX contra los pueblos indigenas. Hasta tiempos recientes la negacion de los dere-
chos humanos y ciudadanos a los pueblos indigenas constituyé una préactica vigente. El
ejercicio de la memoria expresa en ambos narradores la necesidad de reconocer el sustrato
temporal que mantiene la identidad de los testigos en cuanto “voces de una cultura”, pero a
la vez obra como razonamiento sobre el pasado y como fuerza que se proyecta al futuro.
La aparicion de la profusa legislacion sobre el reconocimiento de su preexistencia tiene un
punto de inflexion a partir de la Declaracion de la Asamblea de las Naciones Unidas en
1948. Fue la histdrica politica de discriminacion racista la que llevd a sostener la aniquila-
cion de los pueblos indigenas, de modo similar al exterminio del pueblo judio por el régi-
men nazi. El pasado traumatico de los dos pueblos, en un contexto de reivindicacion de
derechos y de aplicacion de justicia se proyecta hacia la promesa de refundar la conciencia
histérica como pueblo de Israel y como pueblo Qom. Dominique Schnapper sostiene que
“la pervivencia del pueblo judio como nacion se convirtié -a consecuencia del intento de
Hitler por suprimirlo- en un imperativo moral llamado a justificar un proyecto politico par-
ticular” (Schnapper, 2006, p. 77). Los pueblos indigenas sufrieron el exterminio provocado
por la conquista bajo el corolario civilizatorio, el contexto politico de vigencia de los dere-
chos humanos les confirié garantias para sostener su propio proyecto politico. El estado
argentino en la reforma constitucional ha reconocido su deuda histérica con los pueblos
indigenas, sin embargo, como sostiene Vior, “en los estados que estan realizando transi-
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ciones lentas desde los viejos sistemas politicos, los discursos nacionales de inclusion sub-
sumen las diferencias culturales apelando a la diversidad” (Op. Cit., 2016, p. 83). El autor
considera que esto dificulta el reconocimiento politico de las formas culturales especificas,
que, tratandose de las comunidades indigenas, impide el libre ejercicio de los derechos
basados en su cosmovision y el agenciamiento de sus intereses. Asumir el pasado reviste
una posicion moral tanto de las victimas como de los victimarios, lo que da lugar a un in-
tenso y doloroso debate sobre el mismo. Politicamente se espera que este proceso lleve a
recomponer relaciones y a establecer acuerdos a partir de los cuales se concreten practicas
democréticas e interculturales auténticas. Para hacer realidad este proposito, se hace nece-
sario reflexionar sobre el testimonio de Juana y entrar a la dimensidn politica del deber de
recordar, dado que el mismo habilita la discusion para la practica politica, orientada a la
busqueda de la reivindicacion de derechos. Adquiere a la vez, relevancia como préactica
cultural para el empoderamiento democratico, en tanto la memoria colectiva expresa la
existencia de pueblos que viven y conciben el mundo de modo distinto a los canones de la
cultura hegemonica.

Los testimonios de las MCQC y de integrantes de la comunidad ponen de relieve
este sentido de la ejemplaridad y con ello el deber de recordar.

A veces es un dolor cuando te dicen que hables de la tierra. Y no es que no-
sotros no estemos sabiendo, sabemos. Esas cuarenta mil hectareas no estan
ahora en ninguna parte. Acé en el pueblo no estan, el monte todo alambrado
y también ese parque provincial, que antes no existia, y es tierra de los abo-
rigenes, pero ya no. Por eso merecemos que los chicos ahora sigan estu-
diando y que en el dia de mafiana tengan argumentos para que no se venda
la tierra. Aurelio Nufiez, 2014, p. 115)

Cuando el ejército se iba, estaban tranquilas las comunidades. Hemos sufri-
do tanto, huyendo de todo, pero teniamos un hombre fuerte que nos defen-
dia. Cuando el ejército se iba volviamos a lo mismo, a la caza, a la pesca 'y a
la recoleccion de frutas. Paso mucho tiempo y hasta ahora nuestra historia
sigue porque la pueden oir nuestros nietos y sobrinos y la pueden transmitir
a las nuevas generaciones, porque no puede quedar en el tiempo, sino que es
para mejorar el futuro. (Isabel Paredes, 2014, p. 36)

Nosotros tenemos una distinta historia, pero nos parece bien juntar los tres
pueblos, los toba, los mocovi, los wichi. Porque esto nos ayuda a luchar en-
tre todos. Con el relato de ellos (los ancianos), con la sabiduria y también
con lo que nosotros nos empezamos a plantear como una nueva generacion
gom. (Canuto Ramirez, 2014, p. 108).
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En estas frases el recuerdo de determinados acontecimientos involucra las necesi-
dades del presente, en este aspecto es importante lo sefialado por Y.H. Yerushalmi (1989),
al sostener que cada pueblo que recuerda trae del olvido aquellos acontecimientos del pa-
sado que orienten a fines practicos acorde a las necesidades del presente. Las MCCQ y
referentes de la CQPI, son los encargados de transmitir el pasado que, en sus distintas re-
presentaciones, sea en los relatos, en el mito, en las hazafas de héroes y en las historias de
vida, recrean acciones que vinculan con el ethos del pueblo y con su destino.

Cada grupo, cada pueblo tiene su halakhah, pues la halakhah no es la ley,
nomos, en el sentido alejandrino y después paulinico. La palabra hebrea
viene de halakh, que significa “marchar”; halakhah es, por lo tanto, el ca-
mino por el que se marcha, el Camino, la Via, el Tao, ese conjunto de ritos y
creencias que da a un pueblo el sentido de su identidad y de su destino.
(Yerushalmi, 1989)

Por esta razon los Qom rescatan del olvido y transmiten sus memorias de aquellos
recuerdos que puedan ser ejemplares, ensefiados de acuerdo a las contingencias de su pre-
sente. En el ambito de los derechos politicos el deber de recordar los hechos del pasado,
traumaticos en este caso, conlleva con la misma responsabilidad a examinar la tensién en-
tre la falta, su imputacion y el perdon, mediante la reparacion del dafio y la restitucion de
derechos.” Situado en perspectiva intercultural, el contexto histérico de los testimonios
marca dos momentos: el primero sitda el recuerdo de los hechos en el pasado, el segundo

sitGia el reclamo en la justicia del presente®’, por la cual queda abierto el camino al derecho

Los Tribunales de nuestro pafs ya han declarado la inexistencia de limitacion temporal para la in-
vestigacion de masacres estatales contra indigenas, haciendo aplicacion de La Convencion sobre la
imprescriptibilidad de los crimenes de guerra y de los crimenes de lesa humanidad que, en nuestro
pais, tiene rango constitucional por la ley 25.778. como es el caso de las Comunidades Indigenas del
Pueblo Mbya Guarani de Yvy Pita, Ka’Aguy Poty Y Kapi’l Poty, ¢/ Universidad Nacional de la Pla-
ta y Estado Nacional (demandados) s/ Accion colectiva de reconocimiento de posesion y propiedad
con la correspondiente delimitacion de su territorio solicitando se ordene la confeccion del titulo de
propiedad Unico sin desmembramiento alguno y la escrituracion correspondiente e indemnizacion
por dafios y perjuicios colectivos. Expte Nro. 95/07, del Juzgado Federal de Misiones.
8uUn pasado en el que la idea de aquel “desierto” del que hablaba el autor de “Civilizacion y Barba-
rie”. Ese “desierto” simbdlico, construido de una manera discursiva, era un territorio que se encon-
traba habitado por comunidades indigenas desde hacia mucho tiempo. Comunidades que fueron in-
visibilizadas, a las cuales no se las invité a formar parte del Estado Argentino, sino que la politica
tuvo como Unico objetivo la anexidn de esos territorios, menospreciando a sus habitantes origina-
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a la Verdad® sobre el etnocidio perpetrado contra el pueblo gom. Con la apertura democra-

tica, en 1983, los crimenes del Estado de la dictadura militar fueron considerados como

violacion de los derechos humanos y por tanto no prescriben, asumen la condicion juridica

de lesa humanidad. En esa condicion se consideran los casos de las masacres llevadas ade-

lante contra los pueblos indigenas. En la transmisién de la memoria ejemplar de las MCCQ

y de los referentes de la CQPI, el trauma, lo inolvidable ha de recordarse desde lo que

Freud hall6 “dar al recuerdo doloroso un sentido amoroso que transforme el recuerdo”.

El ejército nos disparaba, quisieron sacarnos las tierras, pero la tierra es
nuestra. Nos perseguian, disparaban, no podiamos dormir por el miedo.
Abandonabamos nuestros nifios por huir. Mi bisabuela fue devorada por un
tigre por huir al monte. No teniamos nada, usabamos cueros de animales pa-
ra protegernos del frio, del calor y de las espinas. Es muy triste. A veces de
sorpresa quemaban las tolderias. Ellos nos atacaban, nos hacian lo que que-
rian. Nosotros no anddbamos matando, ellos nos querian matar a todos. Era
muerte, sangre para todos. Escuchar es bueno para nosotros, nuestra historia
tiene que seguir para las nuevas generaciones. (Margarita Rojas, 2014, p.
83-84).

Asi los testimonios citados y los que se recogen en las entrevistas dan cuenta de

que, a pesar del dolor profundo, estan envueltos en el mensaje del amor, siguiendo el pro-

pio halakhah del pueblo gom, comprendido en un kerigma de salvacion que, marcado por

81

rios. Los gobernantes de aquel entonces, entre los que destacaba el General Roca, no dudaron en
atacar militarmente a estos pueblos, basandose en teorias de superioridad racial, moral o religiosa
que luego de amplios debates ya saldados, sabemos eran cientificamente falsas y éticamente conde-
nables. No ofrecian opcion: la “incorporacion” o la muerte. Los pueblos quedaron asi condenados a
un etnocidio cultural debido a los despojos territoriales sufridos. Con respecto al presente, la Refor-
ma Constitucional de 1994 la que tuvo un claro espiritu de reparacion, es asi que el articulo 75 inc.
17 de la Constitucién reconocio la preexistencia étnica y cultural de los pueblos indigenas, el respeto
por los derechos a la tierra, a la lengua, a la educacion bilingie e intercultural, a la personeria juridi-
ca de sus comunidades, a la participacién en los asuntos que les conciernen, especialmente en mate-
ria de recursos naturales, respeto a su cosmovision, es decir a su manera de ver e interpretar el mun-
do en el que vivimos. (Recuperado de http://www.gajat.org.ar/2016/08/comunicado-por-el-respeto-
de-los-derechos-indigenas/#sdfootnote2sym

El Juicio por la Verdad es un proceso judicial que se desarrolla en la CAmara Federal de La Plata y
que tiene como objetivo averiguar qué pasé con los desaparecidos durante la Gltima dictadura-civico
militar y determinar quiénes fueron los responsables de los crimenes. Surgid a raiz de una presenta-
cién de la APDH La Plata, realizada en abril de 1998. Desde septiembre de ese afio, el Tribunal ha
tomado audiencias orales y publicas todos los miércoles. La investigacion lleva en la actualidad méas
de 2.200 expedientes y han declarado mas de 800 testigos. Con el correr de los afios, surgieron cau-
sas penales en las que estan imputados responsables del terrorismo de Estado perpetrado en la Ar-
gentina. Recuperado de http://www.apdh-argentina.org.ar
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la influencia de la inculturacion, supo recuperar en su propio mito el sentido del arbol ne-
gro, en el que los seres humanos y el entorno constituyen el misterio de la vida. El didlogo
intercultural debe superar las huellas de la inculturacion supercultural y considerar las me-
morias con el mismo estatus de reciprocidad de las memorias ejemplares tan apreciadas
por la cultura occidental, en particular las memorias del holocausto, puestas para que nunca
mas se repitan. Sabiendo escuchar todas las diferentes memorias dolorosas, se podréa esta-
blecer un auténtico dialogo intercultural en perspectiva de polilogo. Este es el desafio de la
filosofia intercultural y del enfoque que el presente trabajo propone en el anélisis de la
memoria y de la reconstruccion de la historia de la CQPI. Llegado a este punto y con el
potencial de seguir avanzando en esta construccion, resultan orientadoras las palabras del
Fornet Betancourt en cuanto vivimos una posibilidad histérica en la que

El camino no puede ser otro que el didlogo intercultural, entre formaciones
historicas que se transmiten mutuamente su historia, conscientes de su pro-
pia historicidad, narrandose sus génesis, dando a conocer la contingencia y
ambivalencia de lo logrado, esto es, lo que han llegado a ser (2009, p. 45).

