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Prólogo





Hace aproximadamente quince años, la Asociación para la Promoción de la Cultura y el Desarrollo (APCD) se relacionó con el pueblo nivaĉle que habita en la provincia de Formosa. Este encuentro, que fuera propiciado de alguna manera por integrantes del pueblo wichi, fue el inicio de una relación que fue creciendo, potenciando y nutriendo el compromiso de los integrantes de la institución hacia los pueblos del Gran Chaco, prendados de su alegría y sabiduría, pero también conmovidos por el desprecio, el despojo y la constante negación de su existencia por parte de una sociedad con dificultades para construir desde las diferencias.

Desde un principio el acompañamiento de APCD para con el pueblo nivaĉle de Formosa estuvo enfocado en el reconocimiento a su identidad y a la de sus integrantes, a quienes, en un gran número, se les negó hasta la posibilidad de acceder a sus derechos.

En el camino se realizaron tareas que permitieron el asentamiento de grupos familiares en distintas comunidades, su participación en ámbitos provinciales y nacionales con otros grupos indígenas, el fortalecimiento de los procesos económicos familiares y la búsqueda de apoyo financiero para el desarrollo social de estas familias.

Es en esa línea de compromiso, que durante los primeros años se desarrolló una investigación sobre la presencia de los nivaĉle en el territorio provincial, una investigación que derivó en la publicación de “El pueblo nivaĉle en la provincia de Formosa. ¡Están!” (APCD, 2017, presentado en el Senado de la Nación) que demuestra la existencia ancestral de este pueblo en todo el territorio, en ambas márgenes de los ríos Pilcomayo y Bermejo.

Durante el año 2019 se presentó un segundo trabajo donde se brindan datos actuales, precisos, minuciosamente recogidos sobre la población nivaĉle en Formosa (cantidad de personas, sexo, comunidades, etc.) y se denominó “Éstos son” (APCD, 2019).

En esta ocasión, APCD con su equipo presenta bajo la coordinación de la Dra Alejandra Vidal y con la participación de Eulogio Corvalán, traductor nivaĉle, el libro El pueblo nivaĉle. Relatos históricos de su diáspora en el Gran Chaco, que pretende contribuir a la preservación de la memoria colectiva de este pueblo, a mantener viva la “otra historia”, la que no fue contada en los libros ni enseñada en las escuelas, rescatar los relatos de vida, y reconstruir los hechos que durante muchos años condenaron a los nivaĉle al despojo, al ostracismo, a ser extranjeros en su territorio.

El recuerdo siempre está inmerso en un orden colectivo que lo contiene. Por lo tanto, cuando los hombres crean y transmiten sus recuerdos, lo hacen desde su posición como sujetos individuales y también como sujetos colectivos.

No hay futuro para los pueblos sin un permanente ejercicio de la memoria, porque sin ella no se puede construir ni resguardar la identidad.

Un pueblo que adoptó durante años la estrategia de invisibilización para evitar su desaparición negando su existencia y su identidad, hoy resiste y vive más que nunca aportando constantemente al crecimiento de la multiculturalidad de nuestra región, en su lengua, sus costumbres y su cosmovisión.

Tenemos conciencia del carácter provisorio de los conocimientos que sólo se legitiman por acuerdo de los especialistas. Por eso apoyamos la construcción del conocimiento que recoge testimonios de la propia historia contada por los protagonistas, haciendo hincapié en las transformaciones que han experimentado los nivaĉle a través de siglos.

Recogidos y compilados en lengua original y traducida al castellano, los relatos provienen de una veintena de hablantes jóvenes y ancianos autodenominados abajeños y arribeños que habitan en la provincia de Formosa en Argentina, y en Paraguay. Centrados en su experiencia y sus recuerdos, los narradores reflexionan y reconstruyen una parte de la historia del pueblo nivaĉle, lo que nos permite comprender las causas de su actual ubicación y las problemáticas derivadas de la pérdida de sus territorios ancestrales. A partir de estas reflexiones de los narradores se produjo una reflexión teórica y la sistematización de las experiencias de las cuales este libro da cuenta.

Esta publicación aspira a mostrar tal como ellos expresaron sus vivencias y sentimientos, y ubicar parte de la dolorosa historia en su contexto.

Nuestra intención es aportar a la búsqueda de la verdadera justicia para este pueblo que consiste en el reconocimiento del territorio que ocupan desde tiempos inmemoriales.

Agradecemos a Misereor y el grupo B y B y W1 quienes con su aporte solidario apoyan los trabajos que realizamos con el pueblo nivaĉle.

Para concluir, compartimos las palabras del dirigente nivaĉle, Perfecto Rodríguez que ya se encuentra en la tierra sin males, cerrando uno de los encuentros donde se planificó este libro:


Nosotros en la actualidad tenemos que ir peleando para recuperar los territorios. Yo creo que se puede pelear para recuperar, en ambos países. Ese lugar donde pelearon, donde derramaron sangre los nivaĉle […] No solamente las peleas entre indígenas sino también los nivaĉle que pelaron en la Guerra grande. Entonces sería importante que los gobiernos nos consideren; esa historia nos demostró que los misioneros sí querían contar que nosotros participamos en la guerra, esa historia que no está dentro de los libros, pero ahora estamos queriendo ser protagonista de esa recuperación.



Asociación para la Promoción de la Cultura y el Desarrollo

Agosto 2021

Notas

1. Misereor: obra episcopal de la Iglesia católica alemana para la cooperación al desarrollo; Grupo B, y B y W: Mariella y Christoph von Boch, Mucka. Brunswig, Inge y Jochen Wenzel.





Introducción





El testimonio como fuente oral de la Historia

La Historia oral suministra acontecimientos ocurridos durante la vida de los narradores y las narradoras. Sin embargo, muchas veces esos acontecimientos se remontan mucho más lejos en el tiempo, por lo que necesariamente son objeto de una reelaboración y resignificación por parte de autores, quienes lo conservan en la memoria como algo significativo. La historia oral, donde la palabra es el constructo del conocimiento y del nuevo documento, representa una visión humanizada y compleja de los hechos, a veces difícil de lograr en las fuentes escritas.

El interés en la narrativa y el testimonio oral en las investigaciones en ciencias humanas y sociales ha allanado el pasaje del testimonio oral como fuente de conocimiento empírico a la jerarquía del informante como narrador (Barela, Miguez y Conde, 2009:9). Y este es un paso importante porque el informante ya no es un mero repositorio pasivo de información. Dicen estos autores que “si el testimonio es un relato o un conjunto de relatos sobre una vida o sobre una serie de eventos, también es preciso indagar cómo se construyeron esos relatos, qué dispositivos y convenciones se utilizaron y cómo debe leerse la narración. Así emerge la problemática relación entre los testimonios personales y la historia. En este sentido, las historias de vida son tanto construcciones personales como culturales. Son relatos de experiencias individuales producidas en el marco de una sociedad determinada y estructurada con valores propios.

La investigación que incorpora el testimonio oral permite una ampliación de las fuentes y con ello, se hace posible el acceso al pasado reciente. Además de estar atravesado por las subjetividades en la manera de entender y de transmitir la experiencia, el testimonio posee un valor informativo considerable que no figura en otros documentos.

En nuestro caso, el trabajo con fuentes orales involucró el registro, la transcripción, traducción (puesto que fueron producidos en la lengua original), y la interpretación de treinta y un testimonios para esta obra. Provienen de una veintena de hablantes varones y mujeres nivaĉle y tuvieron lugar en circunstancias diversas, todas ellas planificadas por el equipo de investigación. Los narradores y las narradoras viven en comunidades ribereñas en la frontera entre Argentina y Paraguay en la provincia de Formosa, y en la localidad de Las Lomitas.

A lo largo de ocho años entre 2012 y 2020 fueron visitados seis asentamientos nivaĉle en los departamentos Bermejo y Ramón Lista en Formosa, Argentina, así como en el Departamento Boquerón en Paraguay, en particular la comunidad de Fischat-Laguna Escalante. También fueron registrados en el territorio argentino los testimonios de varios miembros de la comunidad de San José de Esteros, Paraguay.

Los primeros trabajos de campo emprendidos en 2012 tenían por objetivo presentar el proyecto de trabajo, la recolección de datos lingüísticos (textos y vocabulario) para la investigación sobre el idioma nivaĉle y la identificación de narradores y narradoras que pudiesen colaborar en la documentación de la lengua.

El registro de las narrativas estuvo orientado al estudio de la lengua nivaĉle a través de su discurso y su arte verbal, proyecto que continúa en la actualidad. La documentación de una variedad lingüística y sus diferencias con otros registros provenientes de localidades no visitadas por nosotros, pero sí por otros investigadores en Paraguay y en Salta, era para nuestro trabajo un paso importante en la configuración del idioma y sus posibles diferencias.

