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latido de nuestros corazones.

A los inchala, hermanos y hermanas charruas, cuyas
voces Y resistencias mantienen encendida la llama de
nuestro espiritu.

Por ultimo, a cada ser y elemento que resiste y
preserva la fuerza indémita y relacional de nuestro
universo.
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fuego para iluminar nuestra resistencia, flecha disparada hacia el futuro, boleadoras
lanzadas a los tobillos de nuestros suefnos. De esta forma, me concentré en buscar lo
que llaman "pasado" no para encerrarlo en cajas, estantes o libros, sino para

devolverlo vivo, palpitante, a las manos y conciencias de los nuestros, para mostrarlo



como parte de una espiral viva y, asi, inseparable del "presente" y del "futuro" en
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madrugadas en las que estuve en tu luz, en tu compafia, en las que senti tu cobijo y,

por eso, encontré coraje y mis propios caminos.

A los taataluja, mis ancestros, abuelos antiguos de un tiempo que aprendi a
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evoco en este texto. Aunque no tengo recuerdos directos con ustedes, pude
conocerlos a través de las memorias heredadas de sus hijos y nietos, experiencias

fundamentales en la construccion de la persona y profesional en que me converti.
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Resumo

FOSTER DA SILVA, Jefferson. Nés e nossos avdés somos terra, nao “objetos”:
manifesto autobiografico para uma Arqueologia Charrua. 2025. 285p. Trabalho de
Concluséao de Curso (Bacharelado em Arqueologia), Universidade Federal de Pelotas,
Pelotas, 2025.

Este trabalho, originalmente dedicado a sistematizar as prospecgdes arqueoldgicas
(2022—-2024) realizadas na Estacado Ecoldgica do Taim (sul do Rio Grande do Sul,
Brasil), foi radicalmente transformado pelas experiéncias e tomadas de consciéncia
emergentes da minha ancestralidade. No convivio com os inchala (“irmaos/irmas”,
meus parentes), taataluja (“avos antigos”, meus ancestrais) e Soychu (Espirito da
Terra), percebi que os lujan/lujau (“lugares dos antigos”, conhecidos como “sitios
arqueoldgicos”) sdo espagos vivos que exigem escuta, respeito e reciprocidade, ndo
meros “objetos de estudo”. Desse processo, emergiu um manifesto que mescla o
pessoal ao coletivo, a escrita a oralidade, a ciéncia a ancestralidade. Pautada em
minhas memorias e experiéncias familiares, nos saberes transmitidos pelas
Arqueologias Indigenas e nos ensinamentos da comunidade charrua Cla Gubaitase
(Paysandu/Uruguai) e do povo-irmao Querandi Meguay Caguané (Argentina), a
Arqueologia Charrua apoia-se no que chamei de “Inambi Charrua”. nosso modo
proprio de existir, experienciar, resistir, sobreviver, ressurgir, explicar e assegurar o
futuro dos nossos avos. Assim, em vez de objetificar e extrair, proponho que a
arqueologia caminhe a servico do meu povo, integrando saberes tradicionais e
académicos para enfrentar o epistemicidio, a invisibilidade étnica e a vulnerabilidade
social que ainda marcam nosso “presente”. Trata-se de um ato ontoldgico,
epistemoldgico, politico e espiritual de resisténcia: fomenta a colaboragdo com o povo
Charrua e a inteligibilidade minima entre as comunidades académicas e tradicionais,
promove o resgate e a devolugao dos corpos ancestrais a Soychu (Espirito da Terra),
fortalece lagos comunitarios e assegura nossa sobrevivéncia e continuidade, assim

como da Pampa, terra que nos compdem e sustenta, nossa casa.

Palavras-chave: Povo Charrua; Arqueologias Indigenas; Histdria indigena;

Arqueologia Charrua; Cerritos; Pampa.



Resumen

Este trabajo, originalmente dedicado a sistematizar las prospecciones arqueologicas
(2022-2024) realizadas en la Estacion Ecologica del Taim (sur de Rio Grande do Sul,
Brasil), fue radicalmente transformado por las experiencias y tomas de conciencia
emergentes de mi ancestralidad. En convivencia con los inchala
(“hermanos/hermanas”, mis parientes), taataluja (“abuelos antiguos”, mis ancestros) y
Soychu (Espiritu de la Tierra), percibi que los lujan/lujau (“lugares de los antiguos”,
conocidos como “sitios arqueoldgicos”) son espacios vivos que exigen escucha,
respeto y reciprocidad, no meros “objetos de estudio”. De ese proceso emergié un
manifiesto que mezcla lo personal con lo colectivo, la escritura con la oralidad, la
ciencia con la ancestralidad. Basada en mis memorias y experiencias familiares, en
los saberes transmitidos por las Arqueologias Indigenas y en las ensefianzas de la
comunidad Charrua Cla Gubaitase (Paysandu/Uruguay) y del pueblo hermano
Querandi Meguay Caguané (Argentina), la Arqueologia Charrua se sustenta en lo que
llamé “Inambi Charrua”. nuestro modo propio de existir, experimentar, resistir,
sobrevivir, resurgir, explicar y asegurar el futuro de nuestros abuelos. Asi, en lugar de
objetificar y extraer, propongo que la arqueologia camine al servicio de mi pueblo,
integrando saberes tradicionales y académicos para enfrentar el epistemicidio, la
invisibilidad étnica y la vulnerabilidad social que aun marcan nuestro “presente”. Se
trata de un acto ontolégico, epistemoldgico, politico y espiritual de resistencia: fomenta
la colaboracién con el pueblo Charrua y la inteligibilidad minima entre las comunidades
académicas y tradicionales, promueve el rescate y la devolucion de los cuerpos
ancestrales a Soychu (Espiritu de la Tierra), fortalece los lazos comunitarios y asegura
nuestra supervivencia y continuidad, asi como la de la Pampa, tierra que nos compone

y sustenta, nuestra casa.

Palabras-clave: Pueblo Charrua; Arqueologias Indigenas; Historia indigena;

Arqueologia Charrua; Cerritos; Pampa;



Abstract

This work, originally dedicated to systematizing the archaeological surveys (2022—
2024) carried out at the Estacdo Ecoldégica do Taim (southern Rio Grande do Sul,
Brazil), was radically transformed by the experiences and awakenings emerging from
my own ancestry. In my interactions with the inchala (“brothers/sisters,” my kin), the
taataluja (“ancient grandparents,” my ancestors), and Soychu (Spirit of the Earth), |
realized that the Ilujan/ujau (“‘places of the ancestors,” commonly called
“archaeological sites”) are living entities that demand listening, respect, and reciprocity,
rather than mere “objects of study.” From this process arose a manifesto that weaves
together the personal and the collective, writing and oral tradition, science and
ancestry. Grounded in my memories and family experiences, in the knowledges
transmitted by Indigenous Archaeologies, and in the teachings of the Charrua
community Cla Gubaitase (Paysandu, Uruguay) and our sister people Querandi
Meguay Caguané (Argentina), Charrua Archaeology rests upon what | have called
“Inambi Charrua”. our own way of existing, experiencing, resisting, surviving,
reemerging, interpreting, and securing the future of our grandparents. Thus, rather
than objectifying and extracting, | propose that archaeology walk in the service of my
people, integrating traditional and academic knowledges to confront epistemicide,
ethnic invisibility, and social vulnerability that still mark our “present.” This is an
ontological, epistemological, political, and spiritual act of resistance: it fosters
collaboration with the Charrua people and a minimum intelligibility between academic
and traditional communities, promotes the recovery and return of ancestral remains to
Soychu (Spirit of the Earth), strengthens communal bonds, and ensures our survival
and continuity, as well as that of the Pampa, the land that shapes and sustains us, our

home.

Palavras-chave: Charrua People; Indigenous Archaeologies; Indigenous History;

Charrua Archaeology; Cerritos; Pampa;
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1. Introduccién

Este trabajo, concebido originalmente para sistematizar los resultados de las
prospecciones arqueoldgicas realizadas en la Estacién Ecoldgica del Taim (2022-
2024), al sur de Rio Grande do Sul, sufrié transformaciones profundas durante su
elaboracién, impulsado por los dialogos y tensiones entre mi trayectoria personal,
identidad étnica y formacion académico-profesional. En este camino, mis experiencias
en el campo de la arqueologia - que me pusieron en contacto directo con mis parientes
y con elementos inseparables de la historia, identidad y espiritualidad de mi pueblo -
se revelaron como catalizadoras de un despertar identitario, de vivencias espirituales
y de una toma de conciencia sobre la urgencia de asumir, como arqueologo charrua,
una postura ética y epistemoldgica comprometida con mi historia, mi familia, mi
pueblo, nuestros faataluja ("antepasados antiguos"), Soychu (Espiritu de la Tierra) y

todo nuestro universo.