Haber compartido diez afios de trabajo con la CQPI y con las MCCQ concede a la
autora la confianza respetuosa para expresar que, durante ese tiempo se inicio en la pers-
pectiva de dialogo intercultural llevandola a un cambio no sélo en la particular relacion con
las MCQC y la CQPI, sino en la apreciacion de la vida cotidiana. La experiencia permitio
abrir un cambio dificil y permanente primero en el &mbito de la propia cultura, desenvol-
viendo prejuicios y enfrentando obstaculos, luego en lo personal desarrollando modos de
vincularse no sélo desde lo racional sino desde lo emocional. La autora ha tenido que
aprender a escuchar, a habilitar el silencio como disposicion para aprender, a reconocer la
actitud de serenidad para recibir la interpretacion del otro y comprender, a aportar saberes
con humildad recordando que la cultura del otro tiene tanto conocimiento y sabiduria como
la que se aprecia en la propia. También resignifico el sentido de la esperanza expresada en
los logros de la CQPI y las MCCQ. Reconocié la importancia de afianzar vinculos de afec-
to, de desear y colaborar para que las personas que pertenecen a cualquier cultura tengan

una vida digna y plena.
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Conclusiones

Al cabo del trabajo de investigacion se constata que la hip6tesis formulada al inicio
resulto adecuada y pudo desarrollarse en el cumplimiento de los objetivos propuestos. En
efecto, el recorrido realizado a través del largo trabajo de campo en didlogo activo con las
MCCQ vy la revision de la obra de Mercedes Silva (publicada y material de archivo) condu-
jeron a la construccién argumentativa de este texto donde se ponen en dialogo intercultural
entre la cultura gom y la blanca modos de entender y de hacer memoria e historia, asi como
las formas de expresarlas. Este acercamiento exploratorio de la investigadora a las repre-
sentaciones y al uso de la memoria y de la historia que las MCCQ y la CQPI ponen en
préctica en su comunicacion intercultural activé la necesidad de acceder a referencias ted-
ricas sobre las nociones en juego. Desde la mirada intercultural se estudiaron las investiga-
ciones fenomenoldgico-hermenéuticas de Paul Ricoeur sobre la memoria y la historia lo
que condujo a perfeccionar la interpretacion de los materiales relevados en el trabajo de
campo Yy de archivo. Ademas, a partir del concepto de “equivalente homeomorfico” de R.
Panikkar (2004) y “preocupaciones isomorficas”, que corresponde a la teoria de la traduc-
cion de B. de Souza Santos (2009), en el estudio de los registros sobre las memorias de las
MCCQ y de la CQPI, se pudieron reconocer los valores sociales que se activan con el tra-
bajo de memoria, dando lugar a un proceso de empoderamiento desde la propia cosmovi-
sion que condujo al reclamo publico por derechos histéricamente conculcados.

Una consecuencia no menor de la investigacion fue la constatacion, a través del
analisis de los relatos y de las practicas, de que la historicidad del presente pone en juego
conflictivo, tanto para la cultura hegemonica como para la CQPI, intereses comunes, pero
en tension. La tierra, concebida como tdpos (Santos, 2009), adquiere relevancia en su ca-
racter de lugar comtn puesto que son “los derechos” a la tenencia (entendida de modo an-
tagonico, como propiedad individual y como lugar comunitario) lo que se discute entre
ambas culturas. Superando la construccion epistémica que realiza la memoria en sus varie-
dades culturales, la tierra se convierte en un “bien” de interés intercultural con relevancia
para la vida politica. Es en este terreno donde se constatd que la memoria se activa para dar
lugar a la funcidn historiadora con consecuencias econémicas, sociales y politicas insospe-

chadas. En el transcurso de la investigacion fueron surgiendo los rasgos que caracterizan la
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mirada individualista-instrumental del blanco en oposicién al modo cultural relacional y
holistico con el que los gom se vinculan con el entorno, mostrando la importancia que ad-
quiere el didlogo desde la traduccion intercultural. Para la conceptualizacion de estas dife-
rencias los aportes de la Filosofia Intercultural resultaron imprescindibles, las nociones
filosoficas, didlogo/conversacion, alteridad y memoria fueron herramientas mediante las
cuales proceder a la traduccion en su caracter simbolico. En este sentido es posible iniciar
la apertura a un polilogo en condicion de simetria (que tuvieron lugar entre los diversos
actores que intervinieron en los trabajos de campo) y que sirvié como interpelacion a los
intereses espurios de la cultura hegemonica. En esta dimension la memoria colectiva resul-
t6 una fuente argumentativa para discutir los derechos en disputa, convertida en memoria
“transepistémica” y potencialmente practica.

Desde la perspectiva de la hermenéutica intercultural es importante considerar los
aspectos ponderables para la constitucion de un polilogo situado y contextualizado histori-
camente. En primer lugar, desde una reflexion de la filosofia intercultural hacia afuera de
las relaciones interétnicas, esto representa para los Qom la oportunidad de organizar y se-
leccionar el discurso de la narracion del pasado que, constituido como historia, dialogara
en igualdad de condiciones de legitimidad con la historia de la cultura hegemoénica. A la
vez otorga a los Qom un discurso que puede situarse en un dialogo simétrico, al momento
de discutir sobre problemas que interesan a culturas con intereses divergentes. Hacia aden-
tro de las relaciones intra- e interétnicas las distintas narraciones del pasado pueden consti-
tuirse en material de archivo para la historiografia de los pueblos indigenas, como reserva
de la variedad de formas creativas en que se historiza la memoria de la comunidad. Tanto
las MCCQ como los narradores, ancianos y referentes del Consejo Qompi, son, como lo
sostiene Aureliana Gonzaéles, “libros vivientes” para el resguardo de la tradicion oral y su
posterior registro. En segundo lugar, desde el conocimiento historico, una construccion de
esta amplitud muestra la riqueza de abordajes desde distintos campos del conocimiento, en
tanto cada uno expresa la relacion de la cosmovision Qom en didlogo con las formas de
construir el pasado de la cultura hegemonica. Asi, por ejemplo, el tiempo cosmogonico y el
tiempo del archivo al que refiere Ricoeur se presentan de modo diferente para la hermenéu-
tica intercultural, por situarse en distintas logicas culturales. Tal como se expreso en el
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analisis sobre las relaciones entre memoria e historia, los Qom enuncian el pasado a modo
de espacio sagrado en el que la percepcién del tiempo que fue y que vendra se vive en el
tiempo del vivir presente. Por ello en las narraciones los tiempos se yuxtaponen y los ante-
pasados interactuan con las vivencias del presente. Hay un plano de la conciencia que se
resiste a establecer cronologias que dividan las experiencias reales.

Con los procesos de reconstruccion de la historia llevados a cabo durante la investi-
gacion se pudo encarnar el dialogo de la memoria con la historia desde una perspectiva
intercultural que igualmente partié del reconocimientode las preocupaciones isomorficas
sobre los acontecimientos del pasado que han marcado la vida y el destino de las socieda-
des. Para esto se asumi6 una posicion donde la construccion del conocimiento historico
superd la tendencia a descubrir memorias meramente plurales, para avanzar en una actitud
y construccién transepistémica, a partir de acuerdos interculturales sobre los hechos del
pasado violento que preocupan actualmente y operan sobre las disputas del presente. En
este sentido, el trabajo de reconstruccién historica se realiz6 en un clima cercano a lo que
se denomina en la tesis la memoria activa, que arriba a su “efectuacion feliz” cuando, en
dialogo con la historia, quedan empoderados testigos y narradores que pueden rememorar
y hablar del pasado, “reparando” a la vez sus propias historias personales y las de la comu-
nidad. Estas practicas culturales populares, caracteristicas de los grupos con historia oral,
fueron manejadas con maestria en la pedagogia de las MCCQ. Justamente los aportes de la
Filosofia Intercultural en este aspecto fueron decisivos para comprender la homologacion
de estas practicas con las de la historia escrita y para poner en relieve la veracidad de los
hechos narrados por la tradicion oral, en coherencia con la premisa de construccion tran-
sepistémica. En su caracter practico esta historia constituy6 el medium donde se reproduje-
ron las tradiciones culturales, las jerarquias, funciones, organizacion social, los valores,
conviertiéndose en faro del ethos del pueblo gom. Hay que sefialar que la mediacién lin-
guistica fue parte inescindible de la mediacion cultural que puso las bases para que los en-
cuentros resultaran exitosos.

Sin la referencia de la vida y obra de la Hna. Mercedes Silva, en su contexto histo-
rico y generacional, la autora del presente trabajo no hubiera podido formular los interro-
gantes que la llevaron a investigar los aspectos de la memoria y de la historia presentes en
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las narraciones y experiencias de las MCCQ y de la CQPI desde una perspectiva de anali-
sis intercultural. EI proceso de convivencia con la CQPI y de estudio de su cultura permitio
que en la obra de la hermana Mercedes se diferenciaran tres aspectos necesarios que con-
tribuyen a la recuperacion y a la reconstruccion de la memoria historica del pueblo gom.
En primer lugar, la relevancia que adquieren las experiencias historicas de la cultura Qom.
Mercedes Silva analiza la memoria histérica gom en base al relato oral al que da una di-
mensién histdrica y literaria. La dimension histérica comprende los testimonios de las vic-
timas, ya sea testigos directos o sus descendientes, sobre los acontecimientos ocurridos en
la conquista y en el poblamiento blanco del Chaco. La dimension literaria, a su vez, com-
prende algunos relatos miticos y otros procedentes de vivencias heroicas, épicas, protago-
nizadas por valientes indigenas y transmitidas por otros indigenas autorizados. Algunas de
estas narraciones historicas se funden con relatos miticos. La Hermana Mercedes, en tanto
observadora participante, contrasta lo obtenido en el proceso de recuperacion de la memo-
ria con los relatos de los hechos histéricos investigados en bibliotecas, archivos y reposito-
rios de la cultura blanca dominante. Dadas las caracteristicas de la cosmovision indigena y
el proceso de conversion al culto evangélico a partir de 1930, la recuperacion de la memo-
ria se organizo a la vez segun el sentido mitico de los relatos ancestrales e historicos y de
acuerdo a la ensefianza del Evangelio. De esta manera, la Hermana Mercedes activé la
memoria para que ayudara a recuperar los rasgos identitarios de los indigenas. En segundo
lugar, la recuperacion de la memoria es parte de en un proceso que parte de la incultura-
cién de la fe durante la cual Mercedes Silva utilizo el lenguaje biblico como palabra verda-
dera, que anuncia la esperanza de lograr un mundo mas justo, y como instrumento para
Ilegar a la cosmogonia indigena y provocar la transformacion de su praxis. En tercer lugar,
el proceso de inculturacién en la fe permiti6 comenzar a construir lazos auténticamente
interculturales en un nuevo contexto socio-histérico de Democracia y de Reforma Consti-
tucional. Mediante una tarea de traduccion entre las visiones del mundo qom y blanco in-
tentd crear un espacio de contacto entre lenguajes, valores y visiones del mundo incon-
gruentes, pero que las hermanas vincularon mediante la activacion de la memoria histérica,
la dignificacion de los indigenas y la consecuente puesta en practica de su ciudadania ante
el Estado y la sociedad blanca. Mercedes Silva fue consciente del didlogo intercultural ini-
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ciado y de la nueva etapa que faltaba en el camino de reparacion historica y de restitucion
de derechos. En estas conclusiones realmente puede afirmarse con solidez que la obra de
Mercedes Silva ha tenido un valor ejemplar por la construccién epistemoldgica y politica
de la memoria y de la historia presentes en ella. Su propio recorrido existencial se sostuvo
en el principio de inculturacion en la fe, y fue a partir del lenguaje religioso mismo, de su
actitud ecuménica y del profundo interés personal por la cosmovision indigena que se plan-
ted con caracter de metas a alcanzar con y para la CQPI la recuperacion de la memoria y la
restitucion de la esperanza. A partir de la historia académica fue investigando el pasado
indigena y contrastd los resultados de la misma con la memoria y la historia indigena de
tradicion oral que rescatd a través de afios de convivencia con la CQPI y junto a las
MCCQ. La activacion de la memoria y de la funcién historiadora generd el trabajo de efec-
tuacion feliz en los hombres y mujeres que se animaron a transitar sus memorias dolorosas
y sus recuerdos traumaticos, mediante las cuales recuperaron su dignidad humana y, con
ella, la posibilidad del ejercicio de la ciudadania.

El camino recorrido en esta tesis puede describirse con la expresion “de la incultu-
racion a la interculturalidad”. En este camino, con los aportes de la Filosofia Intercultural,
de los analisis sobre la historia y la memoria de P. Ricoeur, de la traduccién intercultural
de Panikkar y de las investigaciones sobre historia oral, pudo realizarse una contribucién a
la reconstruccién de la memoria y de la historia de la CQPI y de las MCCQ, modelo posi-
ble para otros estudios de casos. Tras haber conocido a las Hermanas Mercedes, Angélica y
Susana y haber compartido el recorrido mencionado y transitado los cambios hacia la in-
terculturalidad, y gracias al polilogo entablado de forma respetuosa con las MCCQ y repre-
sentantes de la CQPI, es necesario reconocer, que el encuentro y el didlogo se construyen
con actitudes personales y colectivas, solidarias y comprometidas con las necesidades e

intereses del otro cultural.
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Glosario

Se presentan algunas nociones claves que orientan teéricamente el analisis de las
fuentes, tanto de las trabajadas en la obra pastoral de Mercedes Silva, como en las vincula-
das a las historias de vida de las MCCQ y las practicas de maternaje

Aculturacion para el antrop6logo Denys Cuché, no es desculturacion ni asimilacion.
el prefijo “a” no es privativo proviene del latin “ad” y significa acercamiento. El primero
es un proceso complejo que requerird de un memoradndum que oriente con protocolos de
interaccion entre culturas. Esto no elimina el surgimiento de situaciones de dominacion y
de subordinacion, en las que se producen la aculturacién. Refiere a los modos de “selec-
cion” en que se toman en préstamos o en resistencia al préstamo , los mecanismos psicold-
gicos de esta interaccion, la forma de integracion de estos elementos con los de la cultura
original, y los efectos de la aculturacidn, incluidas las reacciones en contra y que dan lugar
a la contra aculturacion ( 2007:67).