La investigación se planteó desde un comienzo como un trabajo colaborativo entre la lingüística, las comunidades y la organización no gubernamental APCD. Los trabajos de transcripción, análisis y traducción estuvieron financiados por la National Science Foundation otorgado a través de la Universidad de Oregon, para el proyecto de documentación de diferentes géneros y variedades discursivas y el estudio comparativo entre dos lenguas chaqueñas de diferentes familias lingüísticas (nivaĉle, familia mataguaya y pilagá, familia guaycurú). Desde hace varias décadas se han puesto en práctica programas de documentación lingüística y cultural y se crearon repositorios en distintas instituciones para la preservación del patrimonio humano intangible, como son los recursos del lenguaje. Esto implica el registro digital y la catalogación, archivo, anotación y difusión de esos recursos en formatos durables.1

El trabajo de campo y, en especial, la documentación lingüística se concibe como “una investigación participativa y colaborativa de acuerdo con los principios éticos del trabajo de campo con hablantes de lenguas en peligro. Se trata de una práctica emprendida por diferentes sujetos sociales que incluyen tanto al investigador como a los miembros de la comunidad de habla. Esta propuesta combina el trabajo de campo con el entrenamiento lingüístico y la capacitación de los propios hablantes en la investigación y enseñanza de su propia lengua” (Golluscio et al., 2020:22).

En consonancia con esta perspectiva, en la medida en que se avanzaba en la investigación y las visitas a las comunidades se intensificaban, se planteó la necesidad de reunir a las y los hablantes nivaĉle en talleres de lectura y escritura de textos y en la traducción de documentos a esta lengua, como los Derechos de los pueblos indígenas para que circule no solo como material informativo sino también de lectura. Además de esto, en distintas oportunidades los participantes manifestaron la necesidad de que las narrativas orales quedasen por escrito, a fin de que retornen a las comunidades como un producto de la investigación.

El primer resultado del trabajo de recopilación de narrativas orales fue publicado por la Editorial Universitaria de la Universidad de Formosa en el libro Cuentan los nivaĉle/cava chaich’e capi nivaĉle (Vidal 2014). Otro resultado es el trabajo colaborativo con miembros de la comunidad Fischat en Paraguay y de la comunidad de Algarrobal en Formosa para la elaboración del mapa toponímico que incluimos en el Anexo de la presente obra. Las sesiones de trabajo fueron registradas en audio y video, y se encuentran alojadas en el mismo repositorio de acceso abierto en que se encuentran todos los registros sonoros en audio y video, y los textos y léxico nivaĉle.

Los treinta y un testimonios cuya transcripción estuvo a cargo de Eulogio Corvalán de Faaicucat (comunidad Algarrobal en la provincia de Formosa) siguen las convenciones ortográficas del alfabeto nivaĉle acordado por el Equipo Lingüístico del pueblo indígena nivaĉle, una comisión de representantes que reside y trabaja en Paraguay, y del diccionario bilingüe nivaĉle-castellano (Seelwische, 2016) en su cuarta edición mejorada, con aproximadamente 6.000 términos.

Sobre las traducciones queremos enfatizar que estas procuran seguir la estructura del texto original, sin caer en un lenguaje excesivamente literario, que enmascare el estilo o los matices del narrador o la narradora y la naturaleza oral de su testimonio. La separación en párrafos obedece a una correspondencia entre ambos textos.

Finalmente, deseamos expresar que los testimonios tienen en este libro un propósito más allá del trabajo lingüístico: que la palabra de los nivaĉle trascienda desde sus lugares hacia otros espacios de la sociedad y que se pueda construir una Historia para sí y para los no-nivaĉle, a partir del diálogo entre las diferentes fuentes escritas y orales.

Consideramos que a partir de la recuperación de los recuerdos y su transmisión se forja una memoria colectiva. Así, los narradores y narradoras se reafirman como hablantes, ya que el permanente ejercicio de la memoria permite construir y resguardar la propia identidad. Finalmente, a través de la reconstrucción del pasado, una comunidad refuerza su sentido de pertenencia.

Estructura de la obra

“La Historia la escriben los que ganan”. Esta frase fundamenta y explica porque hay grupos políticos o sociales que imponen una visión sobre el pasado y ocultan o niegan otras interpretaciones o miradas.

Al encontrar nombres de calles, escuelas, bibliotecas, estatuas, etc. a lo largo y ancho de los países que ocuparon el Gran Chaco, de militares y políticos que participaron de la “conquista del Chaco”, vemos solo una mirada. No ha pasado lo mismo con los caciques indígenas que lucharon por defender sus tierras, o las etnias que han desaparecido. ¿Acaso cuántos conocen que sucedió con los nivaĉle?

En la secuencia de los capítulos siguientes el eje vertebrador del libro son los testimonios de la memoria colectiva de un pueblo que pelea por ser reconocido en su historia y su territorio, que vivió y vive desde antes de la conquista española y de la formación de los Estados Nación, pero que por algún motivo están excluidos en la historia “oficialmente” aceptada.

Este libro se compone de cuatro partes que, en conjunto, apuntan a mostrar los movimientos y transformaciones que se sucedieron a través de la historia en el Gran Chaco y su registro en la memoria y las experiencias de los integrantes del pueblo nivaĉle. Cada capítulo, organizado temáticamente, se abre con una contextualización de los diferentes testimonios. En la primera de las partes el marco general, tratamos de brindar las características generales de este pueblo: su idioma, los nombres con que aparecen referidos en la historia, su ubicación en el territorio, organización y vida social. Es importante la mirada al ambiente en el cual se han desplazado y las transformaciones que permanentemente se dan en la región chaqueña, pero también los cambios y reconfiguración territorial y económica que el encuentro con la cultura no indígena produjo en el hábitat y en las estrategias de organización.

La segunda parte trata de los movimientos que tuvieron lugar y las causas que llevaron al pueblo nivaĉle a buscar otros espacios en una nueva configuración territorial que también afectó a varios pueblos del Chaco. Para que esto sucediera los Estados Nación tuvieron que crear la idea del espacio vacío, negando la existencia de las naciones indígenas. El criterio fue vaciarla e instalar una imagen territorial de desierto, que recordaba un vacío (de la civilización) y ello habilitaba, retóricamente, otras acciones en nombre de las cuales se sometió y aniquiló a una gran cantidad de minorías étnicas. Es decir, se vació al Chaco material y simbólicamente.

Es por esto que aparecen testimonios sobre las aldeas antiguas y actuales, que muestran una manera de vida, adaptada al territorio.

Sobre la organización de las aldeas se presentan testimonios acerca de los caciques y guerreros necesarios en una época para defender sus espacios de vida, y de la resistencia que mostraron los nivaĉle en su conjunto a la invasión de su territorio. Asimismo, fue necesario abordar cómo los cambios políticos y naturales en la región afectaron sus desplazamientos generando movimientos involuntarios, obligados a partir de la inclusión de las misiones, y el retroceso de ríos y lagunas que se secaron. Los testimonios ilustran la pérdida del territorio por la apropiación que los Estados Nación hicieron en el Gran Chaco y la violencia directa por las prácticas de exterminio llevadas adelante contra los indígenas en el territorio chaqueño.

La tercera parte denominada transformaciones apunta a resaltar las alteraciones que se desencadenaron a partir de las movilizaciones por acción de actores externos a los nivaĉle.

En el capítulo de las luchas étnicas en el Chaco Central los testimonios refieren a los enfrentamientos entre parcialidades vecinas a partir de la pérdida del territorio, pero también los intentos de defensa del mismo ante los colonos y militares.

También en este camino de transformaciones, el capítulo de las misiones muestra la progresiva incorporación de los nivaĉle a distintos grupos religiosos y los cambios de hábito al aceptar el asentamiento de las diferentes iglesias en su propio territorio. Las transformaciones en cuanto a los modos organizativos siguieron reeditando formas de colonialismo desarrolladas en el período de la conquista española.

El último capítulo sobre la iniciación da a conocer la preparación que los jóvenes mujeres y varones nivaĉle atravesaban en su transformación, por su pasaje a la vida adulta y el potencial espiritual que se trasluce en maneras de entender el ambiente y la relación entre todos los seres. Ciertamente, la iniciación de mujeres y varones se vio discontinuadas a partir de la introducción del cristianismo.

El capítulo sobre infancia permite comprender la representación de la niñez en las historias de vida, experimentadas de forma similar en todos los casos, la glorificación del pasado y la añoranza de una vida en libertad.