Asi, este trabajo se transformé en un manifiesto autobiografico e insurgente,
proponiendo no una "adaptacion" indigena de la arqueologia, sino una arqueologia
radicalmente indigena: la Arqueologia Charrua. Quizas mas que un "tipo" de
Arqueologia Indigena (aunque fuertemente inspirada en ellas), se trata de un
paradigma descolonizado, enraizado no en la tradicidn occidental sino en lo que he
venido llamando "Inambi Charria": nuestro modo de existir, experimentar, vivir, resistir,
resurgir, sobrevivir, conocer y explicar el mundo. Una experiencia que integra nuestro
universo propio, un tejido relacional donde Soychu, los lujan ("lugares de los antiguos")

y los taataluja coexisten como presencias vivas y mutuamente entrelazadas.

Esta propuesta, aun en gestacion, invierte la légica extractivista de las
arqueologias hegemonicas: en lugar de limitarse a "estudiar" el pasado, busca
reconectar los hilos cosmicos rotos por la colonialidad. Para ello, reemplaza las
practicas unilaterales por protocolos de reciprocidad con las comunidades y el
universo charrua, donde lo que se llama "sitio arqueoldgico" no es un depdsito de

"vestigios materiales" - un objeto disponible para cualquier intervencién, sino
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lujan/lujau ("lugares de los antiguos"), espacios vivos, moradas de almas y espiritus

de los ancestros y otros seres que exigen escuta y respeto.

Aqui, entonces, la arqueologia no es mera herramienta de intervencion e
interpretacion, sino un acto politico-espiritual: un compromiso con la continuidad del
pueblo Charria en su lucha contra el epistemicidio, la invisibilidad étnica, la

vulnerabilidad social y la violacion de nuestros muertos.

El pueblo Charrua tiene como territorio tradicional la ecorregién del Pampa, que
abarca el sur de Rio Grande do Sul, Uruguay y el noreste de Argentina. Nuestras
familias y comunidades, aun dispersas en este amplio territorio, expresan una
profunda diversidad cultural, al tiempo que comparten una identidad y sentido de
pertenencia comun, vinculados a los pueblos histéricamente registrados como
Charrtia, Guenoa, Minuano, Yaro, Bohane, entre otros. Nos reconocemos asi como
herederos de una matriz cultural milenaria que, al parecer, se origind y permanecio

circunscrita al Pampa.

Desde el inicio de la colonizacién, enfrentamos multiples formas de violencia.
Cinco siglos de masacres, persecuciones y borraduras que hoy se traducen,
generalmente, en invisibilidad étnica y extrema vulnerabilidad social. Estas violencias,
intensificadas particularmente entre los siglos XVIII y XIX (Bartolomé, 2003; Becker,
2002; Gémez, 2024), fueron impulsadas por proyectos coloniales que vieron nuestra
presencia como "obstaculo" al avance econémico y a la expansion de asentamientos
coloniales y nacionales. Como resultado, nuestros antepasados fueron asesinados,
esclavizados y perseguidos, generando procesos de invisibilizacidon que sostuvieron
la falsa idea de nuestra "extincion" o "desaparicidon", narrativas aun reproducidas por
sectores académicos, la sociedad civil e incluso representantes politicos (Carvalho y
Michelena, 2017; Iribarne, 2023; Rodriguez, 2017; Michelena, 2011; Vidart, 2012).
Estas construcciones siguen siendo usadas para negar nuestras existencias,
resistencias, reivindicaciones y derechos, perpetuando proyectos histéricos de

dominacion y etnocidio.

Este colonialismo se manifiesta brutalmente en la arqueologia, particularmente
en como se accede, perturba e interpreta los lujan/lujau ("lugares de los antiguos"):
casi siempre sin didlogo, sin consentimiento, sin colaboracion y sin beneficio directo

para nuestras familias, comunidades y universo. En este contexto, nuestros muertos
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siguen siendo extraidos de la tierra, diseccionados, guardados en cajas y estantes,

y/o exhibidos segun logicas e intereses ajenos.

Fue en este escenario donde se hicieron evidentes las llamadas "Arqueologias
Unilaterales": practicas profesionales legitimadas por Estados y la academia
internacional que investigan pueblos indigenas y sus ancestros sin considerar sus
universos culturales, voces, saberes, necesidades e intereses. Estas practicas, que
ignoran o incluso se oponen a la colaboracién con las comunidades actuales,
perpetuan lo que Lander (2005) llamé "colonialidad del saber", manteniendo la
hegemonia de narrativas que siguen tratandonos como "obstaculos" al "progreso"

académico y "cientifico".

Paralelamente, mientras percibia estos matices, mis experiencias de campo,
los conocimientos compartidos con mi familia, con el Cla Gubaitase (comunidad
Charrua en Paysandu, Uruguay) y con el pueblo hermano Querandi Meguay Caguané,
y la escucha atenta a los taataluja me permitieron desarrollar la conciencia de que mi
relacion con los /ujan ya no encajaba en los enfoques convencionales, marcados por
la distancia entre "investigador" y "objeto" y por la desacralizacion de elementos que,

para mi, se volvieron cada vez mas sagrados.

Inspirado en las Arqueologias Indigenas (Atalay, 2008; Ayala, 2020; Gnecco,
2012; Silva, 2012) y en experiencias de arqueodlogos indigenas en territorio
actualmente llamado "brasilefio" (Fonseca, 2015; Munduruku, 2019; Pripra, 2021; Wai
Wai, 2017, 2022, 2024), dejé de excavar la tierra para excavar memorias, experiencias
y percepciones, centrando mi investigacion en la escucha, el dialogo y el registro de

formas de conocimiento histéricamente silenciadas.

Como resultado, propongo la Arqueologia Charrua, un esfuerzo que trasciende
el ejercicio tedrico-metodoldgico para convertirse en un gesto existencial y politico de
insurgencia ontoldgica y resistencia cosmica. Esta propuesta se estructura desde
saberes y practicas tradicionales y cientificas, memorias individuales y colectivas,
referenciales cosmologicos y epistemoldgicos charrias y criticas indigenas y

académicas al colonialismo.

Aunque por ahora no se trata de una "Arqueologia de las Comunidades
Charruas" como la realizada por Wai Wai con su pueblo (2022; 2024), debido a las

limitaciones de un Trabajo Final de Grado y a la diversidad interna de nuestro pueblo,
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este trabajo constituye un esfuerzo colectivo, fruto de incontables didlogos con mi

familia, mis ancestros y el Cla Gubaitase, y hace eco de las demandas de otras

comunidades charruas y pueblos hermanos como los Querandi, que también

denuncian la falta de consulta, dialogo y colaboracion por parte de muchos

profesionales de la arqueologia, asi como los impactos de las constantes

perturbaciones de nuestros lugares sagrados (Smith, 2024).

Los objetivos de este trabajo son:

Producir conocimiento sobre los pueblos indigenas del Pampa, especialmente
los llamados "pueblos constructores de cerritos";

Discutir como mi identidad, historia y espiritualidad me llevaron a criticar las
"Arqueologias Unilaterales";

Proponer un enfoque alineado al universo charria, mas respetuoso con mi

pueblo y nuestros ancestros;

Los objetivos especificos de la Arqueologia Charrua incluyen:

1.

Preservar la sacralidad de los lujan/lujau, nuestros muertos y paisajes

ancestrales

Promover respeto, dialogo y negociacion con el pueblo Charrua y los espiritus
Garantizar participacion charria en todas las etapas investigativas

Integrar saberes tradicionales y arqueoldgicos en igualdad ontoldgica
Promover la devolucién de restos ancestrales a la tierra, a Soychu

Visibilizar al pueblo Charrua, su historia y resistencias

Formar arquedlogos comprometidos con los principios charruas

Proteger derechos, territorios y lugares sagrados

Reposicionar la arqueologia como practica de cuidado y reciprocid.

En sintesis, estos objetivos refuerzan que la Arqueologia Charrtia no sirve al

Estado, la academia o el capital, sino a la continuidad de los mundos indigenas,

regenerando lazos espirituales rotos por la colonialidad y afirmando nuestra presencia

viva en la tierra, la historia y el porvenir. En lugar de limitarse a investigar

temporalidades pasadas o presentes, protege un presente insurgente y cultiva un
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futuro donde nosotros, nuestros muertos y sus espacios seran tratados con respeto y

dignidad, y donde Soychu siga latiendo entre nosotros como fuerza viva y ancestral.

