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Resumen

| presente trabajo estd centrado en la importancia del mito en la socie-
Edad mbya guarani, partiendo de uno en particular, el que gira en torno
al pecari o kochi (tayassu pecari). Se analiza un cuento o caso referido
en el Ayvu Rapyta de Le6bn Cadogan (1959) que es recreado por un informante
mbya guarani de Caaguazl. Se expone la importancia del relato del pecari en la
sociedad mbya en términos de transmision de saberes y se explica su alcance en

distintas esferas de la vida social.
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«Los indigenas son islas, y estas islas son el futuro, es decir, las lenguas y el sistema educativo
indigenas. Nuestro sistema educativo, por otro lado, no es mejor. En nuestra sociedad, no hay
una sola familia que sea capaz de educar, es siempre una educacién tercerizada. Incluso las fami-
lias cultas no se sienten capacitadas para educar. Y, al final, ;quién educa? La calle, la propaganda,
el shoppingy el colegio»’.

Bartomeu Melia

Introduccion

Se intenta explicar la importancia del ritual en torno al pecari en el proceso de
socializacion del pueblo mbya guarani, estableciendo los aportes que supone para
el ambito de la educacién, entendiendo esta en un sentido amplio y situado en el
contexto de dicho pueblo.

En tal sentido, interesa profundizar la relacién de los mbya guarani con el
kochi, en su acepcidn ritual, o mas bien, como una forma de recuperacion de la
memoria ritual mbya en torno a dicha practica. Se trata de un contexto ceremonial
que permite aproximarnos a una serie de objetos. Para este trabajo se analiza un
cuento o caso que ya fue referido en el Ayvu Rapyta de Ledn Cadogan (1959/1997)
y que un informante mbya nos vuelve a relatar.

Para poder concretar dicho propésito, se movilizaron entrevistas y conversacio-
nes realizadas con algunos referentes y tamoi (‘abuelo’) de algunas comunidades
indigenas situadas en el departamento de Caaguazi, Paraguay, durante el afio
2016, en el marco de las primeras indagaciones acerca del kochi como un tdpico
amplio de interés para la tesis de maestria en Antropologia Social.

Las preguntas iniciales que plantea este trabajo son: ;Cual es la importancia del
relato del kochi en la sociedad mbya en términos de transmision de saberes? ¢Cual
es su alcance a otras esferas de la vida social? ;Qué puede ensefiarnos a la sociedad
occidental esta practica de la sociedad mbya guarani?

Como anécdota, la importancia del kochr para el universo simbolico de los
mbya lo hizo llegar una tia, religiosa catélica que trabaj6 largo tiempo en educa-
c16n mbya en la provincia de Misiones, Argentina. Junto con sus alumnos transcri-
bieron un cuento en mbya guarani y lo tradujo al guarani paraguayo y al espaiol.

* Traduccién propia. Entrevista en la Revista MANA (2013: p. 193).
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Ella nos habia facilitado una copia del material, que no es el que se explota aqui.
Luego encontramos con la tesis doctoral de Marilyn Cebolla Badie, que se consti-
tuyo en otro factor estimulante para abordar este estudio®.

La recuperacion de relatos de pueblos originarios permite la pervivencia del len-
guaje y con ello la conservaciéon de un patrimonio cultural. Trabajar en esta linea
permite, ademas, construir una mirada critica a partir de aspectos inmateriales de
la sociedad mbya de cara a construir politicas ptiblicas que puedan responder mas
satisfactoriamente a las demandas de estos pueblos.

Marco teérico

La discusion sobre como interpretar cuestiones que giran en torno al mito en
sociedades indigenas es amplia y, segtin Joana Overing (1995), ocupa buena parte
de la discusion antropolégica. Luego de analizar las posiciones de Claude Lévi-
Strauss, Alfred Gell, Michael Taussig, Richard Shweder, esta autora afirma que
no hay consenso sobre este asunto y que la tendencia «es la cristalizacién en dos
posiciones rigidas, polarizadas e intransigentes, expresadas cada vez mas en térmi-
nos de posiciones extremas de universalismo y relativismo cultural» (Ibid.: 115).

Segtin la misma autora, esta dificultad deviene del siglo XVII cuando la filosofia
comienza «a eliminar de su campo de intereses todas las cuestiones practicas, y con
ellas todo lo particular, lo local, lo temporal. Costumbre, tradicién, sociedad, pala-
bras, canciones, rituales; todo eso pasé a ser encarado con desconfianza, a ser visto
como ilusién, en oposicidn al mundo real y objetivo de la naturaleza fisica» (Ibid.:
116). Ademas, Overing critica la separacion del tiempo mitico del tiempo cotidia-
no operado frecuentemente en los abordajes de algunos antropdlogos (Ibid.: 128).