En la parte IV concluimos con una síntesis de lo tratado, poniendo en relación nuestro planteo con respecto a otras miradas y análisis.

Se incorporan en el anexo varias figuras elaboradas a partir de fuentes secundarias (Matinet, A. et. al. 1945; Gonzáles, O. E y Carrió N. 1996 y datos de mapas jesuitas), que contribuyen a visualizar los desplazamientos ocurridos en los últimos siglos de historia del pueblo nivaĉle.

Notas

1. La colección digital, de audio y video de las comunidades visitadas (construida entre 2014 y 2019 por Alejandra Vidal) se encuentra alojada en el Archivo de Lenguas Indígenas Latinoamericanas de la Universidad de Austin.





Parte I

Marco General










El pueblo nivaĉle





Las culturas nunca nacieron de improviso, se han constituido como el producto de las relaciones de los seres humanos con su ambiente, su historia de transformaciones, de luchas y de encuentros. Es ese desarrollo que busca la unidad en un marco de diversidad que lo abraza. Los cambios generados en ella o en la interacción con otras culturas se incorporan transformándose en propios. Pero ese pasado naturalmente es vuelto a crear una y otra vez.

La lengua y sus hablantes

“Nivaĉle” es una autodenominación, una palabra polisémica que puede traducirse como “persona” en sentido genérico, pero también como “hombre”, “humanos” o “humanidad”.1 Cuando alude a la condición social de persona puede significar “miembro de un pueblo” e incluso “gente como uno mismo”. Su lengua permite también la posibilidad de combinar el término con modificadores o que su ocurrencia en distintos contextos varíe para expresar ideas distintas como “auténticamente humano” o “persona completa”, o su contrario como “no verdaderamente persona” (Siffredi y Stell 2004:90). Una palabra que remite a un concepto importante para los nivaĉle es lhavos. Este término puede traducirse como “original de un lugar determinado” y se trata del mismo utilizado para nombrar a los distintos grupos dentro de este pueblo. La delimitación de estas denominaciones en función del lugar de origen de cada grupo sirve de ejemplo de la importancia que este pueblo concede a la procedencia y pertenencia a un grupo y la conciencia de este se mantiene siempre en relación a las antiguas parcialidades determinadas según las zonas de procedencia o residencia.

Los nivaĉle han habitado las tres regiones en que se divide el Chaco sudamericano: Boreal, Central y Austral; dentro de los territorios que actualmente ocupan Paraguay y Argentina. Fueron censados dentro del grupo Mataco Mataguayo en el censo nacional Indígena de 1968, realizado por el Ministerio del Interior como parte de la población que ocupa el Chaco Central. Según la Encuesta Complementaria de Pueblos Indígenas (ECPI) 2004-2005 e INDEC, 20102, en Argentina el pueblo nivaĉle se concentra en las provincias de Formosa y Salta. En Formosa, son trescientos cincuenta y tres que se reconocen como nivaĉle y/o descienden en primera generación de un pariente nivaĉle en esa encuesta, y en Salta no hay un número definitivo, porque está incluido en una categoría nombrada como “otros pueblos indígenas”. Datos recientes presentan un panorama numérico distinto. Según el censo por hogar y familia realizado en 2018 por la Asociación de la Promoción de la Cultura y el Desarrollo (APCD, 2019) son seiscientos cincuenta los nivaĉle que habitan en la provincia de Formosa. En Salta existirían también unos seiscientos integrantes de la etnia nivaĉle. Se encuentran entre las poblaciones indígenas menos numerosas a nivel nacional en Argentina. En Paraguay, en cambio, el pueblo nivaĉle es una de las diecisiete etnias reconocidas. El Censo Indígena 2012 de Paraguay declara una población nivaĉle de dieciséis mil trescientos cincuenta personas, ubicándose así dentro de las etnias de mayor población.3 Pese a la gran extensión territorial de la lengua nivaĉle, las diferencias interdialectales son pocas (Fabre 2016:21).

El nivaĉle pertenece al grupo lingüístico mataguayo integrado además por las lenguas wichi, maká y chorote. Tanto el idioma como el grupo étnico nivaĉle ha sido conocido por varios otros nombres, fundamentalmente ashlushlay y chulupí (v. §2 Los nombres nivaĉle). Según Stell (1989:18) con esta última denominación, quizá por ser cronológicamente la primera con la que el grupo étnico es identificado entre los demás grupos del área chaqueña se lo conoció en Argentina (también en Paraguay hasta hace poco tiempo); de hecho, todavía figuran bajo la denominación chulupí en el Censo Nacional de Argentina (INDEC 2001, ECPI 2004-2005; 2010). Chulupí deriva de chona-pe o sona-pe o tsona-pe “nación mataguaya” y “mataguayos” como solían llamarlos por su preferencial posesión de ovejas. Algunos ancianos nivaĉle como Blas García de Fischat presenta una interpretación diferente (v. §2. Los nombres nivaĉle).

Actualmente, se reconocen las siguientes parcialidades nivaĉle en función de su distribución en el territorio (Stell 1989:22): tovoc lhavos (gente del río), ribereños del Río Pilcomayo, divididos entre ellos en chishamnee (los de aguas arriba o arribeños) y shichaam lhavos (los de aguas abajo o abajeños); yita’ lhavos (los del monte), llamados también c’utjan (gente de las espinas); los jotoi lhavos (gente del espartillar) y tavashai lhavos (gente del campo). Algunos autores (Siffredi 1989, Fritz 1994, Fabre 2016) no coinciden con esta división y proponen una alternativa más simple con sólo tres grupos principales: chishamnee lhavos (arribeños) shichaam lhavos (abajeños) y yita’ lhavos (los del monte), que se subdividen en c’utjan lhavos (gente de espina), jotoi lhavos (gente del espartillar) y los tavashai lhavos (gente del campo).


“Dice la mitología que antes del diluvio las nivaĉle formaban un solo grupo y a consecuencia de él se separaron en las parcialidades del río Pilcomayo y la de la selva. La parcialidad de los espartillares y las del campo serían desprendimientos de ambas” (Chase-Sardi, 2003a:304).



Los testimonios recogidos en este volumen provienen de hablantes ribereños, abajeños y arribeños (respecto al río Pilcomayo), distribuidos entre los territorios de Argentina y Paraguay. En Argentina los hablantes entrevistados habitan en la provincia de Formosa, Argentina, y en Paraguay en las comunidades de San José de Esteros y Fischat. En las comunidades de Formosa, se observa la transmisión de padres a hijos, pero puesto que asisten a una escuela que es monolingüe en castellano y los maestros no hablan la lengua materna de los niños y niñas, la continuidad de uso y la vitalidad del nivaĉle en las futuras generaciones es bastante incierta.

Los nombres nivaĉle

A través de la historia y de la literatura etnográfica los nivaĉle fueron nombrados de distintas maneras en distintos espacios. En algunas fuentes más antiguas también se los ha llamado ashluslay, ashuslé; suhin, sujín; y chunupí, churupí, choropí. Los nombres aparecen registrados como diferentes, aunque constituyen variantes, y varios otros nombres también se han aplicado ocasionalmente a la lengua, incluso el de chunupí lo que ha provocado cierta confusión en la literatura, porque chunupí es un nombre alternativo de la lengua o el pueblo vilela, con presencia en la región chaqueña pero genéticamente no emparentada con el nivaĉle.

También fueron confundidos con otros pueblos como los chorotes y los wichi con quienes tienen parentesco lingüístico, ya que muchas veces se los encontraba viviendo en conjunto o en territorios cercanos a los lugares de estas parcialidades, por aquellos que describieron el panorama del Chaco en las distintas épocas. Bossert y Siffredi (2011) observan respecto a las denominaciones que desde fines del siglo XIX y principios del XX “los apelativos dados a los nivaĉle variaban con la procedencia geográfica de cada expedición y, ante todo, con la filiación étnica de sus guías y acompañantes. Las expediciones procedentes de Bolivia, acompañadas por miembros del grupo chiriguano, o criollos vecinos de los chiriguano, los llamaban “tapiete” (Campos, Thouar, Trigo); las procedentes de Colonia Buenaventura, cuyos aliados eran eminentemente wichi, los llamaban “chorote” (Astrada, Asp, Budin); por fin, las que remontaban el Pilcomayo desde el oriente (Storm, Lange, Fric) y entraban primero en contacto con los pilagá, los llamaban “sotegais”4. Luego, durante décadas, la etnología aceptaría generalmente el término chorote ashluslay, impuesto por Nordenskiöld (2002[1912]).

Tanto Fritz (1994) como Bossert y Siffredi (2011) y Stell (1989:17) reconocen que Susnik (1964) fue quien por primera vez en la literatura etnográfica utilizó el término nivaĉle para referirse a este grupo5; y en su obra sostiene que niwaqli significa “hombres”, y que este nombre incluye a toda la nación nivaĉle.