La estructura de este trabajo, como manifiesto autobiografico y propuesta
arqueoldgica, refleja mi trayectoria, la de mi pueblo y la busqueda de comprensiones

y alternativas basadas en nuestros propios referentes.

El capitulo titulado "En la ciencia con la ancestralidad" comienza de manera
autobiografica: me presento, diciendo quién soy, desde dénde hablo y a qué me
dedico. A continuacién, siguiendo la idea de manifiesto, articulo saberes académicos
y tradicionales para narrar la historia de mi pueblo en una perspectiva de tiempo
espiralar que nos es propia, donde lo que se convencionalmente se llama "pasado" y
"presente" son un continuo en la composicion del "futuro". Asi, discuto sobre nuestra
"historia antigua", "historia reciente" y "presente". Para ello, destaco las ensefnanzas
del Cla Gubaitase (Uruguay) y de Sergio Smith (2024), del pueblo hermano Querandi
(Argentina), revelando cdmo nuestro "recordar" constituye un acto de resistencia: el

rescate y el reposicionamiento de nuestras voces en la historia que nos pertenece.

En el capitulo "Del Brazo Muerto del Arroyo a las memorias vivas: |la trayectoria
de una familia charrtia en el sur de Rio Grande do Sul", narro la historia de mi familia
paterna, una familia charria cuyas experiencias y relatos aportan contribuciones
inéditas para comprender el ser charrua en el extremo sur de Brasil entre los siglos
XX y XXI. En estas memorias, traigo también conocimientos inéditos sobre la
ocupacion y reconstruccién de lugares tradicionalmente llamados "cerritos" en un
"pasado” muy proximo al "presente”, ademas de un breve relato sobre el "despertar”
(Amado, 2017; Gumucio, 2006) de herencias silenciadas que heredé de mis abuelos

y ancestros, contribuyendo a mi conciencia identitaria, politica y espiritual.

El capitulo "Breves cronicas sobre la inconstancia ontologica" relata encuentros
con los taataluja ("antepasados antiguos") y otros seres que desafian la ontologia
occidental, vividos tanto en los relatos familiares como durante trabajos arqueoldgicos
en el Taim. Estas experiencias, inicialmente rechazadas por la racionalidad
académica, invirtieron mi comprension del mundo, formada a través de la ensefanza
tradicional, y me llevaron a cuestionar los métodos de la arqueologia convencional,

muchas veces invasivos y ajenos a los universos indigenas.
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En el capitulo "Arqueologias en perspectiva: criticas para el cambio", analizo
las contradicciones entre las Arqueologias Unilaterales, marcadas por enfoques
extractivistas y colonialistas, y las Arqueologias Indigenas, que emergen como
alternativas éticas y epistemoldgicas centradas en el dialogo, el respeto a las
necesidades, posicionamientos y cosmovisiones originarias, y la coproduccién de
conocimiento con los pueblos indigenas. Ademas de criticar la dinamica de
investigacion que margina a las comunidades, destaco la importancia fundamental de
los trabajos desarrollados por arquedlogas y arquedlogos indigenas en Brasil, cuyas
practicas y conocimientos producidos fueron decisivos en mi propio recorrido

académico y profesional.

El capitulo "Suaj Chibi y Cléan Gubaitase: historias, memorias, conocimiento y
resistencias que sostienen un universo" esta dedicado a presentar a Oscar Nufiez
Suaj Chibi, lideranza espiritual del Cla Gubaitase, comunidad charria situada en
Paysandu, Uruguay. Chibi y su comunidad, mis inchala ("hermanos/hermanas”, mis
parientes), son mas que colaboradores: son coautores del esfuerzo por proteger lo
que para nosotros es mas sagrado, la Arqueologia Charrua. En este capitulo, exploro

ademas cémo el Cla Gubaitase accede al "pasado" y construye sus conocimientos.

En "Ilnambi Charrda: para reorientar una Arqueologia", propongo una
aproximacion a los principios que rigen nuestro universo, las relaciones entre seres y
cosas, Yy lo que denomino "Inambi Charraa", nuestro modo de ser, existir, sobrevivir,
resurgir, experimentar, interpretar y explicar el mundo. Busco ofrecer, especialmente
a los profesionales de la arqueologia, una comprensién minima de la importancia de
los lujan/lujau ("lugares de los antiguos", tradicionalmente llamados "sitios
arqueoldgicos") y de las implicaciones de su perturbacion segun nuestros referentes.
Ademas, presento una clasificacion de estos lugares basada en criterios como
funcionalidad y sacralidad en el ambito del Inambi Charria. Estos fundamentos son la
base para la reorientacion de la arqueologia y la construccion de la Arqueologia

Charrua.

En el capitulo final, "Proponiendo una Arqueologia Charrua", presento las
bases de esta propuesta insurgente que, enraizada en el Inambi Charrda (nuestro
modo de ser/saber) y articulada con las Arqueologias Indigenas, busca redefinir la
disciplina a partir de principios espirituales, éticos, politicos y relacionales. Mas que

una propuesta tedrico-metodoldgica, es un gesto politico-existencial que coloca a
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Soychu (Espiritu de la Tierra), los taataluja (antepasados) y los lujan/lujau ("lugares de
los antiguos") como centrales, exigiendo colaboracién con el pueblo Charrua, escucha
y respeto a las comunicaciones espirituales, reciprocidad y proteccion activa contra la
l6gica extractivista de las Arqueologias Unilaterales. Un llamado ético para que el
conocimiento sirva a la continuidad, no a la explotacion, de los pueblos y mundos

indigenas.

2. Entre la espatula y el espiritu: cambios en (y a lo largo del) camino

Cuando acepté el desafio de investigar los "sitios arqueolégicos" del Bafado
del Taim y sus alrededores, entre los municipios de Rio Grande y Santa Vitéria do
Palmar, en el litoral sur de Rio Grande do Sul, no imaginaba que esta investigacién se
convertiria en un trayecto mucho mas profundo que un simple Trabajo Final de Grado.
Lo que comenzé como un estudio sobre los llamados "cerritos", estructuras
monticulares construidas por los pueblos originarios de la Pampa, se transformé en

un viaje de reencuentro, cuestionamiento radical y resistencia viva.

Como parte del proyecto "Arqueologia dos Cerritos em Unidades de
Conservagédo da Bacia Hidrografica Patos-Mirim", coordinado por el Prof. Dr. Rafael
Guedes Milheira', recorri entre 2022 y 2024 las vastas llanuras secas e inundadas,
los montes de mata y bafiados de la Estacion Ecoldgica del Taim. Buscabamos, en las
capas de la tierra, los "vestigios materiales" de aquellos que moldaron aquellos
monticulos siglos o milenios atras, mis ancestros. Sin embargo, a medida que
avanzabamos, una tension irremediable crecié en mi: mientras mis colegas veian en
los "cerritos" objetos de estudio, yo comenzaba a reconocerlos como /ujan, los lugares
de los antiguos, espacios sagrados habitados por presencias que la Ciencia, por si

sola, es incapaz de percibir y registrar.

Cada pala que cavaba el suelo, cada espatula que rectificaba los perfiles, cada
fragmento de ceramica recolectado, resonaba en mi como una pregunta no dicha:
¢ Estamos investigando o violando? La arqueologia que aprendi en la academia, con

sus protocolos impersonales, chocaba contra la memoria viva que llevo en el cuerpo

' Arqueologo, historiador y profesor na Universidad Federal de Pelotas, sur del Rio Grande del Sur
(Brasil).
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y el espiritu, que despertaba. Los procedimientos "técnicos" se revelaban, poco a
poco, como gestos politicos, y yo, el unico indigena en el proyecto, me convertia en

puente y contradiccion.

Dicho esto, este capitulo es mas que un relato metodoldgico. Es la cronica de
una transformacion: de investigador académico a sujeto implicado, que pasé a ver en
la arqueologia no solo una disciplina, sino un campo de batalla ético y ontologico. Con
el tiempo, entendi que mi trabajo no podia limitarse a extraer conocimientos de lo que
convencionalmente se llama "pasado”, sino devolverlo palpitante a las manos de mi
pueblo. La investigacion dejo de ser sobre "lo que fue" para convertirse en un dialogo

con "lo que persiste" y con "lo que puede renacer".

Mi conciencia, en este sentido, se forjo en el doble fuego de la academia y la
ancestralidad. En las aulas y laboratorios, pero también en las ensefianzas de Suaj
Chibi (Cla Gubaitase), en los saberes de los Querandi Meguay Caguané, y en las
voces de Soychu (Espiritu de la Tierra) y los taataluja (abuelos antiguos) que me
hablan en suefios y ceremonias. Aprendi asi que ser un arqueologo charrua exige mas
que dominar técnicas: exige traer al pueblo al trabajo, escuchar la tierra como quien
escucha a un pariente, interpretar como quien lee cartas de los abuelos y reconocer
que cada gesto cientifico es, también, un acto politico - invariablemente de despertar

y colaboracién o de extraccion y borradura.