Ciudadania intercultural, desarrollada durante los Gltimos treinta afios para Améri-
ca Latina presenta la reactivacion de la participacion ciudadana en contextos interculturales
y en el plano de la formacion y de la transformacion permanente de las subjetividades poli-
ticas desde la produccion cultural (Gonzélez J. E, citado por Bonilla, 2013). Se presenta
como una ciudadania vinculada directamente al carécter de la democracia, a la identidad, a
la pertenencia a una comunidad o pueblo, no debe ser entendida inicamente como un sta-
tus legal o bien un conjunto de derechos y responsabilidades civiles y politicas. El antropo-
logo mexicano Renato Rosaldo entiende la ciudadania cultural como un ‘oximoron delibe-
rado’ que reclama igualdad econdmica y politica sobre la base comin del mantenimiento
de las distintas identidades y el ejercicio de una ‘participacion plena’ en la comunidad en
su conjunto, para asi establecer puentes entre la diferencia y la homogeneidad social y cul-
tural (1994: 402, citado por Miller, T.). El concepto de ciudadania destaca que todos somos
iguales ante la ley, con derechos que reclamar y deberes que cumplir en tanto miembro de
una sociedad y un estado. De esta manera, permite reconocer en el “otro” un ciudadano
gue esta en la misma condicion y con el que hay algo en comudn (lo publico) que nos une.
Por tanto, supone consideraciones y tratos mutuos de respeto y consideracion igualitaria. El

reconocimiento de que “Yo soy ciudadano (a)” me compromete a velar por la existencia de
212



algo comun que me liga a los otros por medio de la construccion de acuerdos, creacion de
redes, espacios y comportamientos de solidaridad colectiva, conformacion de esferas pu-
blicas. (UNESCO, 2006) En contextos de interculturalidad, con pueblos indigenas, esta
caracteristica se enriquece y complejiza porque la ciudadania esta vinculada directamente
al carécter de la democracia. Frecuentemente se piensa que la ciudadania se manifiesta
exclusivamente a través del ejercicio de los derechos individuales, de la ciudadania legal,
pero se descuidan los derechos colectivos. Los modelos de democracia ajenos a los propios
pueden dejar fuera del juego a las instituciones tradicionales de representacion y organiza-
cién indigena basada en nexos de caracter cultural, étnico y social. Los aportes de Ifiigo
Carreras (1972) como de Guarino (2010), sobre la organizacion de los movimientos politi-
cos indigenas en el Chaco constituyen una fuente historiografica importante para la recons-
truccion de la historia en clave de ciudadania intercultural. En este orden de activismo el
sistema hegemdnico impuso sus modelos institucionales de la politica, en la historia re-
ciente se rescatan los modos tradicionales de gestionar el gobierno en los pueblos indige-
nas, que llegan al ejercicio de ciudadania ejerciendo el dialogo a través de la traduccién
intercultural. (Panikkar, 2004).

Cultura si bien ha sido presentada en la acepcion filosofica de Fornet Bettancourt,
dada las caracteristicas del objeto de estudio, resulta apropiado la nocién dada por Xavier
Albd (2003). en tanto la cultura en su sentido mas universal, es el conjunto de rasgos ad-
quiridos por aprendizaje, en contraste con los bioldgicamente heredados; y es cultural (y no
bioldgico) cualquier rasgo aprendido y no trasmitido bioldgicamente. En un sentido méas
especifico, se llama también cultura al conjunto de rasgos adquiridos por aprendizaje y
compartidos por un determinado grupo social. Lo fundamental no se aprende de manera
aislada e individual, sino a través de un determinado pueblo o grupo social. Aprendemos
en nuestra matriz cultural, que es a la vez social.

Cultura popular alude al entramado en el cual los procesos histdricos daran lugar a
la aparicion de la ciudadania intercultural. La cultura popular hunde sus raices en la memo-
ria colectiva, para A. Colombres (2012) la tradicion antropoldgica de corte etnografica ha
contribuido con la nocién de folklore a vincularlo con la cultura popular, la palabra folk se
traduce como pueblo, y lore, alude a saber oral, tradicional y anénimo.
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Esta cultura remite a un origen lo que vincula sus creaciones a un proceso histdrico,
a su cosmovision y a su concepcion de las formas. Lo que se opone a su vision del
mundo, a su concepcion de las formas, deviene contracultural, un factor de penetra-
cion colonial. El préstamo es admitido, pero debera legitimarse dentro de ese proce-
so, contribuyendo a dar una respuesta a las necesidades colectivas, entre las que
siempre estara presente la lucha para mejorar las condiciones de vida: la lucha es en
si un acto cultural y un factor de cultura. (Colombres, 2012, p. 61)

La cultura popular es la cultura del pueblo, es mas solidaria y compartida, mas co-

lectiva que individual, es creativa y en permanente cambio. Desde este posicionamiento,
Colombres considera que la cultura popular se constituye a partir de los sectores desprovis-
tos de medios y modos de produccion que configuran la estructura de la burguesia capita-
lista, sectores que por lo general luchan por sus derechos para superar su condicién de ob-
jeto- clase de dominio y opresion. Para la UNESCO, tanto la cultura tradicional como la
cultura popular son el conjunto de creaciones que emanan de una comunidad cultural fun-
dadas en la tradicion, expresadas por un grupo o por individuos y que reconocidamente
responden a las expectativas de la comunidad en cuanto expresion de su identidad cultural
y social; las normas y los valores se transmiten oralmente, por imitacion o de otras mane-
ras. Sus formas comprenden, entre otras, la lengua, la literatura, la musica, la danza, los
juegos, la mitologia, los ritos, las costumbres, la artesania, la arquitectura y otras artes. El
presente estudio toma ambas conotaciones para el analisis de las caracteristicas del estudio
de caso.

Hegemonia cultural es un término desarrollado por Antonio Gramsci para analizar
las clases sociales y la superestructura. Proponia que las normas culturales vigentes de una
sociedad son impuestas por la clase dominante (hegemonia cultural burguesa), de manera
que no deberian percibirse como naturales o inevitables, sino reconocidas como una cons-
truccion social artificial y como instrumentos de dominacion de clase. Esta préctica seria
indispensable para una liberacién politica e intelectual del proletariado, reivindicando y
creando su propia cultura de clase. La hegemonia cultural para Alejandro Grimson, se
comprende en la radical contextualidad de las categorias y los conceptos propuestos por la
herencia eurocentrista, rompiendo la normatividad de los modelos universales Las culturas
se realizan en lugares concretos bajo sus propias condiciones de realizacion, la politica en

tanto se institucionaliza expresa la configuracion del poder social (2011, p. 44). La hege-
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monia cultural para Colombres (2012) se da en las relaciones entre Estado y sociedad ex-
presandose en configuraciones, como cultura oficial en tanto el programa ideoldgico de un
gobierno, como cultura burguesa caracterizada por sostener valores de clase provenientes
de la burguesia liberal europea o como cultura ilustrada generada por artistas e intelectua-
les provenientes de la clase media, de corte ideoldgico izquierdista o progresista. (p.71).
Historizacion de la memoria refiere en primer lugar al agenciamiento de trabajo de
memoria como dimensidn operativa e inicial del sujeto que evoca el pasado y en segundo
lugar, al acto de construir intencionalmente una narracion del pasado en una estructura
socio-histérica. De este modo se llega a la historicidad. Por consiguiente, construir la histo-
ricidad de la comunidad CCQPI estara relacionada por un proceso que advierta el trabajo
de memoria, la historia reciente y la historizacién de la memoria.
Inculturacion/socializacion para Albo (2003:30) se inicia en la nifiez cuando el ni-
fio o nifia van interiorizando toda la sabiduria y valores de su propio pueblo, convirtiéndo-
los en parte de su propia estructura personal. Este proceso ocurre primero dentro de la fa-
milia y, mas adelante, en el contexto mas amplio de la comunidad, del barrio y de toda la
matriz cultural. Para lograr esta inculturacién/socializacién, cada cultura ha desarrollado
sus propios mecanismos. En practicamente todas, el rol inicial de la madre y el resto de la
familia inmediata es fundamental. Los mecanismos de inculturacién varian segun las cos-
movisiones de las culturas y el papel que hombres y mujeres tienen asignados en la estruc-
tura social.
Inculturacion®? en la fe es tomada en su sentido pastoral anunciado en la Exhortacion
Apostélica Evangelii nuntiandi®® y en el Documento de Puebla (1992)% se destacan para
este estudio los siguientes aspectos: su funcién es cultivar la fe desde la doctrina, esta
orientada por el didlogo y la participacidn, y su accion esta puesta en los pobres. El trabajo

pastoral esta centrado en los valores de la cultura popular, en este sentido las culturas indi-

8 La inculturacion como proceso de integracion de una cultura en otra adquiere segdn los documen-
tos de la Iglesia, la envoltura de la cultura indigena en la cultura del blanco.

83 Exhortacion apostélica de su santidad Pablo VI, "Evangelii nuntiandi" al episcopado, al clero y a
los fieles de toda la iglesia acerca de la evangelizacion en el mundo contemporaneo. 8-12-1975. Realizada
por Pablo V1.

8 Puebla, parte 1, 2. Vision socio-cultural de la realidad de América latina. Punto 19. El término in-
culturacion fue utilizado por Juan Pablo 11 luego de su recorrido por Africa y Latinoamérica.
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genas confieren rostro al evangelio y el evangelio se expresa a través de los elementos de
la cosmovision indigena. Pone en cuestion la universalidad como nivelacion y uniformi-
dad, que no respeta las diferentes culturas, debilitdndolas, absorbiéndolas o eliminandolas.
(Puebla, 1992, 425, p. 233).

Memoria en el sentido dado por Ricouer (2007, 2008 a) y retomado por LaCapra
(2009) en el trabajo con las victimas de acontecimientos traumaticos de la historia®®, es
tomada en este estudio destacando su caracter agenciador en tanto permite el retorno y la
reanudacion de la descripcion de experiencias vividas, que han dejado impresiones y gene-
rado afectos, emociones y efectos.

Memoria colectiva propuesta por Halbwachs (2004) influenciada por la fenomeno-
logia, desde aqui el tiempo de los recuerdos esta comprendido por las memorias comunita-
rias que, sin negar la existencia de las memorias individuales, convergen en un un punto de
referencia en medio de la variacion continua de los marcos sociales y de la experiencia
colectiva historica. (Op. Cit. p. 17). La memoria abarcadora de caracter colectivo se expre-
sa desde los significados de las multiples experiencias del tiempo, donde las referencias
espaciales marcan las vivencias del grupo configurando los lugares de pertenencia hacia
una vision compleja que deja al descubierto las experiencias culturales en distintos espa-
cios y en distintos tiempos.

Pueblos originarios: para Silvia Rivera Cusicanqui, por ejemplo, dicho término
connota cierto congelamiento histdrico y crea la imagen estatica de una pieza de museo, al
estilo de la antropologia colonialista. La sociéloga considera que hablar de pueblos situa-
dos en el “origen” niega la coetaneidad de estas poblaciones y se las excluye de las lides de
la modernidad, otorgandoles un estatuto residual que, de hecho, las convierte en minorias
encasilladas en estereotipos indigenistas del buen salvaje guardian de la naturaleza. A la
vez advierte sobre los llamados “discursos descolonizadores” y “postcoloniales” como una
nueva estrategia de las politicas e ideologias imperialistas que se desarrollan en las univer-
sidades adquiriendo una impronta de discurso académico culturalista, desprovisto de un

compromiso de lucha en la vida real de los sectores sociales subalternos:

85 Del Holocausto Judio.
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Lo indio es moderno. El indio como episteme para entender al mundo, el in-
dio como sintaxis. Puede estar vestida/o como sea, pero su cabeza, su forma
de mirarte a los ojos, su forma de relacionarse con la familia, sus deberes
morales respecto a la Pacha, sus minimas orientaciones en el espacio, siguen
siendo indias, de pronto se reinventa el ser indio/a y de ser un personaje
despreciado y sufrido, sus hijos pasan a ser otra cosa: empiezan a bailar dia-
blada del otro lado de la frontera tocan rock, bailan diablada, y son aymaras
nacidos en Buenos Aires, si vas a pensar en una etnicidad de museo, te vas a
perder el 99 por ciento de los indios que realmente existen. (Rivera Cusi-
canqui, 2010).