Para este trabajo se asume la educacion definida a partir de la cultura mbya,
que segiin los profesores de dicho pueblo, German Ayala y Elodia Giménez, se
trata de una «educaciéon comunitaria en donde el lugar o espacios de ensefianza-

aprendizajes es la comunidad, tierra o el territorio de un determinado espacio
geografico» (Gaska, Henryk; Rehnfeldt, Marilin, 2017: 286).

* En la revista brasilefia de antropologia R@U fue publicada recientemente parte de su tesis doctoral en un
articulo titulado «La importancia del pecari labiado o kochi en la sociedad mbya guarani» (2015).
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Tanto el tekoha, entendido como territorio o lugar donde se desarrolla el
modo de ser guarani; el opy, entendido como lugar sagrado donde se reza y
canta; la asamblea comunitaria y la agricultura, constituyen espacios de apren-
dizaje para los mbya guarani (Ibid.).

Ademas, se parte de la concepcidn del espacio familiar y comunitario como
un espacio de socializacién y, por tanto, de educacién, pero no como un espa-
cio cerrado e inconexo del espacio escolar ni de otras esferas de la estructura
social (Hecht, Ana; 2006).

Se asume la tradicion oral como una forma de transmision de ensefianzas, lo que
podriamos denominar provisoriamente como una pedagogia de tradicion oral don-
de los cuentos asumen uno de sus principales vehiculos de transmision (Ibid.: 105).

En dicha perspectiva, «los depositarios del saber no son los libros, sino los
ancianos» (Ibid.). La tradicién oral podria definirse como «un arte de compo-
sicién de la lengua cuyo fin o funcién es la de transmitir conocimientos histo-
ricos, culturales y valores ancestrales que se actualizan desde una temporalidad
ciclica...» (Alvarez, Gabriela; 2011: 25).

El lugar del animal (en su acepcion subjetiva)
en las sociedades amerindias

Eduardo Viveiros de Castro (1996) sefiala una concepcién comtn para mu-
chos pueblos amerindios segin la cual el mundo es habitado por diferentes
especies de sujetos o personas, humanas o no humanas, que son aprehendidos a
través de distintos puntos de vista. (Ibid.: 115). Presta especial atencion, debido
a su enorme difusidén en el continente, a la noci6n de «sefiores» o «duefos», es
decir, entes dotados de una intencionalidad aniloga a la humana que crea un
campo intersubjetivo humano-animal. Asi como se presta atencién a una nocién
presente en la mayoria de los mitos amerindios en los que aparece un estado
original de indiferenciacion entre los humanos y los animales.

Philippe Descola expone que nuestra propia vision dualista —naturaleza y
cultura— sobre el universo no deberia ser proyectada como un paradigma onto-
l6gico sobre muchas culturas. El autor critica el prejuicio naturalista que consis-
te en ignorar los criterios clasificatorios nativos, lo que conlleva a restringir la
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conceptualizacion de seres a clases de objetos que se encuentran en la categoria
occidental de naturaleza (Descola y Palsson, 2001).

Segtin Descola (1998: 27), los animales son percibidos como sujetos sociales, do-
tados de instituciones y comportamientos simétricos a los de los hombres. Su iden-
tidad esta sujeta a mutaciones y metamorfosis, ya que esta fundada en campos de re-
laciones que varian segn los tipos de percepcion reciproca y no reciproca atribuidos
a las entidades en juego (Ibid.: 28). Por ejemplo, Fausto (2002) cita el ejemplo mbya
guarani de la palabra ojepo-ta, que significa «transformarse en». Asi, «<o homem
transformou-se em onga (ou “virou onga”) diz-se “ava oje-pota xivi-re”» (Ibid.: 38).

Anai Vera (2015: 156) problematiza la categoria «animal» como una catego-
ria analitica del mundo occidental moderno traducido generalmente al guarani
como mymba, que resulta limitante a la hora de profundizar el significado de
animal para los pueblos guaranies.