Por ello, ofrezco estas paginas como una segunda introduccién, una invitacion
a acompanfar no solo los resultados de la prospeccion en el Taim, sino sobre todo el
comienzo de un proceso que me llevo a perseguir la inversion de las unilateralidades

de la arqueologia.

2.1. En busca de los "cerritos": el proyecto y sus objetivos

Cuando inicié la investigacién que daria origen a mi Trabajo de Fin de Grado
(TFG), se me propuso abordar las prospecciones arqueoldgicas, es decir, la busqueda
de sitios y otras manifestaciones arqueoldgicas en la region del Bafiado del Taim y sus
alrededores, en el sur del estado de Rio Grande do Sul. Estas actividades, en las que
participé con entusiasmo desde el inicio, forman parte del proyecto "Arqueologia de
los Cerritos en Unidades de Conservacién de la Cuenca Hidrografica Patos-Mirim, Sur

de Brasil", coordinado por el Prof. Dr. Rafael Guedes Milheira.
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Con sede en el Laboratorio de Ensefianza e Investigacion en Antropologia y
Arqueologia (LEPAARQ) del Instituto de Ciencias Humanas (ICH) de la Universidad
Federal de Pelotas (UFPel), el proyecto comenz6 en el primer semestre de 2022.
Actualmente en desarrollo, su objetivo principal es investigar la presencia de “cerritos”,
comunmente entendidos como “estructuras” y/o “sitios arqueoldgicos” con forma de
monticulos, que muchas veces presentan caracteristicas de “islas” densamente
vegetadas. En Brasil y Uruguay, estos cerritos suelen ser asociados principalmente a
los pueblos Charria y Guenoa/Minuan, y a sus ascendientes, mis taataluja (“abuelos
antiguos” o ancestros). Cabe sefalar que los cerritos se encuentran distribuidos por
todo el territorio tradicional charrua: el sur de Rio Grande do Sul, Uruguay y el noreste
de Argentina, constituyendo, en este sentido, una manifestacion arqueoldgica
tipicamente pampeana (aunque existen otros tipos de monticulos a lo largo y ancho

de las tierras bajas, e incluso altas, de América del Sur).

El alcance espacial del proyecto se limita al litoral sur de Rio Grande do Sul,
con énfasis en dos Unidades de Conservacion (UC), areas protegidas por su valor
ecolégico, ambiental, econdmico y social, ademas de una zona aun no oficialmente

reconocida como tal, todas ubicadas en la cuenca hidrografica Patos-Mirim:

1. La zona del Pontal da Barra, en el municipio de Pelotas, que se encuentra en
proceso de demarcacion como UC;

2. La UC del Parque Estadual do Camaqua, en el municipio de Camaqua,;

3. La UC de la Estacién Ecolégica del Taim, entre los municipios de Rio Grande y

Santa Vitéria do Palmar.

Los esfuerzos estan dirigidos a explorar distintas escalas del paisaje del
complejo lagunar formado por la Laguna de los Patos y la Laguna Mirim, los dos
cuerpos de agua mas grandes e importantes del estado. Se busca, de este modo,
comprender el sistema de asentamiento de los “pueblos constructores de cerritos”,
analizando practicas de manejo del suelo, técnicas constructivas, apropiacién de
espacios inundables, produccion tecnoldgica, dieta, movilidad, flujos poblacionales,
entre otros aspectos. Ademas, el proyecto incorpora una dimensién politica y social,
orientada a la preservacion del patrimonio natural y cultural, asi como al

fortalecimiento de directrices en los Planes de Manejo de las UCs estudiadas.
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La eleccién del Bafiado del Taim como area de investigacion se basé en tres

criterios principales:

1. La alta probabilidad de presencia de “sitios arqueoldgicos”, especialmente
cerritos, ya que regiones vecinas, geologica y ecoldgicamente similares, ya
habian registrado numerosas ocurrencias (Milheira; Calippo; Haimovici, 2023);

2. La ubicacion dentro de la Estacion Ecolégica del Taim, cuyo Plan de Manejo no
contemplaba directrices especificas para la proteccion del patrimonio
arqueoldgico;

3. Las lagunas dejadas por investigaciones anteriores, como la falta de

descripciones detalladas, localizacion precisa y analisis en profundidad de los

materiales encontrados (Foster da Silva et al., 2023).

Figura 01: registro fotografico de una de las reuniones iniciales de planificacion del proyecto
“Arqueologia de los Cerritos en Unidades de Conservacion de la Cuenca Hidrografica Patos-Mirim, Sur
de Brasil”, realizada en el primer semestre del afo 2022. Fuente: fotografia de Rafael Corteletti.

Para executar o projeto, sao reunidas equipes multidisciplinares com
pesquisadores de instituicdes nacionais e internacionais, incluindo docentes e

discentes de graduacao e pds-graduacao.
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Figura 02: fotografia de uma das equipes atuantes nos trabalhos de campo realizados em junho de
2022. Fonte: acervo do LEPAARQ.

Para la ejecucién del proyecto, se conformaron equipos multidisciplinarios con
investigadoras e investigadores de instituciones nacionales e internacionales,

incluyendo docentes y estudiantes de grado y posgrado:

1. Primera etapa (junio de 2022): reconocimiento del terreno e identificacion de
areas con potencial arqueoldgico;

2. Segunda etapa (noviembre-diciembre de 2022): prospecciones arqueoldgicas
sistematicas y oportunistas;

3. Tercera etapa (marzo-abrii de 2023): prospecciones Yy excavaciones
arqueoldgicas en los sitios registrados como Taim 11, 12, 14 y 16;

4. Cuarta etapa (abril-mayo de 2023): prospecciones semanales en la Vila da

Capilha, zona periurbana al norte del Banado del Taim.

Hasta donde sé, fui el unico participante indigena en esas actividades, el unico
charrua, lo que, creo, también me convirtid en la Unica persona que percibia, en el
llamado “registro arqueoldgico”, entre muchas otras cosas, partes vivas de mi propia

historia, de la historia de mi pueblo.

A lo largo de las actividades, habiendo participado de todas las etapas
previstas, comencé a sentirme mas comodo en las prospecciones que en las
excavaciones arqueoldgicas, ya que estas ultimas, como abordaré con mayor
profundidad en capitulos posteriores, resultan necesariamente en la destruccion,

aunque sea parcial y “controlada”, de lo que comunmente se denomina “sitio
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arqueoldgico”, lugares asi definidos por preservar mayores concentraciones de
“‘materiales arqueoldgicos”: fragmentos de recipientes ceramicos, huesos de animales

consumidos, “herramientas” fabricadas con huesos y piedras, entre otros.

En este contexto, para evitar presenciar y/o participar de tales destrucciones,
dediqué la mayor parte de mi tiempo a las prospecciones. Asi, busqué alinear mi
aprendizaje técnico con aquello que me resultaba menos “doloroso” de hacer y de
observar como indigena y arquedlogo. Sin embargo, a medida que el trabajo
avanzaba, comencé a sentir inquietudes crecientes, incluso durante Ilas
prospecciones, sobre todo porque estas también implicaban, en la mayoria de los
casos, procedimientos considerados “invasivos” y, por lo tanto, destructivos por su
propia naturaleza. Se trataba, por lo general, de “pozos de sondeo” o “calas’,
pequenas intervenciones realizadas con pala cavadora articulada, que buscan
verificar y/o delimitar el area de dispersion de “materiales arqueolégicos”, tanto en

sentido vertical como horizontal.

Durante mi participacion en estas actividades, ya recorria lo que Oliveira (1993)
llamo “viaje de retorno” a los origenes y, por lo tanto, me encontraba en un estado que,
en una simplificacion, podria describirse como “despertar” (Amado, 2017; Gumucio,
2006). Asi emergia y se consolidaba mi conciencia identitaria, politica y espiritual,
ligada a mi pueblo, al pueblo charria. Este proceso, pronto comprendi, se intensificd
de forma brutal a través de mi actuacién profesional en el Bafado del Taim, a medida
que me encontraba con lugares que fueron significativos para mis antepasados, que
fueron construidos y/o habitados por ellos, ya que comencé a percibir, de distintas

maneras, sus presencias y sufrimientos.