Por su parte, Fritz (1994:34-35) incluye una reseña histórica sobre los nombres más usados en las fuentes históricas: “el nombre más usado ha sido el de chunupí (Paredes, 1613; Mok, 1763; Morillo, 1774; Hunt, 1915; Hounder, Palavecino, 1936). Otras modificaciones del mismo nombre son: chumpiyes (Suárez, 1793); chimipí (Azara, 1809), Chunipi (Cardus, 1886; Giannechini, 1896); Churupí y Chulupí (Vervoort, 1932), forma que se impuso con el tiempo. Otro etnónimo es ashlushlay (Nordenskiöld, 2002[1912]) que algunos escriben asuslai, athuthlai o también ahulushai (Palavecino, 1928), según escucharon y transcribieron respetando la pronunciación del término.

Blas García, de Fischat, cuenta que cuando niño le dieron el nombre propio Canôtsiyi. Según entiende, el origen del término chulupí, se debería a una similitud fonética con el término “chupar” del español, por el arte de curar de los chamanes:


Cuando existía algún enfermo que curar los nivaĉle chupaban, cantaban y chupaban (aspiraban) a sus pacientes, era una de las maneras de curar. 6 Entonces los bolivianos que veían esto, denominaban en su idioma vinchuca a los nivaĉle. Por eso cuando llegaron y vieron a los indígenas hacer esto le pusieron vinchuca (chulupi) ya que es igual que esos bichos, que chupa a sus pacientes. Ese nombre chulupí se lo pusieron los bolivianos7. Después con el tiempo se sabía que los nivaĉle se los denominaban chulupí “los vinchuca”, y después se cambió este nombre, tal que ahora debe ser nombrado como “nivaĉle”.



Asimismo, Blas García se refiere a los etnónimos dados a los nivaĉle por las distintas parcialidades con las que se relacionan:


Los wichi nos nombran asowaj y nosotros a ellos pecló, y los pilagá nos nombran ñiakai 8. También wantisuj, nos dicen los maká que es el quebracho colorado, porque los nivaĉle consideran que era un árbol muy fuerte, igual que quebracho colorado a nosotros. Y nosotros los nivaĉle llamamos a los maká tovalhai porque a los maká les gustaba demasiado pintarse la cara, como una flor y por eso, los nivaĉle los llaman “como una flor”.



La denominación ashlushlay parece provenir del nombre de un cacique arribeño Alhu ‘iguana’ atendiendo la afición de los nivaĉle por la caza y consumo de esa especie.9 Así también lo expresa Blas García:


Ahora lo que nos viene a nuestra mente es la idea de dónde surgió este cacique Alhu. A lo mejor proviene de los arribeños, entre Mistolar10 antiguo y Argentina los chorotí (chorotes11) de Argentina. Los choroti nos llamaban a nosotros alhulhai que significa ‘los que persiguen a las iguanas para comerlas. 



Localización histórica y actual

Tanto Chase-Sardi (2003a) como Siffredi (1989), Tomasini (1984, 1992), Fritz (1994), Seelwische (1974) y APCD (2017) proponen que el área en la que se encuentran los asentamientos actuales nivaĉle en su mayoría no difieren de su ubicación histórica, aunque su territorio en uso es más reducido al que tuvieron históricamente. Podríamos decir que en la zona chaqueña hoy definida por los países de Argentina y Paraguay, el territorio que ocupan equivale a la figura de un rombo constituido por dos triángulos, uno con vértice en el río Bermejo a la altura de Laguna Yema en la provincia de Formosa en Argentina, hacia el noroeste hasta Pedro P. Peña en la República del Paraguay, siguiendo por una línea que llega hasta el centro del Chaco paraguayo, en la localidad de Mariscal Estigarribia como vértice norte y luego cerrando el rombo al sur, hacia donde se encuentra la comunidad de San Leonardo de Escalante, conocida como Fischat.

En las provincias de Salta departamentos de San Martín y Rivadavia (Misión La Paz; La Estrella; Kilometro 1; La Bolsa; La Curvita; La Gracia; Tartagal; Misión El Cruce; Lapacho 1 y Kilometro 6. Leake, 2008:35-57)12 y en la provincia de Formosa en los departamentos de Patiño, Bermejo y Ramón Lista (San Miguel; San José; Tisjucat; Nu’us T’iyôjavate, La Amistad; Fa’aicucat; Media Luna; San Cayetano; San Martin N°2; Las Lomitas). En el Chaco Paraguayo, se los encuentra desde Mariscal Estigarribia (Noroeste) hasta Pedro P. Peña (Sudoeste), en las colonias Menonitas situadas al sur y al norte de la ruta Transchaco, hasta San José de los Esteros y San Lorenzo de Escalante por el Sur. (v. Figura 1).

En el Chaco Austral ocupaban desde el antiguo cauce del río Bermejo hacia el sur, desde lo que hoy es la localidad de Castelli en la provincia del Chaco, parte del delta formado entre este río y el cauce actual del río Bermejo.

En la percepción de los entrevistados, el pueblo nivaĉle se extendía en un área mayor a la actual. Así es la opinión de Blas García Canôtsiyi:


También habitaban ahí. Hasta abajo llegando a Asunción. Se juntaban con los macá, macá-nivaĉle, por eso lo que hay ahora maca-nivaĉle, y ellos están así ellos se entiende con los maca, ellos hablan perfectamente el idioma, nuestro idioma, el macá habla perfectamente nuestro idioma y los nivaĉle el idioma macá. Pero se junta como una pareja, por ejemplo yo soy nivaĉle y vos sos macá.

Hay todavía muchos nivaĉle que continúan viviendo con los maca, por ejemplo en Roque Alonso y después en Falcón. Sobre el río Paraguay. Ellos lo llaman Fa’aicucat algarrobal. Hay nivaĉle por todos lados, con chorotes, en Salta en Potrillo acá abajo (Formosa), por todos lados hay nivaĉle, pero les falta reconocimientos (por parte del estado provincial). Tenemos parientes pilagá y los pilagá tienen parientes nivaĉle, también con los wichi, wichi-nivaĉle. Lo mismo con respecto a los choroti. 



Existe un mito sobre “El caos primigenio el desorden que en el universo reinaba” contado por Chase Sardi en una entrevista a Ta’nuuj, donde explica la situación inicial del universo y la ubicación de los nivaĉle, dice:


estábamos todos los nivaĉle sobre el río que ahora llaman Bermejo. Antes no era ese su nombre. Le denominaban nuestros antepasados ahora no recuerdo cómo... (2003b:199).



La primera mención –quizá la más antigua– a los nivaĉle en su territorio es la del Gobernador de Córdoba Ángel de Peredo en 1673, quien se refiere a ellos como “amigos”. Según todas las fuentes a las que haremos mención, se encontraban en lo que actualmente es territorio argentino.

En el mapa del Chaco del Padre Antonio Machado (1773) aparecen nombrados como “chunupíes” y localizados en el centro del Chaco Gualamba.

De las numerosas expediciones que se realizaron en el siglo XVIII algunas se encontraron en su navegación río abajo por el Bermejo con los nivaĉle. Fray Francisco Morillo registra su encuentro con las tribus “mataguayas, matacas, chunupíes, malbaláes” y otras (Tommasini, 1937:47) .

El historiador y naturalista jesuita Padre Martín Dobrizhoffer en Historia de los Abipones publicado en 1784 registra a los “chunupíes” al sur del Río Bermejo, lo que actualmente es la provincia del Chaco. Existen otras referencias históricas que los ubican entre los siglos XVIII a XIX en la parte norte del territorio del Chaco Austral sobre las costas derecha e izquierda del río Bermejo, en el paralelo 25°, por ejemplo, en los mapas elaborados por el Padre Machoni en 1732. Asimismo, el Padre jesuita Joaquín Camaño en 1767, quien visitó a los “chunupís” en La Cangaye los ubica en ambas márgenes del río Bermejo. Se han elaborado varios mapas con la ubicación de las distintas etnias en el Chaco en los siglos XVIII y XIX, entre ellos el Padre Jolís en su libro Saggio sulla storia della Provincia del Gran Chaco. (1789:9, citado en Furlong,1939:43), el de Martín Dobrizhoffer, en 1784; también Martín de Moussy en sus varios mapas del Norte argentino publicados en París en 1867 los ubica a ambas orillas del Rio Bermejo, al sur de lo que actualmente es el límite entre las provincias de Chaco y Salta (Palavecino, 1936, Furlong, 1939:44; Metraux, 1996[1946]).