Nociones de los mbya de Caaguazi en torno al kochi

Sebastidan Baez, informante de la comunidad mbya Arroyo Guazi Guayayvi,
refiere la existencia de un rezo para que caiga el kochi. Se promete que si cae orie-
mongarupaitéta enterovetea (se va a dar de comer a todos). Cuando ya haya caido
en la trampa, Nanderu le cuenta a los ramdi y estos dicen pema’énake ore rehe
(esperen por nosotros) antes de ir a mirar en el Auha. Si encuentran que la presa
ha caido, hacen un mimby’i de takuapi que tocan como un pito con la finalidad
de ofrecer un amplio aviso.

Entonces la gente otangara va'erd ya otangarama, porque upéa pértema (la
gente debe bailar, porque esa es la manera). Para él, el kochi es un animal rico y de-
licado. Es rico porque Nanderu Tupa le ha dejado al indigena, omboyera ore so’ora
(lo cred para nuestra carne). Agrega que cuando lo carnean llaman a todos, sea a
quien sea, nifos, a todo a quien pueda caminar y si no puede caminar, se le lleva.

Para otro informante, Bernardo, el kochi es un animal poti (limpio),
asi como el kaguare (Tamandua), asi como el mbuku (gusano del pin-
do). Otro interlocutor, Mario Aquino’, dice que es un animal pori, ipo-

* Mario, de unos 60 afios, es un lider mbya de Caaguazi. Converso al protestantismo hace 14 afios.
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tiva. Ha'e ndahelikidor, of la animal helicidoa. (Un lindo animal, limpio.
El no es delicado, hay animales que si son delicados). La palabra delicado en este
caso se refiere al tabu alimentario, seglin €, solamente las iiengue (menarcas) ndo-
valéi ho’u hye pire pono que imemby héipe ofieaproblema. (No deben comer para
que la piel del abdomen no sufra complicaciones en el momento del parto).

Segin Mario, karavere es el nombre para el kochi macho, y tajashu para el
kochi hembra. Cadogan en su Diccionario mbya guarani castellano consigna ta-
jachu como otra de las definiciones nativas posibles del mamifero en cuestion; la
definicién que ofrece de kochi es pecari grande (1992/2011: 80).

Mario refiere que Nandejira voi la ijira. Ha'e voi ombou ha ndombotii jave
ndoui voi, oje’tita javénte ombou, heta ombou, 40 umia ha upéagui mokéi, mbo-
hapynte ojeecha hagua. (Nandejara es su duefio. Es él mismo quien lo envia, mien-
tras no lo envia [el kochi| no viene, solamente lo envia cuando sera comido, envia
muchos, unos 40, y de esos solamente dos o tres se pueden carnear).

Luego sigue contando que el kochi cae en un Auha (trampa) y lo matan hu’ype
o yvyrape (con flecha o con garrote). Para referirse a la coccidbn menciona que ori-
ginalmente quien va a cocinar oape tataendype que el mismo traduce por hovere
tataend pe, seria algo asi como cocinar a la brasa. Aunque la Gltima vez que caz6d
un kochi fue con escopeta y lo carned como carnean los juru’a (no indigena): nda-
apevéima, juruaichama akarnea. (Ya no lo puse a la brasa, lo carneé como carnea
un no indigena).

Segun Bernardo’, el kochi puede aparecer en un contexto sagrado, en un opy
(recinto sagrado), en medio de una comunicacién entre el karaia y Tupa con la
presencia de un enfermo en el recinto. Si el lider espiritual recibe la informacion
de la divinidad de que el kochi va a caer en la trampa, es decir, si se entera de que
el kochi vendra, entonces, el enfermo que esta en Gltimo estado sobrevivira. En lo
que el karaia le dira al enfermo la siguiente sentencia: «Anive reiko pe nde reiko
haguéicha anteve kuri». («Ya no te comportes asi como te estabas comportando»).

> Bernardo Martinez es un profesor mbya para adultos, de aproximadamente 35 afios. Proveniente de la comu-
nidad indigena San Martin, distrito de Caaguaza, Departamento de Caaguazu. Es hijo de Bernardino Martinez,
karaia, lider espiritual mbya.
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Al preguntarle al taméi Zendn® por qué no se le pone sal, este contesta en tono
imperativo: «Porque su duefio no quiere». Continué con un por qué no quiere, a
lo que él contestd tajantemente: <Y no quiere. Su duefio no lo permite, y no sé por
qué. Antes no se usaba sal, cuando yo era joven no se usaba la sal. Al guasu, al tatu
se le puede poner sal, pero al kochi no». Mas adelante agrega que la supremacia del
kochi por sobre otros animales radica en que aquel fue hecho por Nande Ru Miri,
y que fue él quien puso la ley sobre todo lo que concierne a ese animal.