Estas percepciones, como pude notar, diferian completamente de las de mis
colegas y profesores dedicados a las mismas actividades. En este contexto, surgieron
grandes conflictos internos que, por temor a la incomprension o a la ridiculizacion,
guardé en silencio, a pesar del respeto que siempre recibi de todas las personas

involucradas en el proyecto.

Frente a estas tensiones, al ver, oir y sentir a los taataluja (“abuelos antiguos”
o ancestros) y a otros seres sufrir como consecuencia de nuestras intervenciones,
recurri inicialmente a soluciones “intuitivas”, basadas en los aun escasos

conocimientos que tenia sobre mi pueblo, asi como en otros saberes que comenzaron
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a emerger por diversas vias. Ademas, entre otras busquedas de ayuda, hablé con
familiares y parientes indigenas, en procura de respuestas colectivas tanto para
comprender las experiencias acumuladas como para afrontar las incomodidades y

desafios que se volvian cada vez mas urgentes.

Antes de profundizar estos y otros temas, lo cual haré en los capitulos
siguientes, es esencial contextualizar nuestra actuacién en las prospecciones
arqueoldgicas, la region estudiada y los resultados obtenidos, elementos

fundamentales para comprender este trabajo, sus motivaciones y su desarrollo.

2.2. El Bafnado del Taim

A pesar de las transformaciones que marcaron esta investigacion, el Banado
del Taim y sus alrededores, situados entre los municipios de Rio Grande y Santa
Vitéria do Palmar, en el sur del estado de Rio Grande do Sul, se mantuvieron, aunque
de forma relativa, como el recorte espacial de este estudio. Fue en ese paisaje
singular, situado en el territorio tradicional de mi pueblo, donde se manifestaron
muchos de los fendmenos que influyeron no solo en esta investigacion, sino también
en profundas transformaciones personales y profesionales. Para comprenderlos, sin
embargo, es imprescindible describir el lugar y, en seguida, explicar lo que

esperabamos encontrar, y de hecho encontramos, en la region.

En términos biogeogréficos, el area de estudio esta inserta en el Bioma Pampa,
uno de los seis grandes biomas brasilefios. Este bioma, cabe destacar, es el unico
que se restringe a un solo estado, ocupando mas del 60% del territorio de Rio Grande
do Sul. En cuanto a su porcién litoral, el Bioma Pampa esta limitado por el Sistema
Costero-Marino, una zona de transicion respecto al Océano Atlantico y a los

ecosistemas asociados (Oliveira-Costa, 2023).

La region del Taim, en este sentido, se encuentra justamente en la interseccion
del Pampa y del Sistema Costero-Marino, destacandose como una region estratégica
para la conservacion de la biodiversidad. Sus areas humedas y campos adyacentes
funcionan como refugio ecoldgico para diversas especies animales y vegetales
(ICMBio, 2021; Peixoto; Oliveira-Costa, 2023, p. 142), ademas de desempefiar

funciones ecosistémicas criticas, como la regulacion hidrica (mitigacién de
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inundaciones, recarga de acuiferos) y el papel como sumidero de carbono (Ramsar,

2018).
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Figura 03: mapa que indica la disposicién del Bafado del Taim dentro del Bioma Pampa y del Sistema
Costero-Marino. Modificado de Peixoto; Oliveira-Costa (2023).

Por estos y otros motivos, parte de la region del Bafiado del Taim, en el afio

1986, sirvio de base para la implementacion de la Estacion Ecoldgica del Taim (ESEC

del Taim), con el objetivo de: 1) proteger un ecosistema costero unico, atravesado por

banados, lagunas y albuferas; 2) preservar especies migratorias, como aves

acuaticas; 3) conservar y mantener los procesos hidrolégicos y ecoldgicos de la

region, asi como de areas circundantes.
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Figura 4: mapa de la Estacion Ecolégica del Taim (ESEC del Taim), Unidad de Conservacion
implementada en el ano 1986 y ampliada en 2017, cuando adquiere las proporciones indicadas. Fuente:
ICMBiIo (2021).

Desde el punto de vista geomorfologico, la region integra la Llanura Costera de
Rio Grande do Sul, caracterizada por relieves extremadamente planos, resultado de
procesos sedimentarios recientes, originados entre el Holoceno Medio y Superior
(Buchmann et al., 2009; Dillenburg et al., 2009; Tomazelli; Villwock, 2000). La
formacion de esta llanura costera, condicionada intensamente por ciclos de
inundacién y retroceso de las aguas marinas sobre el continente, dio origen a un
complejo de lagunas, albuferas, cordones arenosos, restingas, entre otros, otorgando

caracteristicas y dinamicas unicas a la region.

En este sentido, los ecosistemas recorridos en la regién del Taim, justamente
los predominantes en el litoral sur, fueron vastas extensiones de campos secos e
inundables, intercalados con areas humedas, bosquecillos, dunas, lagunas, canales y
restingas, la mayoria de ellos modelados en los ultimos 5 mil afios (Barbosa et al.,
2021; Rosa, 2009).

2.3. Qué esperabamos encontrar?

Una de las etapas iniciales de planificacién del trabajo de campo arqueolégico
consiste en evaluar el “potencial arqueoldgico” de la region a ser investigada, es decir,
analizar la probabilidad de ocurrencia de manifestaciones arqueolégicas en el lugar.
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En los esfuerzos realizados en el Bafiado del Taim no fue diferente. Para ello,
integramos revisiones bibliograficas, analisis de imagenes satelitales, datos

geoambientales, entre otros.

En el caso del Banado del Taim, los datos geoambientales y paleoambientales
demuestran que la ocupacion humana efectiva solo parece haberse tornado viable
hacia mediados de hace 5 mil afos, cuando el lugar dej6 de ser un canal
completamente inundado y comenz6 a consolidarse como ‘“tierra firme”, aunque
todavia sujeta a grandes inundaciones estacionales. Esta dinamica ambiental reciente
contrasta con el extremo oeste del estado de Rio Grande do Sul, donde se encuentran
“sitios arqueologicos” de hasta 12 mil afios de antiguedad, lo que marca la ocupacion
inicial del actual extremo sur del pais (Prous, 2019; Vidal, 2022; Vidal; Wagner, 2020).

En la porcion sur del litoral gaucho, los registros arqueoldégicos mas antiguos
datan de aproximadamente 3.200 afos antes del presente (AP), representados por la

emergencia de los “cerritos” (Milheira; Calippo; Haimovici, 2023).

Paralelamente, a partir de los 2.000 afios AP, comenzaron a ser erigidos los
sambaquis en las restingas del litoral norte y central del estado, monticulos
elaborados, entre otras cosas, con huesos de peces y caparazones de moluscos,
asociados entonces a poblaciones interpretadas como culturalmente distintas de mis
antepasados (Milheira; Calippo; Haimovici, 2023; Tavares, 2023). Estos, sin embargo,

aun no han sido registrados cerca del area de estudio.

Alrededor de 900 afos AP, provenientes de movimientos originados en la region
amazonica, llegan a lo que hoy es el estado de Rio Grande do Sul los antepasados
de los pueblos guaranies, responsables de asentamientos en dunas, colinas y
bosques de galeria (Tavares, 2023). La evidencia de su ocupacion anterior a la
colonizacion suele estar marcadamente asociada a grandes concentraciones de
artefactos ceramicos, fragmentos de recipientes utilizados, entre otras cosas, para la

preparacion de bebidas fermentadas (Prous, 2019).

La presencia europea, constatada a partir del siglo XVI, por su parte, se
consolidoé en la region solamente entre los siglos XVII y XVIII, con la construccion del
Fuerte Jesus Maria José (1737) y la instalacion de la Guardia del Taim, proxima a la
actual Villa da Capilha, siendo luego intensificada por la emergencia de la economia
del charque y el trafico de personas africanas esclavizadas (Kuhn, 2004; Maestri,
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2021; Silva, 2023). Loza, metales, vidrios, ladrillos, entre otros materiales, suelen ser

encontrados en los “sitios arqueoldgicos” asociados a estas ocupaciones.