En 1759 el Padre Fischer informa haber contactado a los “chunupíes” viajando como capellán de una partida de españoles cuando pasaron por el río Bermejo.

En el año 1762 el Padre jesuita Roque Gorostiza escribía sobre las tres entradas que había realizado al Chaco, la última en compañía del Padre Jolís. El Padre Furlong en su libro Entre los Vilelas de Salta, incorpora esta carta que muestra el objetivo que tenía Gorostiza de llegar al territorio chunupí para buscarlos e integrarlos en una reducción. Comenta que los encontró en la orilla izquierda del río (Chaco Central) y en todas las visitas fue muy bien atendido. Finalmente, pocos se integraron y lo acompañaron a la reducción. Estuvieron los chunupíes en el Fuerte Pitos, pero también en 1763 en la reducción de Ortega y en Nuestra Señora de la Paz en 1764 (Furlong 1939:115.144).

Gerónimo Luis de Matorras, Gobernador de Tucumán, decide su entrada al Chaco Gualamba en 1774. La expedición hace contacto con las primeras parcialidades indígenas que viven en las proximidades del Bermejo: mataguayos, malbaláes y chunupíes. Realiza un trato con ellas denominado la Paz de Lacangaye o Paz de Matorras.

El gobernador Martínez de Tineo (1749-1752) produjo la rendición de varias etnias, al atacarlas, entre ellas los malbaláes que sobrevivieron y fueron prisioneros, los isistines llevados junto al fuerte de San Luis de Pitos y otro grupo de malbaláes fueron con los chunupíes al fuerte de Dolores. En 1743 el procurador jesuita Juan José Rico elevó un informe al rey pidiendo más reducciones y manifestando la presencia de indios dóciles como los vilelas, chunupíes, lules y omoampas. En el año 1746 el padre Nusdorffer haciéndose eco de lo propuesto por Rico informa la necesidad de que las reducciones se ubiquen en los territorios que ya ocupan los indios chaqueños chunupíes, lules y omoampas para evitar el maltrato de los españoles (Furlong, 1939:21).

Desde la provincia de Salta, al apoyar la navegación por el río Bermejo en el año 1825, redactan un contrato: “Al ciudadano Pablo Soria y demás individuos de la compañía que promueve la navegación del río Bermejo”, obtener madera y realizar viajes de carga. En su diario de viaje enumera las tribus que va encontrando con el avance de su viaje, y describe con mucha claridad las diferencias entre estas: “Las diversas parcialidades de matacos, que ocupan desde la Palca de Soria a la Esquina Grande, y los chunupís, salen al trabajo de las fronteras de Salta, Jujuy y Orán, de modo que estos se han hecho necesarios a los dueños de los plantíos de caña, que sin ellos no llenarían sus tareas, y necesaria a los indios para comer, vestirse y beber el guarapo” […] “Desde la Esquina siguen a los chunupíes otras tribus de matacos, y ocoles y atalalas” […] “Se agolpaban y llegaban con confianza desde que vieron nuestras dádivas y los caciques venían a bordo y navegaban la distancia que les parecía bien”.

Napoleón Uriburu, gobernador del Territorio Nacional del Chaco, en una carta de certificación de servicios a Luis Jorge Fontana fechada el 9/12/1892 le ordena en el punto tres “3° Viaje de expedición militar sobre el río Bermejo para batir a los indios Tobas y Chunupíes que se habían coaligado para resistir”13.

En 1873 el Tte. Coronel Uriburu con el geógrafo Tte. Coronel Federico Host informaban que: “en el territorio que se presenta entre los ríos Salados, Bermejo, sus afluentes y Pilcomayo […] no existen otras que los matacos, chunupíes, chiriguanos y tobas” (APCD, 2017:11).

En su libro El Gran Chaco el comandante Fontana publicado en 1881, relata la batalla que tiene con los “chunupíes” sobre el río Bermejo a unas 75 leguas aproximadamente hacia el Noroeste de Resistencia, batiendo según su expresión “a dos caciques entre tobas y chunupíes”, que habían asaltado una barcaza por el Río Bermejo. También Fontana ubica a un grupo de “chunupíes” cercanos a Resistencia sobre la margen izquierda del río Paraná. Nombra al cacique “Mulato” de nombre Granadero de origen “chunupí”, muy aguerrido que comandaba un grupo de “matacos” según su apreciación. Según declara este militar los indígenas quienes habían robado caballos de una escuadra militar en la margen izquierda del Río Bermejo, estaban ubicados en campos próximos al fortín Gorriti, cerca de la localidad de Rivadavia hacia el Este, sobre el antiguo cauce del Bermejo (actualmente, provincia de Salta). (Fontana, 1888:111).

En el año 1897 se publica Los indios Matacos y su Lengua del ingeniero Juan Pelleschi, quien según cuenta, convivió con los indígenas en el Chaco Austral; en una de las aldeas visitadas por este viajero reconoció la parcialidad del cacique Granadero, a quien nombra como perteneciente al grupo étnico “mataco”. Pelleschi incluye en esta obra un mapa donde ubica a los indígenas llamados chulupís entre los meridianos 58° 20’ y 60° 20’ Oeste y los paralelos 24° 20’ y 25°10’ Sur, región que abarca parte de la centro-oeste de la provincia de Formosa, adentrándose en el territorio paraguayo (departamento Hayes), al Norte de la localidad de San Martín 2 (Pelleschi, 1897:353).

El gobernador de Formosa Luna Olmos, quien gobernó entre 1903-1905, llama en su informe (Luna Olmos, 1905:58) sotegai a los nivaĉle, en su viaje de reconocimiento del territorio nacional en 1904, los describe en sus escritos: “En cuanto a los sotegai, se dedican exclusivamente a la caza, a la pesca y a la guerra. Son los más salvajes de los indios que he visto en esta región. Habría que batirlos para reducirlos” (Bossert y Siffredi, 2011:33).

Luna Olmos en su informe al ministro del Interior continúa diciendo que “poco tiempo antes de mi llegada a la laguna Apenandray o Concentración, los sotegais habían atacado las tolderías del Sargento Cabral (de la etnia pilagá) en Quiyobocaí, librándose, entre asaltantes y asaltados, una reñida batalla en la que según me dijeron, habían tenido centenares de muertos y heridos. Yo socorrí a un pobre viejito herido que encontré en el camino, pereciendo ya de hambre y de sed: tenía una herida de flecha en la pierna derecha” Estos autores aclaran que el gobernador, por la presencia de grupos nivaĉle debió suspender su viaje exploratorio al sentirse amenazado.

En 1916 Mauricio Jesperson, ciudadano sueco, entre sus viajes por el Chaco, relata su encuentro con los “chunupís” del Río Pilcomayo en el Chaco Central (Gustavsson ,2016:43). En consonancia con las fuentes históricas, De la Cruz (1991) afirma que “los “chulupíes del Pilcomayo” también estuvieron en el Bermejo y ocuparon una porción considerable del territorio central (en ese momento, Territorio Nacional de Formosa) lo que tendría un significado etnológico de suma importancia: la interrupción de las relaciones entre los toba de la localidad Sombrero Negro y los pilagá en la provincia de Formosa, con la subsiguiente formación de una nueva conciencia de identidad étnica por parte de los primeros” (De La Cruz, 1991:103).

Organización y vida social


“La realidad indígena es concebida como una vivencia comunitaria. Un indígena solo no podrá mantener su manera típica de vivir. Y esta vivencia exige una organización interna” (Fritz, 1994:100).



En la organización comunitaria existen responsables para distintas tareas y líderes que conducen una acción asignada por el conjunto. Asimismo, las tareas cotidianas se dividen por género; a la nivacche ‘mujer’, además de sus labores domésticas, le compete la crianza de animales menores, elaboración de tejidos, la recolección (en la chacra, en el monte). Al nivaĉle ‘varón’, la búsqueda de miel, las changas, la cacería y la pesca, y para ambos la agricultura, actividad limitada a la producción de batatas, zapallos, sandías, porotos, maíz y mandioca. La época de siembra se realiza cuando comienzan las lluvias a fines de la primavera y principio del verano. Para los nivaĉle es la naturaleza la que provee los alimentos, por lo tanto, la cosecha se tiene, porque la naturaleza la ofrece; eso lo demuestra la palabra empleada en nivaĉle: cavcalh que significa “tiene cosecha” (Fritz, 1994:103).