Por su parte el antropologo Xavier Albo (S.J.) considera llamarlos pueblos o cultu-
ras originarias. Para el autor el término originario ha tenido mas dificultades para ser acep-
tado por parte de algunos sectores prominentes de la sociedad no indigena. Considera que
estos Ultimos se sentian rebajados, quizas por primera vez, al no poder afirmar efectiva-
mente que ellos también pueden remontarse a los origenes méas profundos de las socieda-
des establecidas en este territorio hoy llamado Bolivia. Enfatiza sobre la importancia que
tuvo la Reforma Educativa en el pais, durante los anos *90, década en que surgid este uso

del término originario y se diferenciaba del uso colonial, que distinguia entre las categorias

99 ¢

tributarias de “originarios”, “agregados” y otros, dentro de las comunidades andinas. “Des-
de la perspectiva de la construccion de una sociedad colonial, la respuesta es simple: es
pueblo originario cualquiera que, por su cultura e historia, sigue identificado como descen-

diente de quienes ya estaban establecidos aqui cuando llegaron los europeos.” (Albo, 2002,
p. 45)

Debemos seguir hablando de diversos pueblos y culturas originarias, ain cuando
hayan adoptado un nimero mayor o menor de rasgos de otras culturas, sobre to-
do de la que trajo e impuso la Colonia y después el Estado republicano, en parte
a través del sistema escolar. Sus expresiones actuales son sin duda muy distintas
de las que tenian antes de haberse establecido el sistema colonial, con sus impo-
siciones y tambiéen atractivos. Pero estos pueblos son hasta ahora identificados,
por ellos mismos y por los otros, como aquellos que mantienen ciertos rasgos es-
pecificos y una continuidad histérica con quienes vivian en esta tierra antes de la
Ilegada de los conquistadores de ultramar. De ahi el nombre de originarios, que
aqui preferimos por ser el nombre genérico acufiado por ellos mismos —aparte del
propio de cada pueblo— y por no estar viciado por connotaciones discriminato-
rias. (Albd, Op.Cit.).
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Pueblos Indigenas: cabe aclarar que la Convencion del la Organizacion Internacio-
nal del Trabajo (OIT) N° 169 de 1989 define a los pueblos indigenas como “pueblos de
paises independientes considerados indigenas por el hecho de descender de pobladores que
habitaban el pais 0 una region geografica perteneciente al pais en la época de la conquista o
la colonizacién o del establecimiento de las actuales fronteras estatales y que, cualquiera
que sea su situacion juridica, conservan todas sus propias instituciones sociales, econémi-
cas, culturales y politicas, o parte de ellas” (articulo 1 (b)). La Convencion de la OIT hace
una distincion entre pueblos indigenas y pueblos tribales. Las comunidades tribales son
“pueblos en paises independientes, cuyas condiciones sociales, culturales y economicas les
distinguen de otros sectores de la colectividad nacional, y que estén regidos total o par-
cialmente por sus propias costumbres o tradiciones o por una legislacion especial” (articulo
1 (a)). La distincion entre pueblos indigenas y pueblos tribales es flexible, estd en manos
de la comunidad involucrada decidirse linguistica o culturalmente por una u otra denomi-
nacion. Esta distincion tiende a ser confusa en Asia y Africa, mientras que en el Continente
Americano, Australia y Nueva Zelandia existe una gran tendencia a utilizar el término de
pueblos indigenas. (UNESCO, 2016, p.4). en el caso de la CQPI se autodesignan como
Pueblo Indigena.

Reconstruccion de la historia, promovida por la necesidad de la memoria evocada,
a su vez da cuenta del estado de las cosas, a través de los testimonios de los hechos y las
pruebas aportadas por distintas fuentes que dimensionan la concepcion sobre el pasado y
abre la narracion histdrica, dando lugar a la interpretacion en didlogo intercultural, adqui-
riendo una doble via que comprenda el trabajo de recuperacion de la memoria y de recons-
truccion de la historia, en un nuevo contexto que da cuenta de los testimonios provenientes
del pueblo indigena.

Subalternidad adquiere por primera vez densidad teorica por iniciativa de Antonio
Gramsci en relacion con sus reflexiones sobre la hegemonia nocion elaborada en sus Cua-
dernos de la Cércel. En el afan de encontrar un correlato conceptual de la alienacion en el
terreno superestructural, el equiva-lente socio-politico en el plano de la dominacién de lo
que ésta indica en el plano socio-econdmico: el despojo relativo de la calidad subjetiva por
medio de la subordinacion. (Massimo Modonesi, 2014). En este lugar, en rela-
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cion/oposicion inmediata con “clase dominante” o clase hegemonica del blanco en la rela-
cién entre culturas donde el indigena est4 material e intelectualmente subordinado a la je-
rarquia simbolica de la cultura del blanco. El nuevo uso de “subalterno” esta dialéctica-
mente vinculado al de “dominante”. por Colombres (2012, p. 71).

Sujeto historico aqui cobra doble significacion, tomada de la tradicion de la historia
de los Annales tributaria del materialismo histdrico (De Certeau, S.J. 1993) quien conside-
ra el andlisis del discurso y su materializacion en la perspectiva foucaultniana, refiere a los
protagonistas colectivos de la historia, considerando que son los grupos sociales y el “pue-
blo” ordinario en su totalidad quienes, en su quehacer cotidiano, su trabajo y su participa-
cién en los distintos aspectos de la vida social, hacen la historia. Asimismo, dichas pers-
pectivas también llegan a contemplar a las instituciones, como la Iglesia y el Estado, dentro
de la categoria de ““sujetos historicos”. Desde la filosofia nuestroamericana liberadora, el
caracter de sujeto es tomado de A. Roig a diferencia de sub-jetividad, ( por debajo de), el
sujeto constituye la raiz de toda objetividad, sin la cual no seria posible la subjetividad. Es
un sujeto plural, cuyo factum aparece preinterpretado, los objetos aparecen ligados al suje-
to, esta es su raiz, y puede hablarse de una construccion de objetividad y la posibilidad de
discurso. De esta construccion dependera su carécter opresor o liberador (2009:514). Sien-
do la historia su condicion de manifestacion.

Trabajo de memoria, tomado de Ricoeur (2008 a), supone un proceso de evocacion
intencional del pasado dando lugar al recuerdo doloroso, pero de concietizacion del sujeto
como agente de la historia, proceso que culminara con la efectuacion feliz de autonomia y
empoderamiento. El trabajo de memoria al reconstruir la historia supone conflictos de in-
tereses en juego; la tierra, en particular, y el territorio, en sentido amplio, son los puntos
neuralgicos de las memorias dolorosas sobre las que se erige la historia del pueblo Qom.
En este contexto en el que se pretende constituir una perspectiva para el diadlogo intercultu-
ral, se presentan los reclamos por derechos conculcados, a lo que se suma el problema de la
traduccion que debera sortear con justa representacion lo que Santos (2009) llama “preo-

cupaciones isomorficas”.
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ANEXO

Fichas de estudio y otros materiales pertenecientes a Mercedes Silva

Registros correspondientes al trabajo de campo Pertenecientes a Sylvia Sandoval

Fichas de estudio y otros materiales pertenecientes a Mercedes Silva

Se han seleccionado algunas fichas de estudios y materiales de la abundante in-
formacion que se utilizé para el analisis de la biografia y del trabajo pastoral de la her-
mana Mercedes en Pampa del Indio.

Las fichas de estudio han sido organizadas segln la informacion que proveian pa-
ra el andlisis de la recuperacion de la memoria y reconstruccion de la historia de la Co-
munidad Qom de Pampa del Indio.

Lecturas de documentos historicos provenientes de fuentes de segunda mano de
archivos provinciales o de la nacion, citas bibliogréficas o de primera mano como episto-
las, argumentaciones personales y trabajos sobre mapas antiguos permiten dimensionar
la profundidad del trabajo de Mercedes.

Para la autora del presente trabajo analizar el archivo ha permitido considerar
que, la informacién histdrica sobre las comunidades indigenas posicion6 el conocimiento
de la hermana en el contexto conflictivo que atravesaba la comunidad. En segundo lugar,
el trabajo de busqueda histérica le otorgd herramientas — de caracter epistemoldgico- pa-
ra poner en marcha el trabajo de memoria y de reconstruccién de la propia historia del
pueblo Qom. Fue en este terreno que desarrollé la dimension ético-politica del trabajo de
memoria, orientada por la perspectiva de la inculturacion en la fe. Las siguientes fichas y
otros materiales dan cuenta de este comentario.
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Volores , ol papel o lo nelielezs e el e WM&:" /o0 regls .

&/ sawnlo redice en pidor o o merd &xp&lﬂm POAAT »m/ur&‘ézd v ()Q S

tmds poores cll myndo, o una sileg reteen € :.ﬂ/e?fo&/,v&tqi@mad Cerd///M

y Orge’nicos . Se Irots cu /ey Ly Seclores Uinviscbles "o A)/ar':me/r"d/ 5
plone cle o vids y prrmilicles goe /’n&/m% se MM&JW'}/ Yagon v%~
Se oty o wone redist-ibucion drsstico Al poder, por medkis e /o OTGHH

2ocion comuadl hovizonlad. Se ol & oA Ole un g gon TSm0 deslivedivo.
S vnd peguense creda i va

P
La fcgrf:f«daé}w)ca/za

Movfrect M3 x~ /Vee/
Lo Nordsn - Comvncdlael’

Cronologia de la presencia de iglesias evangélicas realizada por Mercedes Silva
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A n g.f CIMOA Grociony Glenas :
Aloprro b Cﬁa).:h}j 41945 El Zospellor C&Mz ‘b b
Som Andres Fsé) 4926 Seele Acboles (Choeo) 4943
E. il Commpo (fs3) 4944

Somn o Ne%fo (FS? 4930

Som rafrice (S3te) 4934 Formona CFS%) 4944

Toro Yoerre (Fsa) 493% - Laguna Make \—’sa) A GH4 e
Sanls Marle ((Sadte) 4 940 _ \barcedy (Fsa) AR o

LB (Sall) AWE
Hemo nida At e T tasinn Jf, %0 0T ﬁm;gztw?;m_@hm)w _A9u4
“TTres L5lofos Leaws 15 (Bha) 4943 Mokelle (Checo) 4336

Ropera NemCum (Choo). 1943 L»'P.;)mw(@hmo)_ adidny. < -
Legua 41 (Choco) 4944 Pomprddindio(Choc) AIHS
: - Movoprits Belen (Chow) 4345

"Bl custio sie agy}mﬁm.w, de 194 4) Diet ron dier una cedeche. deabmas
embre bos indied Tebon, v km/ Ao, hoy mevs ol 40.000 gue celovam o vn P> vive y
ool g als luna  Unos 3.000 du oy ham sequide al Sedoe endd bavtisme 4 et
Torramdae | Swnfs Romunumm coda, mrh . ESMA incued lbenm LU do & weaes o, un
Ao amlen oo dur bawtizacken afin AL probir so siatesidct y pard PN (o Ve el(rufc— e

5 conimiente. | (ohn Lagac, 49k6) wan

La hermana Mercedes tenia en alta estima los valores de los indigenas y su sentido
del bien para con la comunidad. Consideraba ultrajante lo que la conquista significd para

sus costumbres.

262



iy e AL Testamen’o
. 70, el ca,éifo'n Mancio Sierra de lc_gwlzamo'n, vecino de eila .grqa cwclad ?/e/ Cozeo
y &l primero gue enteo en ella en [od Kempos Gue /a deacvbrimod y conguslamed
declaro anteh ole empezar mi lealamenlo (.. . o :

Cvando /es 9w‘/amod eslod resnot a /o3 Incas, gue eran 9won&.’h61 /.)O.femn , %3
hallamos de mamera Tal gue no habia en Todks ellos , ni' vn ladlron , i o hombre
viciodor n éolga:afn, ni vna myjer advltera nimala y fon hombres f‘&man sus
ocupaciones honealas y provechosas. { las Hierras y mones, y minas y pastos,
y caza y madera, y lodo genero de aprovech amiento eslaba gobernado y reparlis
de sverle que cada vno conocia y Tenta su hacienda,sin gue o¥re ninguno se lo
ocupase i Tomase, ni sobre elles hobiera pleto. (- :}

Quiero gue eatiendla Sv Magestadl Catslica gue el inlento Joi et Spvave hacer
toln, relacion es el deacargo de mi conciencia. , porgue me sienlo cvipable de lo gve
hicimoa . Torgue conquislamas gente dle TanTo gobierne como elos nalurales , guenem
cometian deliles , ni excesos , ni exorbifancios ( . -} 7 Mo', cvamdo Vlf@r) que habs
enfre nosolres ladirones y homébres gue incifaban a pecar @ Sus myered ¢ hijas,

net fovieron en poco , por e mal ejemplo gue leo hemes dadlo enlodo. Ass se vimo

e g “

aboso esle reino en ofensa de Pios (.. . )Esla sitvacion regquiere remeadio .
-,Din’gl.do @ /’E/o/oc z , arno 4600 —

{

|

{

- AvrS cwalro asen gue , pars scabarse de purder eols Tierrs, sedecubrio une boca |
del infierno por [3 cual enles cads sno gram contidad du genle que o codieia o
ahmp&oL sacrifica o tu dud y AUMs wind du plala que se llowne Fotost . |
Pomingo da StoTomsn , 4% Olispo a Lo Plala(Sver
{

Trabajo puntillosamente con documentos de archivo sobre la conquista del
Chaco, registrando aquellos pasajes que dejaban al desnudo la moral del blanco.
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o ?QX@ ilevarlen Lo ‘wéoh;ca de s exux y.d.z,,bé,‘/u/_vé-,_siz_.\_‘& M_.Lé.emédd , el Reminglon y ek
Wiays 0 pers cmver ficlasen ousenss wo ho 1o V2 MM%& u:mv:? muy {r&Texnd w muy (:«..Vcl«;;‘uxio‘ ‘oo
TProbablemenlt sequime complivnclo s ey blblice con energico respdo :’3’ St scgifecstives proposito

e . o lvo v dimgle viaeron i
Mewelo howe auic pulvis esl | ¢ Loy wmanclown ol polve
e . ey ,,Cﬁiéil.:_l.ﬁ?fhm:z\shm N vicla e on sof dédov, 490 3‘) 1

e s e e =

Listado de preguntas utilizadas para sus talleres de historia.