El pecari

El origen de los cerdos salvajes es analizado por Lévi Strauss (1964, 1992) y
refiere los mitos que le asignan un origen humano apuntando que se trata de
una especie «truculenta, ruidosa, gregaria; organiza colectivamente su defensa
y puede oponer al cazador una resistencia temible (Gilmore, p. 382)» (Ibid.:
90). Lévi Strauss pone énfasis en las relaciones de alianza que evocan los mitos
del origen de los cerdos salvajes (Ibid.: 91-96) y relega a un plano secundario
aspectos relacionados con técnicas de caza.

Pecari seria el término de uso mas corriente en las lenguas europeas. (Cala-
via, 2001). Segtn la bibliografia consultada por Calavia (Ibid.) se trata de un
animal ejemplarmente totémico, animista, chamanico, mitico y social.

En su tesis doctoral, la antropodloga argentina Cebolla Badie (2013) refiere
que el pecari labiado (tayassu pecari) es el mamifero con mas rituales asocia-
dos a su captura y la posterior preparacion y distribucion de la carne (Ibid.: 6).
Como resultado de su etnografia con los pueblos mbya guarani de Misiones,
Argentina, consigna tres Unicas especies de mamiferos, el kochiy los jaky (que
incluye a dos tipos de oso hormiguero: kaguare y kaguare guachu) que son
considerados como mymba pori por los mbya y existen plegarias para solicitar
a las divinidades que intercedan con sus «duefios» (Ibid.:163).

¢ Zendn Escobar, de unos 80 afios, es de la comunidad Arroyo Guazli Guayayvi, distrito de Yhi, departamento
de Caaguazti.
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Sin embargo, el kochi seria la tinica presa por la cual se realiza toda una
ceremonia y que posee, mas que cualquier otra presa, el imperativo moral de
ser consumido comunitariamente (Ibid.: 197-198). El kochi se consume sin sal,
no se desuella (Ibid.:201), sus restos Oseos se guardan en una cesta (Ibid.:235).

En tanto, Le6bn Cadogan en su Diccionario mbya guarani castellano consig-
na tajachu como otra de las definiciones nativas posibles del mamifero en cues-
ti6n; la definicién que ofrece de kochi es pecari grande (Cadogan 1992/2011:
80). También, aparece como tajachu en su saga Ayvu Rapyta en la version
transcripta de un cuento narrado por el hijo de Carmelo Silva de Cerro Punta,
Colonia Mauricio José Troche. (Cadogan, 1997: 245, 296).

En su Diccionario mbyd guarani castellano, luego de ofrecer la definicion
de pecari grande menciona al duefio de los pecaries primeros, este seria el kochi
ypy ja karai. Y termina con un brevisimo cuento que refiere la creacion del ko-
chz: «..un nifo vino de Yvy Ju desde el pais de su padre y esparci6 semillas de
guembe; de ellas se engendraron pecaries grandes» (Cadogan, 1992/2011: 80).

En el Ayvu Rapyta, Cadogan consigna el cuento «Kochire ojepota va’ekue,
guu ofie’eapo’eyvy» y traduce como «El que se prendé de una marrana, por
haber desobedecido a su padre» (1997: 244-254).

El cuento habla de un karai que envib a su hijo a que viera la trampa para
kochi bajo la siguiente consigna: «Aunque no hayan caido cerdos, ven ense-
guida; aunque haya rastros de cerdos, no los sigas» (Ibid.: 245). El muchacho
desobedeci6 y emprendié el camino que sefialaban las huellas del kochi, por
tanto, al encontrarse con el duefio o protector de los kochi, este le propuso
casarse con una de sus hijas o morir. El joven mbya acepté la primera propues-
ta. En este punto se plantea un topico de parentesco propio de los pueblos
amerindios cuyo analisis no abordamos en este trabajo.

Luego la nueva pareja emprende un recorrido y se describe su breve convi-

vencia. En ese recorrido aparecen varios paisajes, animales, plantas y comidas.
Se producen varias conversaciones con la mayoria de los animales que apare-
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cen en el relato. Finalmente, el joven mby4 logra sortear todas las dificultades
del lugar que parece ser el monte o algn lugar especifico tal como la morada
de los kochi, y termina convirtiéndose en un kuchiu. En este altimo suceso se
encierra el fenbmeno conocido como jepota o transformacién que tampoco
sera analizado en esta ocasion.