La siembra al menos de algunos de estos cultivos parece ser una actividad que lleva varios siglos. El Padre Lozano comenta las impresiones de Fernando de Lisperguer y Aguirre, militar español, quien, en 1711, con respecto a un grupo de indígenas nivaĉle en una aldea a orillas del Bermejo observó entre otras costumbres, su manera de sembrar:


“Fuera del sustento ordinario de todas las demás naciones del Chaco, que es caza y pesca, hacen grandes sementeras de maíz, que les rinde abundante cosecha. No acostumbran a pintarse o embijarse el cuerpo o el rostro; sólo se horadan las orejas, al modo que las mujeres españolas, y del agujero traen pendientes unos hilitos de varios colores. No se pelan las frentes o cabeza: pero sólo dejan crecer el cabello hasta los hombros, y otros más corto, y por delante usan unas crinejas pequeñas, que atan hacia detrás de las orejas con un hilo de chaguar”.



Algunos grupos nivaĉle, actualmente crían animales de granja. En diferentes testimonios y entrevistas, se destacó como tema las disputas que con criollos y gendarmes se sucedían permanentemente a causa de los animales.

Alicia Arce Chauqui de Fischat relata al respecto:


Por ejemplo, en Fortín Pilcomayo14 los nivaĉle tenían muchas cabras y ovejas, se iban ahí por el agua. […] había otros nivaĉle que son de Lamadrid viejo, no conozco tanto a esa gente. Cuando hacían fiesta nosotros íbamos para allá […] tenían animales vacunos los nivaĉle, los antiguos nivaĉle y tenían chivas y ovejas; casi no faenábamos animales porque teníamos mucha comida, muchos peces y otros animales silvestres (APCD, 2017:46).



A principios del siglo XX los nivaĉle ya tenían fama de criadores de animales. Más aún, algunos relatos de antiguos habitantes del pueblo wichi mencionan que compraban a los nivaĉle animales. También Nordenskiöld señala en sus escritos que en una comunidad arribeña integrada por unas cuatrocientas personas y cuyo jefe se llamaba Toné, llegó a relevar 200 vacas, 200 caballos, burros y asnos y 500 animales entre ovejas y cabras (Nordenskiöld, 2002[1912]:52).

En alguna época anterior, también la cría de caballos fue muy importante15. Vitman Chávez Usus’a, de Laguna Yema, se refiere en su testimonio a la utilización del caballo en la época en que todavía tenían enfrentamientos con otras parcialidades. Quien cuenta en este caso es su abuelo:


Mirá –decía mi abuelo– yo peleaba, yo era joven, muchos nivaĉle peleaban con caballos todavía. Yo era malo, en aquel tiempo tenía mi caballo, mis estribos de palo santo y mi apero que se hacía con trapo, se llenaba con pasto para poner arriba del caballo. Mi caballo era lindo porque tenía collar.



Por otra parte, las actividades económicas también generaban habilidades artesanales necesarias para el trabajo. Los trabajos en madera generalmente eran realizados por los hombres, al igual que la fabricación de elementos para la cacería, la pesca, recipientes para el transporte y para guardar los productos, elementos para el vestido e instrumentos de música utilizados en todas las celebraciones.

Seelwische (1974:157) afirma que “La vida de los antiguos nivaĉle era un vaivén de trabajo y fiesta. Se turnaban con temporadas de trabajo duro e intenso”.

Las fiestas han sido desde siempre reuniones comunitarias e intercomunitarias. En el pasado, los encuentros tenían como motivo la iniciación (vatasnach), el triunfo en la batalla o la asunción del caanvacle-cacique/chamán de guerra. En la actualidad son motivo de festejo el día del Santo, las fiestas de iniciación femenina, los encuentros religiosos, deportivos no tradicionales como los campeonatos de fútbol, vóley y los encuentros tradicionales de canto y bebidas.

Para las celebraciones se utilizaban distintos instrumentos musicales confeccionados por ellos mismos, algunos de los cuales todavía se usan16. La música sigue siendo un elemento esencial en la vida de las comunidades y por el contacto con la cultura criolla los instrumentos utilizados se ampliaron a otros como la guitarra, el acordeón y el bombo.

Puesto que son un pueblo mariscador-cazador-pescador-recolector, el monte sigue siendo una fuente de alimentación suplementaria para la provisión de frutos y carnes, hoy mucho más disminuida que en tiempos etnográficos, debido a la sobreexplotación de la región y el avance de la frontera agropecuaria (v. Parte I). Entre los testimonios incluidos en el presente volumen, el de Vitman Chávez Usus’a reproduce las palabras de su abuelo guerrero en relación con la comida el monte:


Muchas cosas se comen en el monte como los porotos del monte. Comí zapallo y no conocí la comida de los criollos […] Y él me decía, “mi nieto solamente las docas comemos, todavía no se conocía en ese tiempo la comida de los blancos, solamente las docas […] yo conocía solamente los porotos del monte, me acostumbré cuando yo era niño a comer doca, poroto del monte, algarroba, todo eso […] tampoco me gustaba usar zapatillas, ni pantalón, me acostumbré desnudo en la escuela.



Las familias nivaĉle mantienen una economía de redistribución contrapuesta a la de acumulación. En referencia a la distribución del producto de la caza, dice Franco Morales Ch’eclenaj, arribeño de Faaicucat:


A veces buscan la cacería como en estos tiempos, también buscaban iguana en esos tiempos; entonces salía (la iguana) y la comían, así era también, los ancianos compartían… Pero no vivían así nomás, a veces tenían siembra… En estos tiempos pensaban que tenían siembra, tenían mucha siembra, tenían sandía, zapallo otras cosas más, tenían de todo, pero no comían solos, compartían entre ellos, los antiguos…



Compartir el producto de la marisca era un hecho cultural y su distribución estaba a cargo de la mujer. Este sentido aún está presente en todos los miembros del grupo, ya que la estabilidad social se basa en este precepto. Blas García Canôtsiyi explica:


nivaĉle se dice: ayuda el mariscador a dar algo a su hermano; ese es un buen nivaĉle, igual sea flaco, respetuoso, ayuda, no miente, no mezquina nada a su hermano, así eran los nivaĉle. 



La cercanía con las comunidades nivaĉle nos ha llevado a observar rasgos de la relación con el mundo no-indígena, en gran medida desarrollado por las mujeres, cuando se trata de situaciones que comprometen al grupo. Otro aspecto es la vigencia de las diferencias de género en la sociedad nivaĉle.

Las tareas pesadas siguen estando en manos de los hombres, pero lo que atañe a la vida social compromete a las mujeres más que a los hombres, porque estas han mantenido históricamente un vínculo con el mundo criollo. Una de las maneras de incorporarse al territorio que antiguamente ocupaban es a través de las alianzas, al constituirse en parejas de criollos. Si bien no es frecuente este tipo de vínculo, se observaron varios casos en todos los asentamientos. Por lo general, los hijos de estas uniones son bilingües nivaĉle-castellano. Es más difícil encontrar parejas de hombres nivaĉle con mujeres criollas. Las mujeres quienes siempre tuvieron una posición de prestigio y poder en las comunidades, en la actualidad llegan a ocupar roles y funciones que antaño desempeñaban solo los varones, como la conducción o representatividad de una comunidad. Más aún, la nivacche se ha convertido en el sostén económico de la familia, a partir de conchabos domésticos en las familias criollas de los pueblos cercanos a sus comunidades.

La espiritualidad de la sociedad nivaĉle, es muy intensa, y se muestra en todos los aspectos. de la vida cotidiana. Debido a que son un pueblo en contacto permanente con los fenómenos de la naturaleza, la enfermedad es la consecuencia de un desajuste del componente espiritual de la persona en función a su cosmovisión. Muchas dolencias son hoy curadas en las comunidades nivaĉle por los chamanes, personas con un poder espiritual especial, que les fue transmitido por otros maestros o aprendido por una revelación. Chase Sardi (1970:207) refiere que la enfermedad en las personas nivaĉle consistiría en estar “incompleto” o privado de alguna de las tres almas definidas en el ser nivaĉle, siendo éstas en su normal estructuración, consideradas como sinónimo de salud. A lo largo de la historia, los chamanes en algunos casos también eran guerreros y otros solo curanderos. Muchos trabajos acerca de la espiritualidad del pueblo nivaĉle se refieren a las prácticas de chamanismo, por lo que no es nuestro objetivo detenernos en este aspecto.

En una entrevista realizada en Fischat, Blas García Canôtsyi respecto de esta práctica comenta:


Cuando existía algún enfermo que curar los nivaĉle chupaban, cantaban y chupaban17 (aspiraban) a sus pacientes, era una de las maneras de curar. 



Este fragmento refiere a las curaciones que aún hoy se realizan, pero que tienen que ver con una visión espiritual más amplia que cubre todos los aspectos de la vida nivaĉle.