En las inmediaciones del Bafiado del Taim, durante las décadas de 1960 y
1990, investigadores como Pernigotti y Almeida, Guilherme Naue, Pedro Mentz
Ribeiro y Erico Brasil, en prospecciones arqueoldgicas, identificaron cerca de 30 “sitios
arqueoldgicos” (Brasil, 1997; Freitas, 2005; Foster da Silva et al., 2023; Naue et al.,
1971; Pernigotti; Almeida, 1961). Los hallazgos, en este contexto, fueron clasificados
en tres “Tradiciones” o “Culturas arqueoldgicas”, categorias adoptadas a partir de la
década de 1960 con el fin de potenciar la identificacion, analisis e interpretacion de

los conjuntos de evidencias materiales::

1. Los “cerritos”, asi como otros tipos de “sitios arqueolégicos” atribuidos a mis
antepasados, fueron clasificados como pertenecientes a la llamada “Tradicidon
Vieira”, demarcada sobre todo por las caracteristicas de los fragmentos y
vasijas ceramicas frecuentemente encontrados en estos lugares;

2. Ocupaciones a cielo abierto, especialmente en dunas y albardones, revelaron
artefactos que fueron asociados a la “Tradicion Tupiguarani” y a los
antepasados de los pueblos guaranies, también demarcada, sobre todo, por
las caracteristicas ceramicas en asociacidén con otros “marcadores” culturales;

3. Los contextos que presentaron materiales de origen europeo y/o neobrasilefio
fueron clasificados como pertenecientes a temporalidades contemporaneas
y/o, mas frecuentemente, posteriores al siglo XVI, correlacionados entonces

con comunidades organizadas segun légicas capitalistas.

No obstante, los investigadores también identificaron una serie de sitios
“‘multicomponentes”, es decir, que presentaron mas de un componente cultural al nivel
de “Tradicion”. En esos casos, no se distinguieron los sitios de “contacto”, donde los
portadores de diferentes “Tradiciones” coexistieron e interactuaron, de los posibles
lugares que dieron lugar a “reocupaciones”, donde una ocupacion representada por
una determinada “Tradicion” habria sucedido cronolégicamente a otra, sin que
necesariamente haya ocurrido una relacién directa y/o contemporanea entre ellas y

sus portadores.
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A pesar de la importancia de estas investigaciones, muchas lagunas profundas
persistieron, como la falta de informaciones precisas sobre las areas recorridas por
los investigadores, la ubicacion exacta de los “sitios arqueoldgicos” en el espacio y el
paisaje, y la caracterizacion mas detallada de las ocupaciones y materiales
encontrados (Foster da Silva et al., 2023). Por eso, entre otros motivos, se realizaron
nuevas campanas de prospeccion, esta vez en el marco del ya citado proyecto
“Arqueologia de los Cerritos en Unidades de Conservacién de la Cuenca Hidrografica

Patos-Mirim, Sur de Brasil”.

De este modo, con base en los esfuerzos previos y otros referentes,

esperabamos encontrar:

1. “Sitios arqueoldgicos” asociados a los pueblos indigenas pampeanos (mis
antepasados), y entre ellos, “cerritos”, sobre todo en las planicies inundables
inmediatas a cursos y cuerpos de agua, asi como en terrazas lacustres
descubiertas y con vegetacion;

2. “Sitios arqueoldgicos” asociados a los antepasados de los pueblos guaranies,
dispuestos en areas mas elevadas (colinas y/o cuchillas), en bosques préximos
a cuerpos y/o cursos de agua activos en el pasado y/o en el presente (bosques
de galeria) y, principalmente, sobre dunas;

3. “Sitios arqueoldgicos” asociados a las sociedades europeas y/o neobrasilefias
capitalistas, sobre todo en las cercanias de lugares donde histéricamente se
han registrado asentamientos portugueses, espanoles y/o neobrasilefios, como
en los alrededores de la Villa da Capilha y margenes de la Laguna Mirim,
ademas de areas topograficamente elevadas ubicadas al este y noreste del

Banado del Taim.

2.4. ;Qué procedimientos adoptamos?

Las prospecciones arqueoldgicas, que abarcan los procesos de busqueda,
identificacion y registro de manifestaciones arqueoldgicas, actividades consagradas
en la literatura especializada (Bicho, 2011; Funari, 2021; Redman, 1973; Renfrew;
Bahn, 2011; Prous, 2018), implican procedimientos multiples, aunque clasificables en

dos dimensiones principales:
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1. En cuanto a la organizacion metodologica y ejecucion, pueden dividirse en
“sistematicos” (cuando se siguen rigurosamente  procedimientos
predeterminados) y “oportunistas” (cuando se aprovechan oportunidades
emergentes durante las propias practicas), pudiendo ambos aplicarse de forma
complementaria;

2. En cuanto al impacto sobre las manifestaciones arqueoldgicas, se categorizan
como “invasivos/destructivos” (cuando impactan y, por tanto, destruyen parcial
o totalmente los vestigios) o “no invasivos/no destructivos” (cuando no

comprometen la integridad de los materiales).

En el Taim, procedimientos sistematicos e invasivos, como los recorridos
lineales predeterminados con muestreos estandarizados (por ejemplo, la delimitacion
de sitios siguiendo protocolos rigidos), se integraron de forma complementaria a
enfoques oportunistas y no invasivos, como entrevistas a informantes locales para la
obtencién de datos privilegiados y la observacion directa de los paisajes y superficies

para identificar areas con ocurrencias arqueologicas.

Como se mencioné anteriormente, en lo que respecta a los recorridos, se
priorizaron las areas topograficamente elevadas situadas entre las vastas planicies y
zonas humedas, como terrazas lagunares con vegetacion (islas de monte), espacios
despejados adyacentes a cuerpos de agua y lugares con formaciones de dunas

cercanas a la Villa da Capilha y la Laguna Mirim (Figura 5).



38

Figura 5: Espacios priorizados para los recorridos: arriba a la izquierda, imagen de un capén de monte
sobre terraza lagunar al oeste de la sede de la ESEC do Taim; arriba a la derecha, imagen de una
planicie de inundacién en la margen oriental de la Laguna do Nicola; abajo a la izquierda, imagen de
las dunas cercanas a la Laguna Mirim; abajo a la derecha, imagen de un campo seco. Fuente: acervo
del LEPAARQ.

En los espacios recorridos, buscamos indicadores clasicamente asociados a la
presencia de “sitios arqueolégicos”, como:

1. Concentraciones botanicas atipicas, es decir, divergentes respecto a su
entorno y/o a la vegetacion nativa;

2. Sedimentos con coloracion, compactacion o granulometria diferente a las areas
adyacentes;

3. Acumulaciones de perturbaciones del suelo por accién faunistica (como
madrigueras de animales excavadores);
Prominencia topografica y visibilidad en el paisaje;

Perfiles expuestos por acciones antrépicas o naturales (Figura 6);
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Figura 6: Fotografias de elementos indicativos de la presencia de “sitios arqueolégicos”: arriba a la
izquierda, fotografia de palmeras sobre el sitio Taim 07; arriba a la derecha, fotografia de una “mancha”
de sedimento oscuro, antropogénico; abajo a la izquierda, madriguera de animal excavador; abajo a la
derecha, albarddén con vegetacién donde se registraron los sitios Taim 01-10. Fonte: acervo del
LEPAARQ.

En areas entendidas como de alto potencial arqueoldgico, realizamos pozos de
prueba (pequefas perforaciones circulares para muestreo y verificacion vertical y
horizontal del registro arqueolégico) utilizando cavadores manuales articulados (trado
manual), con el objetivo de detectar vestigios sub-superficiales. La delimitacion
espacial de los sitios encontrados siguidé procedimientos analogos, es decir, basada
en la observacion directa de evidencias superficiales complementada por la
realizacion de pozos de prueba con intervalos de 5, 10 0 20 metros en los ejes Norte-
Sur y Este-Oeste, expandiéndose conforme al tamafo del sitio arqueoldgico y las

necesidades de precision (Figura 7).
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Figura 7: Proceso de delimitacion del érea de ocurrencia del sitio arqueoldgico “Taim 10”, mediante la
apertura de pozos de prueba. Fonte: acervo del LEPAARQ

No obstante, los dialogos oportunos con los habitantes locales y funcionarios
de la ESEC proporcionaron informaciones cruciales, dirigiendo al equipo hacia lugares
especificos donde efectivamente se identificaron sitios arqueoldgicos, optimizando asi

el proceso de identificacion (Figura 8).
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Figura 8: Registro fotografico del proceso de recoleccion de informacioén junto a habitantes de la Villa
da Capilha, situada al norte de la ESEC do Taim. Fonte: acervo del LEPAARQ.

El registro de los hallazgos y de la estratigrafia se realizé mediante fichas con
modelos estandarizados previamente elaborados, fotografias, adquisicion de
coordenadas GPS, elaboracion de croquis y capturas aéreas obtenidas con un dron
del tipo Phantom Il Advanced. Los datos recolectados, como la ubicacién y
disposicion de los sitios en el paisaje, su forma, area aproximada, grado de
preservacion y posible adscripcion cultural, fueron sistematizados en planillas Excel.
Las coordenadas de los sitios, obtenidas durante los recorridos con GPS, serviran,
una vez finalizadas las etapas de prospeccién, para la elaboracion de un mapa

arqueolodgico de la regidn.