Que el sveediondo en ol Choco dunde. hace 5 siqls

4. lat que [legaron deach ol mor i el mazo o hoipes -

2. Como funu'oné)oa, o sistewma, : loa vegloa dul jueao
..... B Qémoseramywﬁﬁspoi\a. sobre Ameriea : o jueso du loa regloa
_h_ El Ponﬁaloﬁﬁ;w-ﬁsm&o, 5%;Jijump&o )i
5 E| portice Choco - Argemting. = lo. swerle eofo, whodo .

B R AT SO = P A T B

l | Ejemplo de Ciriloy Mefodicr
El evangelio no lleva al empobrecimienfo o desaparicion de Todo lo que eada.
lombre , pueblo y macion, y cada cwlfura en lo historia | reconocen y realizan
emo bien ,verdad y belleza .
Es mans, & womgelio induce o asimilar y desarcollar Todet eates valores |
| vivirled con mognanimidad y alegn& y o comglelarls con la misferiata, y Sublime |
bz de I revelacsdn ” (€l senlido catolico duls lgleia) :
i : :
Frecosamente por tol molive ( comportir lo. suerle del pusklo gA!a.vo). eonsudlerammn
a3 tsso normal Tomow una p-v;d‘aa'n cloro. em todad ler mn(h'cf% que mlomeas
Turbabam lan sociedadas eslavar em wisa da eraaml Zacion ,Swmiendo come
o A laa d.)(:w"h\du i len Problm&s 3 inevitables wn vaon Pudd&-; que do.{meh’m
Su propio identidsel byje 13 prescon wiliter ywlfura{ dal nuevo imperie 3
Tomamaoerminies , & intentaboon rechazsr squellor forman da vida que considaraban |
extearan " (Herdldos dal Ev%elio)
Enelclica "Slavorum Apertol; "
Jvan Pobdo IT - 493 5
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Eluso de fo lemgus eolovs como mstiomenlo de Zronsmisio, de/ mensde de sl
y rcc«k’oca co-n/orws«'a‘n (entee 1o lglesis bizontine 4 Lo ealsvos orien’sld ) 2y yo une
,‘.r’/uwcda /nosi/iya em Sv i)Smo ok,/uav:;} oleserro/lo fe&,‘&,’o' on ;}n/:u&; Joor sv ZamS «
formscion jnfernd y por su progresive elevstion , fegamold o ser lingud Aeroris y, por
Tonls , uno atr by foclires mos 1mpor fanZio y deciscvon poord b cllprd de o reion, se.’
como pard sv idenTiddd y v Iéerz.a mp;n'#»/ . &n & TerviTorio ce o :?4;3 es/e preceso
resulto’ mvy dursdero y dio froles abundont,simos. Pe eae modo ¢/ crishinismeo.
foe una respueats s loo sopirecionen de los bombren o b verdsd , o/ sober y o/
desarrollo wlonomo sobre b bsee de fo :hs,:;‘rdab; CWn_qo'de y ole/ dhnamiysmo
de /s revelacion .
Eunlen i mundom - P (7]
Milemo dld bawlismo de ls Kus du Kie
Jvam Rblo T :

E sho. comlroversic. Te,o[ét‘jiua., Y solo ella 5 W;Tu-./e, le Mux'u, da {on peginea que
chevo. prerenfoma S contexto historico e cador Ver meyor comowdo gracses o :
vedicres fredoases publ«.cMm on b Gltimos amen . Elley woo x:wmﬂ'w Temen vnce idece moea
exowefon dLMoag]cho\o y apmbnc.da SXVi gy mn a7vdom (?.Trol’cur con Mcuyar proveche
W Tewnow exogido * lo va\(rmre.c;;én enmtre dies puspwﬁroo Teol.og,{co/: A E@hvmwil)

diadte elinicir delo presencas. olal E\/mge,te« em loa Tndios temewes (rewtl c.,-{rug}.
| dom wemerans de entonder o Cristo ¢ svcbro. . De vn lodo se halle e justificatcsn
: .fe,o\/;csiocx_ o!z.‘aprwwu;e.. ewropec .‘)_dlq.._}& bose. tnlo que %W@.lc‘. f.mc‘.m_ B
A‘x(avidww e lews fl\c‘ue’m Lo [ncias . Pe(’. olco, (’/ﬂa’. vnee pe’/tsPeJ'« Vo
_cristolooce. comtrodo em ol _EYQMcj_eLL\:'..,_O‘\JL A COMCO- la.uﬁforwcwvxwllda.knrmbrw £

_de erfan Tierfoas | ler indicn, ¢-que. domwncio. tovaa tdoladcica. lo primerca P:m’v\ L

 Blhlicomnly hoklomdo fentmn ol ero Mawshn , spveslo a Dios . R

L onban Canpis OUVV)TfUYGL Ywe@a‘mw&, S Tea\ps"o. o.PMT-'f Ay lov conviceiom ole gue

oo o pawh& Servit o i Seacred . E5 newnaric escoger. ESi’o7 alfernative. scqve
,Y;gsﬁw\n, ~m.(afw\ws man sufiler <= "-M“M/(‘AJ?(O ﬂuwpo-_rambim ahovou o Laole
u‘oXovr. ka fechew covcomon did V Cantemario wen W0 reeverda Con Lrgemesce.... pZ’)

Gustevo OvTievre 2

Anotacién de Fray Bartolomé de Las Casas sobre la justicia para con el indio.
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Corta o Felipe TC
¥ S Ma.jeATo-d W obh’aouolb , ole Pr;upfo divino , o momder ponsr

fodes oA indiod en sv pristine libertoel . . . <

: Let Ouﬁpoﬁ de Indias son oe precepto divine obligades o insistiv
Y negeciar inoporfunamente omle Su Mogentad y o Real Comseqer
que momde librowr de lo oprwg'm y tiromoa que Pukwn los dichey

incled . . y Seom vestitvidor o so Pr.'sfinc. libertact y por ol so L
{vus necwdon o, orridgor loa vidos 2 |

F"“y ('_swfo'omt: e Loa Capan

L conversion delon chaguenses
ch'm o 7. Jose Cardliel de lo. Compainia de Jesos, uno delon maa Cemeiem zuded eATudi oAeh

n o ol Sialo X VUL, erom walre kn {eefm qve wfmw% 1> conver-

::-r;u:::d?:::!,.é”\au o eafoliciswo @

o) w wade du w'da m.m’ e -:q.da.p:nfimf& e q{@'a 2 U wislomarod uns tmprobs frade
b) :t;?:;:sw::m v:t:;”o:‘d;oeh:do del .mn.dn'a. ?,mgtqlm y u}v. s &ononmo. da taxddares
B e S Rl b o

d) L wultifua deidioman que distinguian o B distinlon"gaciones” 4 la ,(alh ds und lmout

’mwﬂ qu{ calibae o ko wasionered o comuniedtion con lle 2 ComD TtuYris Con e,
euarams o &, quechus en ofcs regiomes .
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Esquema sobre la Enfermedad del Miedo para sus talleres con la comunidad indigena

i e I s} o DL En{qlmv.olad.ddﬂiedn.mw S0

fe\Tologiwa colectivon por cm(u Sl 5'.m¢;mfu'co..(nowtmdex lo, nguo.)
del wieow £ nor violemeior (fisica,socioh,econe mics.. )
o ;
\ Por o&sl%m‘fo ( soledasl ) 2
Gl {fusfrn.o;ov\ e ‘N'owao-; ’d.v. vide. . .- 7
Le .(msirw;n o bn proyeclen b vida debudo o lo. intole romecen
politico. awaquilodoro. dulo libertodd , destru ye lo. capocidad
ceeodives ou loA persanos lo cval condwer lanforments | o pwhf
de Un ‘;m(\mdc resetiminato | o oo apatio y percduda o la
= a~'to esrtimo .

;  Coracterizaciencs |
?U?JGIUS [V\d.:q%ﬂb el Orom @haw ‘

4 —‘pfcdo"\é'fb :?Udblo no wWiadke, ¥ »(exoz que habifs m Ch. Aus‘
2 - “esemtifies: Trilws de cozadores y vecoleclores que desmby
lan em lof haoctueb i oM d&@hm
3 _TRoeblon com coltoras propiss, que fotwan soclestader
Isu&ll‘l‘an:& - W»Adya em el bvem Vo b, koo Teesrsn |
naturstes mis renovables y e sv distinilow edon equlfaﬁx@
. Origen t Voroves alados y Nujeves vemidas ol cele l
Qa&movl?iﬂn-‘ velseson vity upi)n‘f'ual con Lo fierva ek uné«VWSO.
’P,,dasgwa:aﬁ'a va lorateom ane, | F.;Labr.; Y <l silwc«w'.

retalos Tre diciomales ,
/ discuvrses }

Resumen sobre los puntos sobresalientes del Documento de la Declaracion de
Barbados “Por la liberacion del indigena”, el 30 de enero de 1971. UNESCO.
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Preparacion del mensaje de afio nuevo de Monsefior Sueldo, obispo de Santiago del Estero
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R
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|
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Sv primer olarecho es el de EXISTIR |, eo ef derscho ole &b VIPA

Pcrque hiy muchss forman de malsnw ol projimo y lgunso son S sulilen
Que Posm nsdvertidan o Se convierTem emolgo norwad.
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lo folts de Trabyo, of negor ot Trebejo, /o inolifevemees , 7 0quiteceo el Toxluval-
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Privéalch de suferre preveiem un elemenlo 73 ole so e(x/sfma'd; corven of
rfeogo dr clesdpereces COMmo ,:l/&é{o i

Salvclo a Ao Neero
Mons. Sveldo. A/4/ 29

Sobre la responsabilidad de los pastores en la Dictadura
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Lista con cronologia de reducciones y fortines utilizadas en los talleres.
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Mapas de estudio para los talleres de historia oral
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CRONOLOGIA DEL CRISTIANISMO DE LOS TOBAS

1492 Colon descubre los "{ndios americanos".
1526 Los tobas tuviercn su primer contacto con los blancos (hostil idad)
1593 Los jesuitas establecen una misicn entre los tobas (destrufda)
1767 Los jesuitas son expulsados de las colonias espafioles. =
A4 E5 El.gobernador de Tucomen hoee un Tralacdte de PAZ oM |08 Jboriqun > c\r»qvwﬁ
1816 La argentina declara su independencia de espafa.
1684 "Exito" de las campafas al Chaco para someter a los indios.
1900 Misiones franciscanas entre los tubas (abandonadas despué€s del '50)
1911 Reducciones del gobierno para los tobas.
C
1924 Sublevacidn de los tobas s&%rimidq en el Chaco.
1930 Anglicanss o
1932 Misidn emanuel (luego gracia y gloria/nazareno) entre los tobas.
1940 Misidn "Id" prende una chispa entre los tobas en Resistencia.
1943 Menonitas establecen una misidn entre los tobas en el Chaco.
1953 Hay 100 miembros mencnitas en tres congregaciones en el Chacc.
1954 Misidn menonita "se convierte': ind{genas "1ibrados"
1958 La Iglesia Evang€lica Unida (IFU) es organizada con 800 miembros
en 17 congregaciones.
1964 Metodistas comienzan una midicn médica.
196 IEU tiene 2,000 miembros en 40 congregaciones.
1977 Misidn sueca relaciona eewn IEU con fondos.
1978 Nuevo Testamenty’'en Toba completado.
1983 Nuevo Testamente en Mocov{ compleiado.
Presidente de 1a IEU se relaciona con movimiento de derechos
ind{genas.
Democracia vuelve a la argentina,
1984 Catdlicos forman ENDEPA (Equipo Nacional de Pastoral Aborigen)
1987 Nuevo Testamento en Pilagé completado
1988 IEU con app. 4,500 miembros en 120 congregaciones
* % % % & & 2 % 2 % % K X B ¢ B B RSN
GRUPO POBLACION (est.) ADULTOS BAUTIZADCS (est.)
TOBA 30,000-50,000 : 6,000
mayor{a
GUAYCURU PILAGA 3,000~ 5,000 600 con
IEU
MOCOVI 2,000~ 3,000 400
AICHI (Mataco) 40,000-60,000 &,0@0 (anglicanos)

I O I I O I T I B I I S S Corv 7Q-i1£‘éhﬁ (:’97:

En 1865 habfa 450,000 abor{genes en la provincia del Chaco y 230 blancos.
Ahora hay 675,000 blancos y 24,000 ind{genas. (Accidn)
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Registros correspondientes al trabajo de campo Pertenecientes a Sylvia
Sandoval

Arbol familiar®®
Sylvia: el tema del arbol, vos hablabas de la familia. ; Te acordas que Uds. Pintan el

arbol gom para representar la familia?