En testimonios a lo largo del libro veremos seres espirituales como el aguará guazú blanco que salva al nivaĉle que escapaba del fuego de los gendarmes, mostrándole el camino hacia el río o en el testimonio sobre la barrera de quebrachos cuando se comunican con un zorro que les indicaba cuando se acercaban los bolivianos, o durante circunstancias límite como los combates en los que era necesaria la ayuda de estos seres auxiliares, espontáneamente o porque se los invoca para lograr su cooperación. Sin embargo, estas situaciones expresadas en los relatos recopilados en los últimos años se dan en un marco también de fe cristiana la que se presentan en distintas opciones (v. Parte III).

El ambiente natural chaqueño y sus transformaciones

El territorio ocupado por el pueblo nivaĉle es una formación en el Chaco Sudamericano que abarca más de un millón de kilómetros cuadrados. El Chaco es considerado como la mayor superficie ininterrumpida de bosques secos del continente sudamericano, siendo en el sentido económico una región boscosa muy importante. Es un complejo mosaico de ambientes que ocupa territorios de lo que en la actualidad son cuatro países, en porcentaje ocupado: Argentina (62.19%), Paraguay (25.43%), Bolivia (11.61%) y Brasil (0.77%). Este pueblo se encuentra en el área comprendida por los meridianos 62°37’ (Pedro P. Peña) y 60° 17’ oeste (zona Tte. Rojas Silva) y paralelos de 22° 05’ Norte (zona Mariscal Estigarribia) y 25° 29’ sur (Gral. Güemes, provincia de Chaco).

Su rasgo característico es la ausencia casi total de relieve18. El área que nos ocupa es parte de la cuenca Chaco-Paranaense19, se encuentra cubierta en su totalidad por sedimentos recientes cuaternarios, y no se evidencian afloramientos rocosos. Es una planicie suavemente ondulada, cubierta de sedimentos arenosos, limosos y arcillosos con diversos porcentajes de dominancia y modelados de distribución.

La zona ocupada por esta etnia es parte de un enorme valle fluvial, que fue surcado por numerosos cursos de agua. Estos aportaron sedimentos a través de los siglos, afectando según los diferentes periodos sus rasgos fluviales a todo el territorio.

Así, la pendiente general tiene declive con sentido NO-SE del orden de 0,05% a 0,02%, que culmina en el valle fluvial del río Paraguay.

Esta escasa pendiente condiciona el escurrimiento de las aguas; de las provenientes de las precipitaciones locales y también el de las aguas originadas en la zona de alta cuenca de los ríos que la surcan y que en períodos de crecidas suelen desbordar, escurrir por la llanura y adicionalmente depositar los sedimentos, que en gran volumen son arrastrados por ellos.

La ecorregión del Chaco incluye una multiplicidad de climas y micro-relieves que dan origen a un excepcional entrelazamiento de paisajes: desde esteros y bañados, pastizales y sabanas –secas e inundables– hasta salitrales, serranías, ríos de llanura y de montaña, y una gran extensión y variedad de bosques nativos. Esta multiplicidad de ambientes se traduce en una alta diversidad biológica que hace del Chaco americano un área clave para la vida y su conservación. En esta ecorregión se han relevado más de tres mil cuatrocientas especies de plantas, quinientas de aves, ciento cincuenta especies de mamíferos, ciento veinte de reptiles y más de cien especies de anfibios.

La conexión de áreas tropicales con áreas templadas posibilita la coexistencia de animales y plantas de ambos ambientes. Al limitar con otras nueve regiones diferentes, se genera un área de transición en las zonas de contacto donde se entremezclan las comunidades biológicas. Esto explica la riqueza existente en el Chaco y que sea considerado por los especialistas dentro de las áreas prioritarias de conservación.20

La región chaqueña se extiende desde latitudes tropicales (18°S) hasta ambientes subtropicales (31°S). Las precipitaciones máximas ocurren en las proximidades del río Paraguay, con valores medios anuales de 1.300 mm, mientras que en la mayor parte de la región oscilan en torno de los 500 mm, alcanzando valores de 300 mm anuales en los bolsones áridos. El gradiente pluviométrico disminuye de Este a Oeste. Las temperaturas son elevadas; en el Chaco seco se registran las temperaturas más elevadas de América del sur con la isoterma de 47°. Sin embargo, también en el Chaco hay heladas. A la gran amplitud térmica diaria se agrega su variación estacional durante el año. El valor promedio de las temperaturas en verano es de 26°C mientras que en invierno es de 16°C.21

La vegetación de la región chaqueña consiste fundamentalmente en bosques xerofíticos y espinosos densos, también abiertos y hasta sabanas, dominados por especies arbóreas del género schinopsis (quebracho colorado), frecuentemente acompañadas por aspidosperma quebracho-blanco del Chaco Occidental., bulnesia sarmientoi (palo santo) zona occidental seca, y diversas especies de los géneros prosopis y acacia. Los bosques bajos, parques y sabanas de prosopis y acacia frecuentes en la zona central subhúmeda, como los algarrobales de prosopis alba y prosopis nigra, los vinalares de prosopis ruscifolia, y los tuscales de acacia caven.

El sistema hídrico posee riachos que escurren las aguas de crecida de los ríos que nacen fuera de la región del Gran Chaco llamados alóctonos a la cuenca (conformada por el Pilcomayo, el Bermejo y el Salado) con albardones22, formados por estas crecidas. La mitad centro oriental de la región está surcada por riachos y arroyos23, que escurren de oeste a este, casi paralelos entre sí; son temporarios, de bajo caudal y con albardones altos que, sumados a la baja pendiente general del terreno, tienen dificultades de drenaje y encauzamiento de sus aguas. Esto da origen a la formación de extensos esteros y lagunas en las zonas más bajas, algunas de carácter permanente y otras cuya permanencia es limitada a la colmatación de sedimentos que reciben. En general, todos presentan escasa o nula conexión con los sistemas de los ríos y riachos en aguas bajas. En aguas altas o periodos lluviosos se interconectan de formas diversas según cada caso.

Los esteros drenan por sus partes centrales, desarrollándose un sistema de cañadas/cárcavas y cursos con barrancas bajas y cauces anchos, de poca profundidad.

En la región central y oeste existen meandros y cauces abandonados, producto de antiguos cursos labrados sobre la planicie, que permiten la formación de ríos de carácter temporario e irregular. Presentan desniveles de dos a tres metros de profundidad, son angostos y de varios kilómetros de longitud, con zonas bajas de pastizales y bordos ocupados por monte alto. Los denominados madrugones o pozos que son acumulaciones permanentes de agua, de vital importancia en las épocas de sequía. En estos pozos o pozones quedaba no solo agua sino además peces, que por su importancia son nombrados en la toponimia (ver Parte II Aldeas) nivaĉle y de otras etnias como la pilagá (Pozo Navagan, Pozo Molina).

Blas García Canôtsiyi se refiere a la zona donde se realizó un acuerdo de paz entre los nivaĉle y los pilagá, una zona llamada “El Remanso”, y sobre las características del lugar menciona las fuentes de agua llamadas “pozos”:


Cuando se arreglaron con los pilagá en El Remanso, el lugar al que los nivaĉle decían “El Remanso”, ahí había unos pozos profundos y ahí se zambullía la gente.



La zona comprendida por el pueblo nivaĉle estuvo circunscripta a la relación con los ríos Pilcomayo y Bermejo, en el caso del Salado se asentaron en sus alrededores unos pocos grupos en dos reducciones en época jesuita (ver Parte III Misiones).

Ambos ríos tienen caudales variables, entre estiaje en invierno y crecidas en verano. El Bermejo tiene un caudal mayor que el Pilcomayo en bajante y en crecida. El Pilcomayo puede tener caudales muy bajos que no llegan a alimentar en estiaje las lagunas y esteros que nacen de él.

El Río Bermejo es de los rasgos geográficos más notables de la región del Gran Chaco. Nace en las sierras de Santa Victoria24 y desemboca en el río Paraguay. Su tramo superior se halla en Bolivia pero la mayor parte de su recorrido y cuenca se encuentran en territorio del Gran Chaco. Divide el Chaco Austral del Central. Es de escurrimiento permanente, con la particularidad de transportar una elevada cantidad de sólidos en suspensión. En el tramo que toca las provincias hoy de Formosa y Chaco, hasta puerto Lavalle, el río no recibe prácticamente aportes laterales significativos. Hacia aguas abajo tiene aportes periódicos de algunos ríos y arroyos. La época de crecida es de finales de diciembre a abril de cada año.

La presencia de mucho sedimento hace que este río deposite grandes cantidades de sedimento en las orillas formando elevaciones y ocasionalmente diques naturales que le hacen cambiar de cauce, quedando los lechos antiguos como depresiones anegadizas llamadas meandros abandonados, media lunas o madrejones.