2.5.4Qué encontramos?

Hasta el momento, las prospecciones realizadas abarcaron la totalidad del
perimetro de la Villa da Capilha, asi como cerca del 25% del area del Bafiado del Taim:
se trata principalmente de la region situada al norte del Bafado, en las inmediaciones
norte, sur, este y oeste de la sede de la ESEC do Taim y de la Laguna do Nicola. En

estos lugares, en total, encontramos 39 “sitios arqueoldgicos”: 7 sitios clasificados
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como “cerritos”, distribuidos en terrazas de origen lagunar, préximos tanto a areas
hamedas (bafiados) como a cuerpos y cursos de agua; y 32 ocupaciones a cielo
abierto, implementadas sobre terrazas lagunares, edlicas y marinas, generalmente

sobre capones de monte y sobre dunas edlicas.

Legenda

O Limites do ESEC do
Taim

LAGOA MIRIM

. Stios arqueoldgicos

BANHADO

OCEANO ATLANTICO

Google Earth

A
N
10 km I

Figura 9: Mapa con la disposicidon espacial de los “sitios arqueoldgicos” encontrados en la ESEC do
Taim y sus alrededores. Fonte: elaborado por el autor.

Tipo i
Provavel
Sitio Coordenada de Disposicao vinculagao Conservagao
. cultural
sitio
Taim Ocup. | Terraco lagunar | Charrua/Guenoa/ Parcialmente
355463 | 6398877
01 Sup. (- 5ka) Minuano/Guarani destruido
Taim Ocup. [ Terraco lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
355340 | 6398785 ] Integro
02 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terraco lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
355193 | 6398740 Integro
03 Sup. (- 5ka) Minuano




Taim Ocup. | Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
355130 | 6398684 Integro
04 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ .
355009 | 6398612 Integro
05 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
354843 | 6398525 Integro
06 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ .
354154 | 6398430 . Integro
07 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ Parcialmente
354244 | 6398869
08 Sup. (- 5ka) Minuano destruido
) Terrago lagunar .
Taim Ocup. ) parcialmente
351957 | 6399892 (- 5ka) + duna Guarani
09 Sup. . destruido
eolica
Taim Ocup. | Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ parcialmente
355651 | 6398890
10 Sup. (- 5ka) Minuano destruido
Charrua/Guenoa/
Taim Terrago lagunar ,
357140 | 6397126 | Cerrito Minuano/europeu/ Integro
11 (-4 ka) o
neobraileiro
Taim Terraco lagunar | Charrua/Guenoa/ .
357259 | 6396634 | Cerrito Integro
12 (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ .
357969 | 6397489 Integro
13 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
357966 | 6397115 Integro
14 Sup. | e edlico (-4 ka) | Minuano/Guarani
Taim _|Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ .
358007 | 6396585 | Cerrito ] . Integro
15 e eolico (-4 ka) Minuano
Taim Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ Parcialmente
357981 | 6396472 | Cerrito
16 e eolico (-4 ka) Minuano destruido
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
358086 | 6396194 Integro
17 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
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Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
358168 | 6395859 Integro
18 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. |[Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
358590 | 6397448 Integro
19 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
357576 | 6395886 | Cerrito Integro
20 (-4 ka) Minuano
Taim Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
357624 | 6395820 | Cerrito Integro
21 (-4 ka) Minuano
Taim Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
357809 | 6395123 | Cerrito Integro
22 (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
359578 | 6401112 Integro
23 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
359632 | 6401400 Integro
24 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. | Terraco lagunar | Charrua/Guenoa/ .
349971 | 6380967 Integro
25 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terraco lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
349922 | 6380874 Integro
26 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terrago lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
349764 | 6380413 Integro
27 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. | Terraco lagunar | Charrua/Guenoa/ ,
351412 | 6401391 Integro
28 Sup. (- 5ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
358116 | 6396069 Integro
29 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
358002 | 6396699 Integro
30 Sup. e eolico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
358254 | 6396749 Integro
31 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
359794 | 6401653 Integro
32 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
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Taim Ocup. [Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
359389 | 6401681 Integro
33 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
Taim Ocup. |[Terrago maritimo| Charrua/Guenoa/ ,
359365 | 6401543 i . Integro
34 Sup. | e edlico (-4 ka) Minuano
) Charrua/Guenoa/
Taim Ocup. | Terrago lagunar | ,
352491 | 6397986 Minuano/europeu/ Integro
35 Sup. (-4 ka) o
neobrasileiro
) Charrua/Guenoa/
Taim Ocup. | Terrago lagunar | ,
352670 | 6397371 Minuano/europeu/ Integro
36 Sup. (-4 ka) o
neobrasileiro
) Charrua/Guenoa/
Taim Ocup. | Terrago lagunar | ,
352949 | 6396488 Minuano/europeu/ Integro
37 Sup. (-4 ka) o
neobrasileiro
Charrua/Guenoa/
Taim Ocup. | Terrago lagunar | ,
353015| 6396312 Minuano/europeu/ Integro
38 Sup. (-4 ka) o
neobrasileiro
Taim Ocup. | Terrago lagunar [europeu/neobrasil .
346092 | 6365159 Destruido
39 Sup. (+- 5ka) eiro

Figura 10: Tabla con la sintesis de los datos relativos a los “sitios arqueoldgicos” encontrados,
incluyendo: la nomenclatura atribuida a los sitios; las coordenadas; tipo de sitio (ocupacién superficial
0 “cerrito”); disposicion respecto a los depdsitos sedimentarios que conforman la region; probable
adscripcion cultural de los materiales hallados; y, finalmente, estado de preservacion. Fonte: elaborado
por el autor.

Los “cerritos”, representados por 7 sitios (Taim 11, 12, 15, 16, 20—22), poseen
una construccion exclusivamente vinculada a mis antepasados. Todos estan
localizados en las areas geolégicamente mas recientes de la region, en espacios
suavemente elevados, frecuentemente inmediatos a bafiados, cuerpos y/o cursos de
agua activos en el presente y/o en el pasado. Estos monticulos artificiales,
generalmente circulares y de pequefias dimensiones, presentan altas
concentraciones de manifestaciones y estructuras arqueoldgicas en espacios
reducidos: “lentes” de valvas de moluscos asociadas a carbones, fragmentos

ceramicos, y huesos humanos y de distintos animales.
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En contraste con los “cerritos”, las ocupaciones superficiales, generalmente de
mayores proporciones y con forma “alargada” o elipsoide, conforman areas mas
extensas que disponen, en superficie y en profundidad, de una menor densidad de
materiales, asi como de evidencias habitacionales (posibles pisos de ocupacion
limpios identificados en el sitio Taim 14). Estas se encuentran en areas
geoldégicamente mas antiguas, comunmente mas elevadas y algo mas distantes de
las zonas humedas y cuerpos de agua que los lugares de emplazamiento de los

cerritos.

Desde el punto de vista cultural, 30 de las 32 ocupaciones superficiales
presentan materiales asociados a mis ancestros. La presencia de los pueblos
guaranies y sus antecesores, por su parte, se restringio a 3 sitios (Taim 01, 09, 14),
con mayor densidad de evidencias en terrazas lagunares mas antiguas (~5 mil afos),
mas elevadas y alejadas de las areas inundables. Cabe destacar que el sitio Taim 09,
el unico que presentd exclusivamente materiales tipicamente atribuibles a pueblos
guaranies, se ubica sobre una duna de deposicidn edlica cerca de uno de los extremos
del recorte espacial, en las margenes de la Laguna Mirim, zona periférica respecto al

Banado del Taim.

El sitio Taim 14, de caracter “multicomponencial” (Charria/Guenoa/Minuano y
Guarani), y los 6 sitios con presencia europea/neobrasilefia (Taim 35-39), ilustran
capas histéricas de interaccion: el primero evidencia contactos interétnicos entre
indigenas y europeos (se hallaron, en profundidad, huesos de caballo asociados a
lentes de conchas, instrumentos 6seos y fragmentos ceramicos; ademas, durante las
triagens en laboratorio, se identificaron pequefias cuentas de collar venecianas,
probablemente datadas en el siglo XVII). En cuanto a los ultimos, se requieren nuevas
investigaciones para determinar si se trata de reocupaciones coloniales sobre
espacios indigenas o de materialidades de contacto. No obstante, a partir de un
analisis superficial y no sistematico de la disposicion de los materiales, parece que se

dieron ambas situaciones.