Aureliana: es como representamos ese arbol que tiene sus raices. Las flores...lo que
yo me acuerdo es que nosotros dibujamos un arbol que representamos a la familia, de los
abuelos, tatarabuelos y bueno después pintamos los hijos, después la reproduccion. Como
nuestros hijos, nuestros nietos. Los colores del marron, del verde, del rosado, las flores por ej.
Y eso lo que nosotros tomamos, el ejemplo del arbol.

En el arbol estan solamente las familias de Aureliana y Juana con sus hijos o hay una
comunidad. Hay varias familias, la comunidad. para nosotros es importante empezar la comu-
nidad.

Juana: para el arbol nosotros cuando hicimos fue importante rescatar cuales fueron
nuestros abuelos, de dénde venian. Por ejemplo. Los padres de mi madre y de mi padre como
se llamaban, cuéles eran sus nombres, si eran de la misma etnia gom, eso tuvimos que inves-
tigar primero. Y después vienen nuestros padres, mi mama y mi papa. Luego de ahi venimos
nosotras, las madres que estamos trabajando. Nosotras tenemos nuestros nombres algunos en
gom y otras en castellano. Y después de ahi vienen nuestros hijos, estan los nombres algunos
ya en qom Yy en castellano. Nuestros hijos tienen sus hijos, ahi estan las flores, del arbol. Ahi
estan los nombres de los chicos. Ahi nos damos cuenta nosotras las madres, que van cam-
biando los nombres, entran los nombres extranjeros. Como que cambio el nombre en gom en
castellano y en extranjero. Pensamos porqué nuestros nietos en este momento estan con esos
nombres. Teniamos que mirar hacia atras como se llamaban registrar los nombres de nuestros
abuelos y bisabuelos, para poder anotar de nuevo. Poner los nombres en gom a los chicos
nuevos. Ese trabajo no fue tan facil, fue un trabajo muy, que tuvimos que hacer mucho es-
fuerzo, digamos, sacrificio, digo escarbar de donde venian nuestros abuelos, quienes fueron ,
como se llamaban, donde vivian, todo eso teniamos que investigar, para hacer nuestro arbol.

Y para nosotras no fue tan facil. Porque hubo algunas compafieras nuestras que no pudieron

8 2015-2018- Directora PI HO01 “Las Practicas de Maternaje Qom y su aporte a la formacion de grado en Edu-
cacion Bilingiie Intercultural en contextos sociales con Pueblos Indigenas. Tercera Etapa”. Co Directo-
ra: Mgter. Inda Maria Cristina. Resol. N° 984/14 (10-Diciembre) C.S. Secretaria General de Ciencia y
Técnica. UNNE
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investigar los nombres de los abuelos, no tuvieron a las abuelas y algunas ya no tienen mas a
las madres o a los padres, entonces les costd mucho. Y las que tuvimos la suerte de tener a
nuestros padres pudimos rescatar los nombres.

Aureliana: también hay algunas que conservan y hay otras que no le dio importancia y
no pudieron conservar, porque no le dio importancia y no pudieron escuchar a los abuelos o
no pueden o no le intereso la historia de los padres y entonces es como que ahi termino esa
historia. Que podes preguntar y dicen “no s€, nunca pregunté, nunca valoré” entonces esta eso
también. Pero hay familias que conservan, se interesan en la historia de los padres y pregun-
tan de donde vienen. También estan los hijos que no le interesan y te dicen para qué va a estar
investigando ya son del pasado, ya fue, son cosas feas, y asi esas cosas. Pero para mi es muy
importante mantener esa memoria poniéndole a nuestro nieto el nombre del abuelo para que
pueda continuar esa historia. A través de la madre, por ej. La madre le cuenta al hijo cuando
sea grande, ese nombre te pusimos por el tatarabuelo. Entonces esa historia continta. Por ej.
mi nieto se llama Daracshe Onec. Que lleva los dos nombres de los tatarabuelos, uno que es
mi bisabuelo de parte de mi mama y el otro de mi papéa. Onec de parte de mi papa y Daracshe
de parte de mi mama. Entonces ese nieto lleva los dos nombres de sus tatarabuelos. Para mi es
importante porque de ahi se mantiene la memoria. La mama sabe de donde venimos, entonces
cuando el chico es grande la maméa misma le puede contar al hijo porque pusieron ese nom-
bre. La otra parte es que hay nombres que no tienen traduccion. Esa es la dificultad en el Re-
gistro, cuando nos vamos nos piden la traduccion y no pueden encontrar en el registro. Es un
nombre como cualquier nombre. Pero no sé qué es lo que ellos, tienen temor de que no saben
la traduccidn. Igual la madre pudo lograr que el hijo se llame de esa manera presentando una
nota a través de los derechos. Entonces pudo lograr ponerle el nombre que no tienen traduc-
cion.

Sylvia: ya hablamos de esto, pero no lo profundizando. Uds. Son orales, hay memorias
que duelen, pero es necesario para avanzar, ir para adelante. El arbol es la comunidad

Cristina: ¢esa memoria fuertemente la hacen las mujeres o también es algo compartido
con los hombres, pero en su mayoria son mujeres las que buscan resguardar la memoria, tiene
algo que ver con ser mujer?

Aureliana: lo que sentimos nosotras es que somos las responsables, porque nosotras

tenemos nuestros hijos desde bebé le cuidamos al bebé, al varoncito y a la nena, somos las
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responsables de contar la historia, porque el hombre se dedica a trabajar y no esta tan pegado
con el hijo, esa es la diferencia cuando nace nosotras empezamos a cuidarlos y el varén no.
Nosotras tenemos doble trabajo, en la casa a cuidar los hijos pero también tenemos derecho a
participar, de que nosotras tenemos esa historia, de nuestros ancianos que respetamos y valo-
ramos, porque ellos tuvieron esa experiencia del tiempo en el que vivieron. Eso es importante
que nosotros podemos saber y podemos preguntar porque hay ancianos que estan como que
nadie les escucha y se quedan mal. Cuando uno pregunta empiezan a hablar y hablar les hace
bien de hablar de recordar, y a veces se emocionan.

Cristina: es algo bien propio materno.

Narradora: Aureliana Gonzalez. Entrevista realizada en el Salon de las MCCQ el
02/07/2016. Pampa Grande. Entrevistadora: Sylvia Sandoval.
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Arbol familiar

Retratos®’
Sylvia: ;Qué les llevd a poner el nombre de retrato?

Aureliana: Porqué retrato, (Habla en Qom con Juana). No sé porque pusieron retratos,
ni tampoco entiendo qué es retrato.
Juana: Yo sé pero no sé como decirlo.

87 2015-2018- Directora PI H001 “Las Practicas de Maternaje Qom y su aporte a la formacioén de grado en Edu-
cacion Bilingue Intercultural en contextos sociales con Pueblos Indigenas. Tercera Etapa”. Co Directo-
ra: Mgter. Inda Maria Cristina. Resol. N° 984/14 (10-Diciembre) C.S. Secretaria General de Ciencia y
Técnica. UNNE
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Aureliana: son dibujos de tire, de pavo real, de murciélago (lo dice en gom). Los dibu-
jos, que son Quiyoc, por ejemplo. Es una figura que se pone como retrato porque no podemos
ver mas. Queda el dibujo que nosotros vemos. Pero jamas podemos ver ese tigre. Salvo en un
zooldgico, estan encerrados. Lo vi en un circo, pero son de otro pais. Estos son con ryas.

Sylvia: ¢alguno de esos bichitos habias visto?

Aureliana: si, el lashec, cuando llueve, entonces aparece, cantidad. Las cucarachas de
la luz, grandes, negras. Hay muchos de esos, podemos ver.

Sylvia: estan pintados de distinta manera que en las laminas.

Aureliana: si, estan pintados distintos. Para resaltar el dibujo, me doy cuenta que retra-
to es cuando le ponen un cuadro. Le ponen de ese color para que resalte el dibujo. Este es el
Icaic? Eso nunca se ve, podes ver volando, pero no cuando esta quieto. Dibujaron que se rie.
Pero nunca lo vas a ver asi. Esa pose nunca, que abre las alas.

Sylvia: ¢porque dibujaron asi?

Aureliana: porque es el caracter de Amancia por eso lo dibujo asi sonriente. Eso te
Ilama la atencién y es por el carécter de la persona.

Sylvia: fijate vos, que Mercedes por algun motivo le puso retrato y no ldmina. A dife-
rencia de las otras lAminas esto es retrato.

Aureliana: Juana sabe pero le cuesta explicar.

Juana: mercedes fue la que puso este nombre, no me acuerdo yo si algin dia nos
reunimos para tratar este tema de los cuatro retrato, después yo me encontré con esto. Habra
representado algo para alguna, Pero para mi no significa nada...

Sylvia: para mi si tiene un significado, pero yo quiero saber, que significa haber pinta-
do como retrato, qué lo que les dice a Uds. Fijate como esta pintado.

Juana: dibujo Amancia, este también, este de Lucia Peruano /el pavo real).

Sylvia: es como si estuvieran cerca de tus 0jos. Por qué decis que no te significo nada,

Juana: para mi es simplemente un dibujo. Claro que significa algo, para la persona que
dibujo representa algo. El Tigre, para nosotros el tigre es como que no existe, existe pero muy
lejos. Si tenemos en nuestra mente como es el tigre, si conocieron nuestros antepasados. Ellos
vivian con este animal, a veces se agarraban con este animal. Para mi que ha de ser por eso
que ella dibujo.

Sylvia: se guio por las historias orales?
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Juana: si, seguramente. Lo que yo pude entender de este, es por lo que ella vio cuando
era nifia, un pavo real, ella vio cuando era nifia, la abuela vivié en el monte, cuando la abueli-
ta le mostraba, como son del monte. Las abuelas siempre escuchaban los cantos. Los vio en
persona y le contaron.

Sylvia: en muchos casos se guiaron por lo que le contaron.

Aureliana: a través de la imaginacion, a traves de los relatos, que le contaron, la forma,
en esa parte también se imagina. Por ej. Vemos el murciélago sonriente, es una imaginacion
del que dibujo. Para nosotros es importante. Ellos dibujaron porque quizas lo pensaron para
los nifios. Esas I&minas lo pueden ver los nifios. Un murciélago sonriente. El caracter del
murciélago sonriente.

Sonia: es una manera de que los nifios aprecien. Yo trabajo de esa manera, dibujo asi.
En las vocales, trabajo asi, la A trabajo de esa forma, de retrato. ES una manera en que los
chicos puedan apreciar. En jardin se trabaja no por el nombre, sino con el sonido de las letras.
Cada vocal, letra, lo represento asi, no salir del entorno de animales del nifio.

Cristina: es como una caricatura del animal, porque no es el real.

Sonia: si,

Aureliana: es una representacion.

Sonia: son verdaderas también, los nifios estan en contacto también con la naturalesza.

Sylvia: qué diferencia con la forma verdadera y la de la informacion. Con cuél te in-
clinas

Sonia: porque los chicos tienen fantasi y también imaginacion.

Sylvia: Amancia dibujé como elle sintid, con su carécter., sonriente. (cuento el porque
de mi interés por el retrato de Mercedes)

Amancia: cada dibujo tiene su significado de porque se dibujé. Qué mensaje o0 ense-
fianza nos deja cada dibujo. Es asi. Porque me salié ese dia. (risas).

Sylvia: vos pintaste el murciélago.

Amancia: imaginariamente lo hice. Como veia que en ninguna lamina estaba, lo pinté.
Me imaginé como era. No esta posando sobre el palo, esta volando sobre el palo. Estaba vo-
lando en el espacio. Mi mama me decia que a la tardecita pasaba volando. Y la abuela decia
que cuando grita volando, la gente que estaba debajo tendria dolor de muelas. Anuncia eso.

Sylvia: vos te lo imaginaste feliz, sonriente.
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Amancia: si seguro porque anuncia una cosa. En realidad el estaria colgando dormidi-
to del palo.

Sylvia: me quedd lo que vos dijiste Juana que no significa nada

Juana: y no sé, me salio nomas. Claro que si uno piensa representa muchas cosas, para
eso hicieron. (Amancia habla en gom con ellas)

Amancia: se le prevenia mucho a los nifiitos de jugar a la tardecita. Los ancianos de-
cian que les iba a sacar la oreja. Habia un tiempo que atacaba, en el monte sobre todo. (Aure-
liana habla en qom alguna anécdota). A veces aparece

Sylvia: quiero compartir, porque tanta pregunta. Uno puede recordar, la memoria se
pierde, si no lo dibujas o no lo contés en el relato la memoria se pierde, se olvida. Por eso
estoy trabajando con la memoria. Rescatando contar que es un retrato, la importancia de la
imagen, va estar en la sala. Me interesaba saber porque retrato. Como dijeron Uds. Asi es.
Una imagen de cerca y una imagen de cerca que uno capta, pinta, le dan mucha afectividad,
queda mucho la impresion, lo emotivo. Vos dijiste ahi esta el caracter de Amancia. Uds. Lo
utilizan asi. Pedagogicamente, como dijo Sonia. “Asi les llega mejor a los nifios”. Uds. Son
las MCCQ, pedagogas. No es que no lo conocen, lo ven en su entorno, pero es la imagina-
cion. La carga emocional llega mas que otro animalito que le saquen una foto. Seguro que
Mercedes estuvo ahi.