Casi al cruzar el trópico de Capricornio su ancho cauce se divide en dos brazos, que se separaron a fines del siglo XIX: el meridional, que recibe el nombre de río Bermejito y corresponde al antiguo cauce del Bermejo y el ramal norte conocido como Teuco (de origen mataguayo <tewok ‘río’), el más caudaloso de los dos. Junto al tramo austral se encuentran dos lugares donde se identifican antiguas reducciones aborígenes que funcionaron en las dos últimas décadas del siglo XVIII y que llevaron el nombre de San Bernardo de Vértiz y La Cangayé (Ramírez Juárez, 1943:5).

En el paraje Confluencia, a pocos kilómetros al sur de puerto Lavalle, las aguas del río Bermejito desembocan nuevamente en el río Bermejo.

Entre los cursos del Bermejito por el sur y del Teuco por el norte queda conformada un área de 430 km de largo y cerca de 50 km en su parte más ancha; dicho espacio mesopotámico es conocido regionalmente como ‘‘Interfluvio Teuco-Bermejito’’, es un macro humedal donde se alternan ambientes de tierras altas, no alcanzadas por las inundaciones, separadas por ambientes intensamente inundables, así como lagunas creadas por el represamiento natural de paleo albardones (Ginsburg, et al., 2005:121).

En esta área se ubicaban las comunidades nivaĉle junto con las tobas (qom) y los wichi. En la misma área se colocaron después los fortines argentinos a finales del siglo XIX. Hoy está ocupado por las comunidades qom y wichi. También en esta área se produjeron enfrentamientos militares a finales del siglo XIX.

Sobre territorio del Chaco Central el río tenía varias entradas que en creciente alimentaban lagunas y esteros (Laguna Yema; los Esteros; Estero Bellaco, riacho Dovagan). Estas lagunas eran las que habitaban distintas parcialidades wichi, nivaĉle como la laguna Los Esteros y la Laguna Yema.

El Río Pilcomayo25 columna vertebral del actual territorio nivaĉle, nace en las estribaciones de la cordillera de los Frailes (Bolivia)26 y capta los derrames de un amplio frente andino alimentados por el derretimiento de las nieves. Se pueden distinguir cuatro secciones en la cuenca:27 La de alta montaña, el tramo superior, el tramo medio que es un río divagante y conflictivo que alimenta numerosos esteros y bañados y el tramo final corresponde al abanico deltaico.

Este río divide el Chaco Boreal del Central y es un eje a partir del cual se ubican diferentes pueblos indígenas que vivían a la vera de este.

El Pilcomayo medio desemboca en esteros de la planicie del Chaco. A principios de siglo XX el río desembocaba en el Estero Patiño ubicado en la zona fronteriza entre Argentina y Paraguay a la altura de lo que hoy se llama Cabo Primero Lugones. A partir de Salto Palmar continuaba lo que se denomina Pilcomayo inferior, que es un río diferente al anterior y no tiene conexión física con el Pilcomayo superior. El río Pilcomayo ingresa en la planicie del Chaco como río de montaña y abruptamente se encuentra con la planicie de pendiente muy suave, depositando los sedimentos más gruesos al pie de la montaña. A la planicie del Chaco llegan crecidas con un gran contenido registrado de sedimentos28. En el año 1983 el gran creciente del río tapó una laguna Ucl’os T’iyojavat ‘Laguna los tortolitos’ ubicada en lo que hoy es territorio de Formosa con una altura de 14 metros de sedimentos, en menos de diez años. Hoy la comunidad nivaĉle Algarrobal volvió a vivir en ese lugar.

Al perder velocidad deposita sedimentos en su cauce sobreelevándolo respecto de la planicie adyacente. Este proceso genera entarquinamiento de su lecho con un continuo retroceso de su cauce activo29. El movimiento de las aguas hacia otros lugares ha generado a su vez el movimiento de las comunidades indígenas en la búsqueda del alimento principal que es la pesca.

Desde 1908 hasta 1927 en que se tiene informes, uno de sus afluentes el río Confuso ubicado al norte del curso principal y que nace en la laguna Parantina fue el curso por donde derivó la mayor parte del caudal del Pilcomayo. En la actualidad este río presenta las cabeceras desecadas30.

Blas García Canôtsiyi, abajeño de Fischat, cuenta el movimiento del río a través de la historia que le fue relatada por sus abuelos, y se refiere a los traslados que los nivaĉle realizaban siguiendo las variaciones del curso del río:


Ocurre que el río Pilcomayo estaba más arriba de Pozo Hondo a Mariscal (Estigarribia), todavía se nota el cauce. Con el tiempo el río fue bajando hacia aquí (al sur, Fischat)31[…] hasta que vino retrocediendo a estos lados otra vez el río Pilcomayo. Primero Avalos Sánchez más allá arriba y luego General Díaz. De General Díaz pasó a la Argentina en ese lugar que se llama Pozo de los Zorros (hoy Guadalcázar). Ellos lo denominan nitalhacluc que significa que ‘esparce el agua’, Porque había una laguna grande que distribuía en ella sus aguas el río Pilcomayo. Aquí un poco (Fischat) y después más allá donde corría el Pilcomayo, El Cañon, Bajo Hondo, Soledad, Lamadrid vieja [...] Pero sí estaban en una laguna en la zona que ahora se llama Guadalcázar, que recorrían los nivaĉle para la pesca. Era una laguna grande, un bajo muy grande en una extensión de cinco o seis km cuadrados, igual que la laguna Escalante. 

Eran nuestros abuelos los que iban a campamentar y pescar ahí. Pero estamos hablando de muchos años atrás.



Durante la primera mitad del siglo XX, el Pilcomayo superior cambió su curso varias veces. En 1964 se formó permanentemente el Bañado La Estrella en territorio hoy formoseño. El bañado se encuentra unos kilómetros más al sur que el antiguo cauce. Los desbordes que le dan origen van haciéndose anuales. Como resultado de la evolución natural y de la obstrucción y relleno del cauce, el río retrocedió entre los años 1940 y 1975, alcanzando una longitud de 170 kilómetros. El testimonio de Blas García Canôtsiyi que referiremos en la Parte II, da cuenta de cómo la laguna Escalante que se alimentaba de los desbordes del Pilcomayo, se secó por el cambio de curso del río hace más de cincuenta años.

A fines de 1983 y principios de 1984 se produjo una gran inundación del río que barrió con las comunidades arribeñas de la margen derecha e izquierda del río, aldeas ubicadas a la vera de las lagunas, las que debieron reubicarse. Estas lagunas fueron rellenadas por sedimentos que transporta el río. En esta época desapareció de su lugar histórico la comunidad nivaĉle Mistolar y también la población muy numerosa wichi de El Potrillo.

Actualmente este río ha retrocedido hasta encontrarse en la provincia de Salta en Argentina. Sus aguas son derivadas a través de obras hacia Paraguay y Argentina en caudales parejos. Pero ya son cursos diferentes de agua: Paraguay lo deriva a través de canales y Argentina por el sistema natural llamado bañado La Estrella.

El permanente movimiento del río a través de la historia lo van marcando los testimonios y la importancia que se le daba a esta situación:


Cuando yo era joven, el río pasaba por aquí; la gente vivía al lado del río. El río pasaba por Medialuna; los ancianos vivían cercanos a las lagunas; íbamos a pescar a Laguna Yema, a Esteros; a Pozo de los Zorros; en esa época el bañado no pasaba por acá; cuando chico salíamos de la escuela e íbamos a pescar. 



Podría decirse que desde las zonas del macrohumedal del Chaco Austral, el Chaco Central y Boreal, se caracterizaban por tener lagunas que eran abastecidas por las crecientes de los ríos Bermejo y Pilcomayo. Estas lagunas mantenían agua y peces prácticamente todo el año. Cercanas a ellas se ubicaban las comunidades indígenas entre ellos los nivaĉle.

Como dijimos antes, el agua era el organizador del movimiento en el territorio indígena y en determinados meses del año se transforma en un elemento difícil de conseguir. La intensa evaporación por los calores reinantes y la falta de lluvia en invierno y primavera, definen a este recurso como el elemento preponderante para la vida en el Gran Chaco.

Reconfiguración territorial y económica

La ecorregión del gran Chaco, ocupada por numerosas etnias, no fue reivindicada en forma efectiva por los Estados de Argentina, Bolivia y Paraguay sino hasta la segunda mitad del siglo XIX. Sin embargo, el afianzamiento de las soberanías estatales comienza con la definición de los límites y la ocupación de los territorios indígenas hasta entonces.

También en este período, el Chaco sudamericano, pese a presentar un desarrollo económico pobre en cuanto
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