Con el taméi Sebastian confirmamos la pervivencia del cuento consignado
por Cadogan (1959/1997); el relato ofrecido por el informante coincide con el
expuesto en el Ayvu Rapyta. Se refiere a un mbya que al desobedecer el consejo
ancestral termina casandose con una kochi.

Cuando se menciona a Sebastian la historia de quién se cas6é con un kochi,
él reconoci6 rapidamente y respondid: «Péa kdso». Le pregunté si podia contar,
lanz6 unas risas como desinflando el pedido y agregd: «A la puta, ipukuete-
reingo péa» (... esa historia es muy larga). Pero enseguida repuso: «Amombeita
mbykymi». (La voy a contar brevemente).

Basicamente, fue el mismo relato que el de Cadogan, pero hay diferencias
en el orden y la manera como presentan sus personajes. Lo interesante es que
se logra escuchar muchas palabras nativas en mbya guarani a pesar de la situa-
ci6n actual predominante de los mbya de Caaguaz, caracterizada por el fuerte
avance del guarani paraguayo.

Conclusiones preliminares

Con respecto a la memoria ritual que gira en torno al kochi, se pueden
desprender una serie de ensefianzas, pero basicamente rescatamos dos grandes
pistas. La primera refiere a la moral, es decir, a cierto postulado de conducta
para la socialidad mbya guarani. La segunda comprende una serie de conoci-
mientos practicos sobre el mundo de la naturaleza. En primer lugar, se cons-
tata que el nombre cientifico atribuido al pecari labiado, a saber tayassu, se
corresponde con la categoria nativa de los mbya guarani para designar al kochs
hembra; es decir, se trata de una contribucién a la nomenclatura cientifica
para la designacion de una especie animal.
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El anilisis en torno al kochi nos permite afirmar que tanto el relato como el
mito constituyen para los mbya guarani un acervo cultural valioso y enrique-
cedor dada la diversidad de conocimientos que entraiia, entre ellos indicadores
para la construccidn de un tipo de socialidad, un tipo de relacionamiento con
la naturaleza, con los otros, y con practicas cotidianas muy variadas que van
desde el rezo, la fiesta, pasando por la caza, el consumo, los cuidados alimen-
tarios, hasta el shamanismo y la curanderia que operan sobre el campo de lo
sanitario.

Como sefiala Overing para el caso de los piaroa, de la revision de estos
mitos se desprenden postulados que se encuentran articulados a las practicas
cotidianas, constituyéndose programaciones de vida que operan en la confor-
macion de habitos que rigen en la sociedad mbya guarani.

En segundo lugar, resulta insoslayable mencionar la dramatica crisis que
enfrentan estos pueblos con relacion a la destruccion medioambiental operada
por una racionalidad precisamente opuesta a los postulados que ensefian sus
relatos. Esta situacion generada pone en peligro el patrimonio cultural mbya
guarani.

La importancia del relato del kochi en la sociedad mbya en términos de
transmision de saberes es sumamente didactico tanto en saberes como en una
ética para la socializacion. Su alcance no se limita a una sola esfera de la vida
social, sino que traspasa y mantiene conexioén con otras tal como fue sefialado.
La particularidad del fenémeno estudiado muestra a la sociedad occidental la
capacidad multiple de transmision de conocimientos que posee la sociedad
mbya guarani a partir de un relato.
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Resumen

a dictadura de Alfredo Stroessner (1954-1989) tuvo una amplia complici-

dad social para afianzarse, reproducirse y mantenerse en el tiempo, pese

a la resistencia politica y armada. Esta es una realidad de la que casi no se
habla. Desde el Estado, el Partido Colorado, las FE. AA. y la Policia articularon
mecanismos para la cooptacién. La connivencia de la poblacién fue amplia
y permed todos los niveles de la vida del pais pasando por la educacion, el
arte, el deporte, los gremios, etc., y la alianza con el clero, mas un importante
apoyo econémico y asesoramiento de EE. UU. Este trabajo explora esa extensa
adhesion social empezando por los origenes del poder militar en la esfera po-
litica, del pensamiento y las normas autoritarias; y la emergencia/continuidad
del stronismo en sus diversas fases hasta su caida en 1989 tras casi 35 afios de
terrorismo de Estado.

Palabras clave: complicidad social - dictadura - Stroessner - Partido Colorado
- FE. AA. - terrorismo de Estado
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