Cristina: pienso en algo mas

Aureliana: el retrato es del idioma castellano no es del idioma gom, por eso tenemos
que buscar en el idioma gom. Es un cuadro, el retrato.

Sylvia: caemos en el influjo de la otra cultura. Para los gom no hay retrato. Pero am-
bos vemos el bichito y lo captamos asi, con la carga de la emotividad, de la impresion, en este
caso que tuvo Amancia.

Cristina: yo lo que pensaba es en otra cosa, desde la cultura blanca, la mayoria de las
veces en la escuela se ensefia que hay animales buenos y animales malos. Y esto por el miedo
a lo que produce. EI murciélago se le tiene miedo porque puede ser un vampiro, un transmisor
de enfermedades. Lo que uds. Transmiten es como una contradiccion, como el muercifielago
estd sonriente, no puede ser bueno. Y menos a un nifio. Vinculado a la noche. El murciélago
tiene una carga negativa muy grande, para el sistema ecologico del Chaco es una animal cla-

Ve.
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Sylvia: a vos que te parece Sonia que estas en la sala

Sonia: los chicos conocen los animales, por ej. La vibora, conviven con ella en su en-
torno y no le hacen nada. Cada animal tiene su valor y lo respetan. El sapo, otros les da asco,
y se alejan, porque simplemente es un sapo. Nosotros le ensefiamos que es bueno y que lo
respeten porque es de la naturaleza.

Cristina: en la cultura blanca ensefiamos por el miedo, no es respeto, es miedo, no lo
toques.

Sonia: nosotros por respeto, en general los chicos hacen dafio, matan al bichito, noso-
tros les ensefiamos que no es asi, que los respeten.

Sylvia: ¢hay relatos que utilizan para ensefarles ese respeto la parte moral?

Sonia: y si hay cuentitos, canciones, en nuestra cultura el del sapo. Coloxoloxo’ so
mariec.

Aureliana: lo que ella contaba, un relato del Aandu y del sapo. Quien llegaba primero.
El sapo no puede correr, pero el fiandu si, pero los sapos se comunicaron y cada uno salia
delante del fiandu y le ganaron. Decia el fiand( no puede ser que me gane este que no puede
correr mucho. Todos los animalitos tienen sus relatos. Estan en los relatos de los origenes y

nos contaron nuestras madres y nuestros abuelos. Fin.
Narradoras: Aureliana Gonzalez, Juana Silvestre, Sonia Garcia, Amancia Silvestre.

Entrevista realizada el 02/07/2016, Pampa del Indio, Sal6n de las MCCQ Pampa Grande. En-

trevistadora: Sylvia Sandoval
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Mapa toponimico realizado por las Madres Cuidadoras de la cultura Qom en los afios
2009-2010, como resultado de investigaciones en la historia oral y las memorias de los mayo-
res. El trabajo de campo consistio en el reconocimiento y reconstruccion de los lugares histo-
ricos para la comunidad Qom de Pampa del Indio. El territorio habitado ancestralmente cubre

una extension de mas de 100 kilémetros de ruta, de General J.A. Roca a Villa Rio Bermejito.

Relevacion de toponimias afios 2012-2014

Entrevista a los referentes indigenas de Fortin Lavalle -Guaycura-
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Trabajo de rescate de la memoria colectiva a través de historias orales.
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&
Taller de Historia Oral Qom -THOQ- con estudiantes del CESBI -Centro de Educa-

cién Superior Bilingte Intercultural Qataxalac Nam Qom pi- Pampa del Indio. Afio 2015.

Juana Silvestre y Aureliana Gonzélez, talleristas de THOQ
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Taller de Historia Oral Qom. Ciclo del Chaguar.

del chaguar
para hilado

Confeccién de telar
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Nate’elpi -Madres Cuidadoras de la Cultura Qom

uana Silvestre dIAmancia Silvestre

Margarita Rojas. Madre de Juana y Amancia

.‘Sofl’a Miranda

Emiliana Ramirez

Lucia Peruano Graciela Arenales
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Benita Lopez Flora Nufiez

Victoria Silvestre Felipa Coduti hija de

Victoria
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Ester Silvestre Claudia Medina

Albina Ayala ~'Zulma Rodriguez

Lucia Medina y Graciela Diaz . Madre e hija
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Mercedes Silva (foto izquierda) Susana Herrera y Angélica de los Santos
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Notas al final

" Los contendientes representativos de las primeras discusiones fueron el peruano Augusto Salazar
Bondy y el mexicano Leopoldo Zea', que desafiando la afirmacion de Salazar Bondy sobre la inexistencia de una
filosofia americana, generd una corriente critica que la comenz6 a visibilizar en el discurso historico, la reflexion
y la critica sistematica en los ambitos del pensamiento filoséfico y en las producciones de otros campos discipli-
narios. Con el estudio histérico de las ideologias emancipadoras Leopoldo Zea abri6 el debate en los distintos
paises de Latinoamérica sobre la existencia autonoma de la filosofia en América. Esta ebullicion de ideas atrave-
sO los muros de los recintos académicos y llegé a distintos espacios de la cultura, para coadyuvar en la reflexion
y la profundizacion de los problemas que aquejaban a la sociedad, latinoamericana, asi como se volvi6 al estudio
de las identidades culturales de los pueblos y sus diferentes posicionamientos en la historia
i Capitulo IV: ACCION DE LA IGLESIA POR LA PERSONA EN LA SOCIEDAD NACIONAL E
INTERNACIONAL
(...) 1268. La realizacion de la persona se obtiene gracias al ejercicio de sus derechos fundamentales,
eficazmente reconocidos, tutelados y promovidos. Por eso la Iglesia, experta en humanidad, tiene que
ser voz de los que no tienen voz (de la persona, de la comunidad frente a la sociedad, de las naciones
débiles frente a las poderosas) correspondiéndole una actividad de docencia, denuncia y servicio para la
comunion y la participacion.
1269. Frente a la situacion de pecado surge por parte de la Iglesia el deber de denuncia, que tiene que
ser objetiva, valiente y evangélica; que no trata de condenar sino de salvar al culpable y a la victima.
Una tal denuncia hecha después de previo entendimiento entre los pastores, llama a la solidaridad inter-
na de la Iglesia y al ejercicio de la colegialidad.
1270. El enunciado de los derechos fundamentales de la persona humana hoy y en el futuro, es y sera
parte indispensable de su mision evangelizadora. Entre otros, la Iglesia proclama la exigencia y realiza-
cién de los siguientes derechos:
1271. Derechos individuales: derechos a la vida (a nacer, a la procreacién responsable), a la integridad
fisica y siquica, a la proteccion legal, a la libertad religiosa, a la libertad de opinion, a la participacion
en los bienes y servicios, a construir su propio destino, al acceso a la propiedad y a «otras formas de
dominio privado sobre los bienes exteriores» (GS 71).
1272. Derechos sociales: derecho a la educacion, a la asociacion, al trabajo, a la vivienda, a la salud, a
la recreacion, al desarrollo, al buen gobierno, a la libertad y justicia social, a la participacion en las
decisiones que conciernen al pueblo y a las naciones.
1273. Derechos emergentes: derecho a la propia imagen, a la buena fama, a la privacidad, a la informa-
cién y expresion objetiva, a la objecidn de conciencia «con tal que no se violen las justas exigencias del
orden publico» (DH 4), y a una vision propia del mundo.

il Sostiene firmemente el enraizamiento en la vida real. Por ello destaca la importancia de la caridad en
la accion de la comunidad cristiana y en su compromiso al servicio de los hombres. “Lo primero es el compro-
miso de caridad, de servicio. La teologia, viene después, es acto segundo” (Gutiérrez, 1975, p. 35). Es importan-
te destacar el encuentro de sus reflexiones con el pensamiento filosdfico , que él revitaliza con su reflexion pro-
funda. Advierte a la Iglesia el carécter relativo de la reflexion teoldgica en las realizaciones historicas, mostran-
do la provisoriedad sobre la que se presenta la contingencia de los hechos histéricos. Por lo mismo, se muestra
contrario a la caida en un activismo inmediatista. Segln sostiene, la funcidén liberadora deberd superar tanto el
fetichismo y la idolatria como el narcisismo egoista. E insiste: “La teologia, asi entendida, tiene un papel en la
liberacion de toda forma de alienacion religiosa, a menudo alimentada por la propia institucion eclesiastica”
(1975, p. 36). Si la teologia es tomada por Gutiérrez como la reflexion inteligente de la fe sobre la praxis, para
desentrafiar el significado de los acontecimientos historicos “con la intencion de develar y proclamar su sentido
profundo” (1975, p. 37), lo hace porque confiere a la “teologia de la liberacion un camino de reflexion herme-
néutica, de tipo politico, del evangelio” (1975, p. 38). Gutiérrez propone que la reflexion critica de la fe estimule
y acomparie la relacion con la ciencia, propiciando asi la actualizacion de ambas y el acompafiamiento a las
distintas necesidades y problematicas por las que atraviesan los seres humanos. De este modo espera que la teo-
logia cumpla una funcion liberadora. A la vez cuida que la Iglesia permanezca ligada a los tiempos del mundo,
“a los compromisos que los cristianos, impulsados por el Espiritu y en comuniéon con otros hombres van asu-
miendo en la historia” (Gutiérrez, 1975, p. 39). El tedlogo destaca de manera particular la “perspectiva latinoa-
mericana” de la teologia, para lo que proclama al continente como un “lugar teoldgico” cuya singularidad permi-
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te analizarlo como parte de la “comunidad cristiana universal”. En la reflexion critica de la Teologia de la Libe-
racién Gutiérrez encuentra la misma sintonia del cambio, propia de la marcha de la historia. En este sentido, la
Esperanza es la expresion del impulso de cambio de las condiciones actuales hacia el futuro. En esta linea de
argumentacion sostiene lo siguiente:

La esperanza forma parte del compromiso actual de la historia. La teologia no pone de inicio ese futuro
en el presente, no crea de la nada la actitud vital de la esperanza, su papel es mas modesto: lo explicita o lo sus-
tenta como el verdadero sustento de la historia. Reflexionar sobre una accion que se proyecta hacia adelante, no
es fijarse en el pasado, es desentrafiar en las realidades actuales, en el movimiento de la historia, lo que nos im-
pulsa hacia el futuro. (Gutiérrez, 1975, p. 40)

v Con este proposito, indaga en los antecedentes del término desarrollo, ubicando su utilizacion al fina-
lizar la segunda guerra mundial, en 1945. Gutiérrez resalta que la nocidn de desarrollo se inserta en una estructu-
ra a largo plazo en la que el cambio esta dado por la innovacion. Del economista australiano Colin Clark rescata
“que el objetivo de la actividad econdmica, no es la riqueza, sino el bienestar, entendiendo por ello, la satisfac-
cién que proporcionan los recursos de que se disponen” (Gutiérrez, 1975, p.46). Dado que los paises industriali-
zados de su época tenian niveles altos de bienestar, se tendié en la economia y en el periodismo a considerar esta
situacién como “progreso”, por lo que los paises ricos se sintieron autorizados a sefialar qué caminos debian
seguir los paises pobres. Al analizar el concepto de desarrollo, Gutiérrez denuncia la vision meramente econémi-
ca de las definiciones predominantes. A esta perspectiva ideoldgica enfrenta otra mas integral que considera el
desarrollo como un proceso social global que comprende aspectos econdémicos, sociales, politicos y culturales en
interdependencia. En esta vision abarcadora se tienen en cuenta tanto los condicionamientos externos como
internos de la economia de un pais (Gutiérrez, 1975, p. 48). Llega asi a la conclusion de que la dindmica de la
economia mundial crea mayor riqueza para los menos y mayor pobreza para los mas. Enfocar el desarrollo como
un proceso social global compromete dimensiones éticas y, por consiguiente, exige prestar atencién a los valores
humanos. Gutiérrez refiere su critica del concepto entonces predominante de desarrollo al economista francés
Francois Perroux, quien en 1952 postulaba que el desarrollo era posible con la combinacion de cambios mentales
y sociales de una poblacién que la hacen apta para aumentar, acumulativa y durablemente su producto real glo-
bal. Y, agregaba, el desarrollo es pleno en la medida en que, por la reciprocidad de servicios, prepara la recipro-
cidad de conciencias (Gutiérrez, 1975, p. 49). Gutiérrez reconoce que la perspectiva humanista no es exclusiva
de la vision cristiana. Ya la perspectiva histérica de Marx se funda en un ansia de humanizacion del trabajo y en
la busqueda de la trasformacion consciente del mundo por los hombres. Asi como para Gutiérrez el concepto de
desarrollo requiere una vision de proceso, también la liberacion es un proceso. En el documento final de Mede-
Ilin los obispos se reconocieron como configurados por el pasado latinoamericano y colocados ante un presente
que exige para el futuro la participacién creadora en el proceso de desarrollo. (CELAM, 2005, p. 21). Gutiérrez
presenta un enfoque humanista que considera el desarrollo como una toma de conciencia historica en la cual la
humanidad decidira su devenir en un tiempo cargado de sentido (kairos), el tiempo de Dios. No limita su anélisis
a la concrecion liberadora de la apropiacion material del mundo, sino que le preocupa la liberacion interior de la
consciencia en su individualidad. En su analisis sefiala dos conceptos importantes: la visibilizacion del conflicto
y de la liberacidon. En todas las revoluciones pasadas la liberacion de la masa (liberacién de intereses en términos
economicos y politicos) y la liberacion al nivel individual han estado disociados. Si no se unen los niveles macro
y micro-social, la realidad exterior y la interior, la reflexion sobre la liberacion carece de sentido (Gutiérrez,
1975, p. 59).

v La influencia jesuita fue importante en la obra pastoral de Mercedes Silva, su formacién en el Colegio
Méaximo le aportd la conjuncién entre fe, razon y compromiso. Como lo exrpesa la Historia del Colegio (Jesui-
tas, s/f):

La presencia del Observatorio de Fisica Cdsmica, la creacion de publicaciones cientificas, el desarrollo
de trabajos interdisciplinares (entre otras cosas), junto con el trabajo pastoral (capillas y colegios) en los barrios
populares que fueron creciendo a su alrededor dejaron una impronta en el espiritu de la Institucion que perdura
hasta nuestros dias: una sintesis de razon, fe y cultura. Sus viajes peregrinos también constituyen el acervo espi-
ritual para la preparacion de una posicion critica y sostenida en la fe.

En un viaje a Italia, entre fines de 1972 y principios de 1973, Mercedes visita la casa de Antonio Giane-
1li, en Ceretta a quien dedica el poema “Santidad y Paisaje”:

Padre y fundador nuestro:

Contemplando el milagro continuo de la vida silvestre,

Aprendiste el secreto de los ritmos misteriosos

De la accion de Dios.
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Escuchando el cantar de las aguas transparentes. ..

(...)

Divisando detras de cada montafa...

(...)

Intuiste aquella dinamica siempre sorprendente

-tejida de hechos humanos y divinos-

Que van haciendo Historia de Salvacion.

(...)

Soportando alguna vez el menosprecio

de los que se creen importantes porque tienen mas,

te hiciste solidario para siempre

de todos los pequefios y oprimidos.

Reflexionando precozmente sobre la causa

de muchos sufrimientos en tu pequefia aldea,

te surgid esa exigencia de lealtad y de nobleza

que llegd a ser una sed devoradora de justicia

(...)

Embrujado por el cielo maravillosamente azul de la Liguria,

te enamoraste de las criaturas luminosas

que despiertan la nostalgia de la Patria.

(Fraternidad, 2013, p. 87)

Segun relata el mencionado folleto biografico (Fraternidad, 2013, pp. 82-86):

(...) Fue peregrina por eleccion, su vida se vio fortalecida tras un proceso profundo de btisqueda espiri-
tual a lo largo del cual dio testimonio de auténtico compromiso evangélico. Su formacién religiosa y su trabajo
pastoral recibieron la impronta de la Iglesia de Vaticano Il que, atravesada por las nuevas corrientes de pensa-
miento teoldgico, buscé como principio el didalogo ecuménico y la interpretacion de la realidad en que vivian los
diferentes pueblos. En este sentido, vida y contexto se entraman en el ambiente de época de América Latina al
que Mercedes Silva pertenecio. (...) 1973, afio en que Mercedes, movida por los vientos de cambio del Concilio,
decidira el rumbo que tomara su vocacion pastoral.

En este mismo viaje, en febrero de 1973 en Asis, Italia, Mercedes envia un poema a una compafiera
precisando el motivo de su composicion: “Durante una visita a la patria de San Francisco, senti la emocion de
componer esta alabanza imitando el magnifico Céantico del Hermano Sol. Si puedes recordarlo mientras caminas
por las endiabladas calles de Cdrdoba, tal vez el Sefior se sirva de él para hacerte pronunciar la perfecta alaban-
za”.

(...) Bendito seas mi Sefior,

por la electricidad, los reflectores y los letreros luminosos

diminutos rivales del hermano Sol, potente y vivificante.

Bendito seas, mi Sefior,

por las maquinarias, las fabricas y los talleres

donde los hombres transforman tus materias primas

y son sacrificados al idolo antrop6fago del dinero.

(...)

Bendito seas, mi Sefior,

por nuestra hermana la muerte colectiva,

de la cual ninguno de nosotros puede escapar,

que nos espera en las aguas contaminadas,

los gases toxicos,

las emanaciones radioactivas,

los ruidos estridentes

con que nuestra civilizacién orgullosa se consume

en un estupido suicidio. (...).

Mas adelante la semblanza biografica continda del modo siguiente:

El cambio interior que Mercedes puso en palabras expresa la sintonia de su pensamiento con la emer-
gencia de las renovadas corrientes del pensamiento religioso que expresan en Vaticano Il. Su poesia remite al
pensamiento teoldgico y ecuménico del Concilio y al aporte renovado sobre la presencia de Dios en el mundo.
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En ambos escritos el entorno de la vida se expresa, la realidad es concreta y la santidad se manifiesta en esa
existencia. En la presencia de lo conocido se encarna Dios. El entorno natural marca la santidad del paisaje, en
ella, la vida de los seres humanos se manifiesta en situaciones de desigualdad, de los pequefios y de los oprimi-
dos, que necesitan de solidaridad. Dios se visibiliza en la realidad y en su infinitud se singulariza, se descubre en
la pertenencia y en la contingencia. Parafraseando de modo caustico y con afliccion la alabanza de San Francisco
de Asis en el mundo actual, Mercedes identifica las condiciones materiales de vida de las criaturas humanas, que
ha puesto en contraste con la santidad del paisaje y con la ceguera del presente. La ceguera de no ver a Dios
encarnado en la vida. La presencia de Dios en el mundo se encuentra en el misterio del “signo de los tiempos”
que emerge con otra vitalidad de la interpretacion de la biblia y del pensamiento teoldgico que Vaticano Il intro-
ducira en la historia. (Fraternidad, 2013, p. 86). Esta posicion teoldgica se manifestd principalmente en la inter-
pretacion de la Biblia y en la orientacion pastoral del pensamiento teoldgico del Concilio Vaticano Il

Vi Mientras tanto, entre fines de los afios *50 y mediados de la década del *60 surgieron en distintos pai-
ses gobiernos de corte desarrollista (en Argentina, Brasil, Chile, Colombia y Venezuela). Algunos de ellos estu-
vieron alineados con los Estados Unidos, en tanto otros cuestionaron su hegemonia (Jiménez, 1975; Morande,
1987; Nosiglia, 1983; Zapata Schaffeld, 2001). En interrelacion parcial con estos regimenes surgieron en Argen-
tina, Brasil, Colombia y Perl movimientos de masas que, segun los autores, pueden ser caracterizados como
nacionalismos populares o populismos (Vior, 1983). Ante las crisis y limitaciones con las que chocaron estos
procesos a partir de principios de la década de 1960, surgieron en todo el continente movimientos guerrilleros de
izquierda (la mayoria de orientacion marxista leninista) inspirados por la Revolucién Cubana (Prieto, 2007;
Tapia, 1997). El enfrentamiento de los movimientos guerrilleros con las fuerzas armadas provoco que los secto-
res de la Iglesia Catdlica que se habian comprometido con los pobres fueran sometidos a una feroz persecucion.

Vil El documento final de Medellin referencia para el trabajo patoral de Mercedes Silva.

Los Obispos reunidos en la Segunda Conferencia de la CELAM elaboraron el documento que fue con-
sultado a Pablo VI en 1967, propusieron como tema de la conferencia “la presencia de la Iglesia en la actual
transformacion de América Latina a la luz del Vaticano II”. El documento final se discutio en las sesiones de la
conferencia en agosto de 1968. Este documento, de auténtica matriz regional, analiza la situacién en torno a tres
grandes contenidos de la doctrina sobre los que deberia trabajar la Iglesia: Promocion Humana; Evangelizacién y
Crecimiento de la Fe, y La Iglesia Visible y sus Estructuras. EI acompafiamiento de los fundamentos de la doc-
trina y el recurso al conocimiento cientifico para intervenir en la realidad social se encuentran presentes en todo
su desarrollo. Cada contenido doctrinal presenta areas de la cultura atravesadas por problemas en los que se
deberia intervenir a partir de los cursos de accién que se fijaran. La siguiente tabla presenta los principios doctri-
narios y las areas sobre las que Medellin (2005) disefi6 su propuesta de accion:

Tabla 1 Propuesta de accion de la Conferencia Episcopal Latinoamericana de Medellin (1968)

PROMOCION HUMANA EVANGELIZACION Y CRECIMIENTO DE LA FE LA
IGLESIA VISIBLE Y SUS ESTRUCTURAS VISIBLES

Justicia Pastoral popular Movimiento de laicos
La paz Pastoral de élites Sacerdotes

Familia y demografia Catequesis Religiosos

Educacién Liturgia Formacion del clero
Juventud La pobreza de la iglesia

Pastoral de conjunto
Medios de comunicacion social

Estos principios se convertirian afios méas tarde en el eje del trabajo pastoral de Mercedes Silva y sus
hermanas de la Fraternidad Misionera en Pampa del Indio. ElI documento reconoce una realidad situada en de-
terminadas circunstancias histéricas, atravesada por la diversidad de las culturas y las multiples expresiones que
adquieren en el vasto espacio del continente. Focaliza la reflexion sobre la pastoral popular en el ambito concre-
to de las manifestaciones culturales, anunciaba el giro antropolégico de renovacion de la Iglesia. EI documento
final de Medellin toma en cuenta la realidad de la diversidad cultural de América Latina, cuando anuncia que la
fe y la Iglesia se siembran en “la religiosidad culturalmente diversificada de los pueblos” (CELAM, 2005, p. 77).
Para llevar adelante la catequesis era necesario que la formacién de los sacerdotes y de las religiosas partieran
del “testimonio de sus propias vidas”, aludiendo a la dedicacion vivencial y exclusiva, asi como al conocimiento
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de las caracteristicas de las culturas y de sus rasgos psicolégicos, en particular cuando se trabaje en contextos de
religiones indigenas, para lo cual debian promover la formacion de catequistas laicos originarios.

En esta direccidn insiste ante los religiosos y las religiosas en la necesidad de comprender la mision que

les cabe en el contexto de la realidad diversa y pluralista de Latinoamérica que deberan enfrentar desde una
pastoral efectiva: El religioso ha de encarnarse en el mundo real con mayor audacia que en otros tiempos: no
puede considerarse ajeno a los problemas sociales, al sentido democratico, a la mentalidad pluralista, de los
hombres que viven a su alrededor. (...). Es verdad que el religioso se coloca a cierta distancia de las realidades
del mundo presente, pero no lo hace por desprecio al mundo, sino con el propésito de recordar su caracter transi-
torio y relativo. (CELAM, 2005, pp.113-114). Instaba a trabajar en la educacion, en la evangelizacion y en la
promocion de las clases marginales y un llamado especial a trabajar pastoralmente por los “numerosos grupos de
indigenas del continente (...) y llevar a la reforma agraria en el caso que posean tierras no necesarias para la obra
apostolica” (CELAM, 2005, p. 117).
Vi Nosotros no somos esclavos, ni lo fueron nuestros antepasados, ni es de nuestro gusto el modo de
vivir parecido al de los espafioles, que miran cada uno solamente para si, sin ayudarse ni favorecerse
unos a otros. (EI Cabildo indigena de San Luis al marqués Fco. Bucarelli, el 28-02-1768, solicitando
gue se queden los Jesuitas en las Misiones).

¢Lograremos exterminar a los indios? Por los salvajes de América siento una invencible re-
pugnancia sin poderlo remediar. Esa canalla no son mas que unos indios asquerosos a quienes
mandaria colgar ahora si reapareciesen. Lautaro y Caupolican son unos indios piojosos, por-
gue asi son todos. Incapaces de progreso, su exterminio es providencial y (til, sublime y gran-
de. Se los debe exterminar sin ni siquiera perdonar al pequefio, que tiene ya el odio instintivo
al hombre civilizado. (Domingo Faustino Sarmiento, El Nacional, 25-11-1876).

Existen alli tres extensas regiones que pueden constituirse en tres gobernaciones de Territorios
Nacionales, fundamento de tres grandes provincias: el Chaco Oriental, el Austral y el Central.
... Esto no deberia para mas tarde: es una obra del dia, no hay gran cosa que gastar, hay in-
menso provecho que obtener. (Gral. Benjamin Victorica, Ministro del Interior, Memoria,
1881).
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