Como se menciond brevemente, la presencia europea fue tardia y no parece
haberse dado con mucha intensidad ni frecuencia en las inmediaciones del Bafado
del Taim. Por el contrario, una de las hipotesis es que pudo haber sido evitada debido

a la densidad de la vegetacién y a la propensién de la zona a los alagamientos..
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2.6.De la investigacion al manifiesto

Como mencioné anteriormente, este trabajo se alejo profundamente de su
propuesta inicial. Al comienzo, aun intenté conciliar los objetivos originales del
proyecto con las experiencias e inquietudes que surgian a lo largo de la investigacion.
Sin embargo, llegé un momento en que esa tentativa de conciliacion dejé de ser
posible. Esto ocurrié cuando comprendi que mi dificultad no era simplemente tedrica
o metodoldgica, sino algo mucho mas profundo: entendi que no lograba compartir la
vision predominante sobre los llamados “sitios arqueoldgicos”, especialmente ante las
implicancias que esa perspectiva traia para mi pueblo, nuestra espiritualidad y nuestro

universo.

Esa constatacion me llevd a reconfigurar por completo el camino de la
investigacion. A partir de entonces, esta comenzé a asumir una dimension
autobiografica y critica, orientada por principios éticos, ontolégicos, epistemoldgicos y
espirituales que, cabe destacar, no son solamente individuales, sino colectivos. Mas
que un simple cambio de enfoque, se tratd de un proceso de escucha, reflexion y
reencuentro con aquello que pasé a considerar fundamental: el respeto a los territorios
sagrados, a los ancestros y a los modos propios de existencia y conocimiento del

pueblo Charrua.

Por esta razon, opté por mantener las secciones anteriores como una especie
de registro confesional. Ellas revelan las tensiones vividas a lo largo del proceso y
marcan la transicion de una postura inicialmente ingenua y conciliadora hacia una
posicion mas consciente, comprometida con los valores que me constituyen y con el
tiempo y el universo del cual pasé a formar parte como parte constitutiva. Exponer ese
recorrido es, para mi, un gesto de honestidad y resignificacién, una manera de dar

sentido a esta trayectoria y abrir espacio para nuevos caminos.

Es importante resaltar, sin embargo, que este reposicionamiento no tiene como
objetivo atacar ni desmerecer el trabajo de colegas y docentes. Por el contrario,
reconozco el valor de las formaciones que recibi y de los intercambios que me
ayudaron a llegar hasta aqui. La propuesta que presento nace del deseo de contribuir
con la Arqueologia de forma constructiva, ampliando sus horizontes y reafirmando su

potencial transformador. Creo que, en tanto ciencia humana, social e histérica, la
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Arqueologia puede, y debe, ser una herramienta al servicio de la justicia, la memoria
y la reparacion historica, especialmente para los pueblos indigenas y otros grupos

marginados.

Asi, mi propuesta no representa un abandono de la Arqueologia, sino una
invitacion a repensarla desde otros marcos de referencia. Con base en la experiencia
charrua, defiendo una Arqueologia que reconozca la espiritualidad, la ética y la
pluralidad de modos de conocer como dimensiones legitimas y necesarias. Una
Arqueologia que vaya mas alla de la “materialidad” y se comprometa con la vida, con
los territorios y con las luchas de los pueblos originarios. Es en ese espiritu que sigo

dedicandome a este trabajo y a las posibilidades que puede abrir.

3. En la ciencia con la ancestralidad

Inicio este capitulo con un gesto sencillo, pero profundamente significativo: una
auto-presentacion. A través de ella, comienzo una nueva y larga “habla”, donde mi
“voz” se entrelaza con las de mis parientes y ancestros, integrando los continuos e
inconmensurables hilos relacionales y espirales que tejen nuestro universo. Aqui,
revelo milugar en una encrucijada singular: donde lo formal y lo familiar se encuentran,
donde la escritura dialoga con la oralidad, y donde la ciencia no borra, sino que se
rehace, se reestructura, a partir de las voces y los mundos que el colonialismo intentd

eliminar.

Hasta ahora, tengo dos nombres: Jefferson Foster da Silva, dado por mi tia
paterna, y Pakahoka T’oia (“Pato Rojo”), recibido de la espiritualidad de mi pueblo por
medio de un suaj (liderazgo espiritual charrua), en reconocimiento a mi pertenencia a
la familia, a la linaje y a la tierra de los Pakahoka, los “Patos”. Soy indigena charrua y,
hasta donde sé, el primer descendiente directo de mis bisabuelos paternos en concluir
una carrera universitaria. Probablemente, también soy el primer de mi pueblo en
convertirse en arqueodlogo, siguiendo los pasos pioneros de otros parientes que

abrieron camino en distintas areas académicas.
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Figura 11: este soy yo, en el momento en que comencé a ocupar un espacio publico como voz charrua.
Traje esta imagen por varias razones: (1) no creo que pudiera realizar una auto-presentacion efectiva
sin mostrar mi rostro; (2) presentarla es un acto politico y epistemoldgico, configura una de las pocas
ocasiones en que no aparecemos en producciones académicas como “objetos de estudio”, sino como
sujetos, como protagonistas; (3) creo que nuestra historia se construye con presencia, y este soy yo,
haciéndome y mostrandome presente. Fuente: fotografia gentiimente cedida por los/as
organizadores/as del evento “Saberes y Memorias indigenas”, realizado en Pelotas/RS en el afio 2024.

Mi trayectoria es profundamente local, casi totalmente circunscrita a Pelotas,
en el litoral sur de Rio Grande do Sul, donde naci, creci y resisto. Un doble
enraizamiento me define: por un lado, la periferia urbana de la zona sur, marcada por
la destruccion sistematica de los ecosistemas; por otro, los bafiados, areas humedas
tipicas de la region?, territorios de vida y memoria, refugios de biodiversidad y
ancestralidad pampeana.

2 En Rio Grande do Sul, Uruguay y Argentina, los términos “bafiado” y “banhado”, que tienen el sentido
de “humedecido” o “sumergido”, suelen ser designaciones populares para cualquier espacio vegetado
e inundado de forma esporadica y/o constante, especialmente aquellos de formacion natural. En Brasil,
sin embargo, el término pasé a designar un tipo especifico de Area Humeda, “...que presenta alta
complejidad y gran diversidad de gradientes ambientales [...] caracterizado por la presencia de: i)
depositos palustres y turberas; i) suelos hidromarficos; vy iii) presencia de macréfitas acuaticas. Estan
regulados por pulsos de inundacién, permaneciendo constante o temporalmente inundados, con
presencia de vegetacion adaptada a las fluctuaciones del nivel del agua y una biota caracteristica”
(Simioni; Guasselli, 2017, p. 43).
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No hace mucho tiempo, mi lugar de origen era un mosaico de bafados,
bosques y cursos de agua, como el arroyo Santa Barbara, que serpenteaba libre hasta
ser asfixiado por el “progreso”, reducido a un canal y luego a una cicatriz en el suelo
donde fue erigida, cabe destacar, con sangre de personas esclavizadas, la ciudad gris
de Pelotas. Con el avance de la ciudad, todos esos ecosistemas, fundamentales para
la identidad de mi familia, fueron sistematicamente destruidos, rellenados con basura
y escombros, sustituidos por calles de tierra y viviendas precarias, testigos de la

marginalizacion que moldeo no solo la mia, sino muchas otras infancias.

~~ ARGENTINA :
_“RIO GRANDE DO SUL:

G.AGUNA DOS PATOS

Legenda

[J) Banhados do canal Sio Gongalo

' p | Periferia urbana do extremo
' sul da cidade

() Minha casa, na rua Jodo Manoel

CANAL SAO GONCALO

: A
Google Earth SN
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Figura 12: imagen satelital que indica mi lugar de origen, la periferia urbana del extremo sur de la ciudad
de Pelotas y los bafiados cercanos. Fuente: elaborado por el autor.
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- ARGENTINA’ o
“RIO GRANDE DO SUL:

Legenda

@ Comunidade de pescadores
¢ Curso do canal Santa Barbara (aterrado)

O Fragmentos de banhado
() Minha casa

Google Earth N CANAL SAo GONCALQ [N

# RuaJoso Manoel

1 km

Figura 13: imagen satelital con destaque para la zona sur de Pelotas/RS, evidenciando los pequefios
fragmentos de bafiados aun existentes, aunque fuertemente devastados. Los sittio en relaciéon con la
calle Jodo Manoel y el antiguo curso del arroyo/canal Santa Barbara. Fuente: elaborado por el autor.

En ese contexto dinamico y cadtico, mi trayectoria fue marcada por un
fendmeno que puede explicarse en términos de “despertar” (Amado, 2017; Gumucio,
2006) identitario, politico y espiritual, un movimiento directamente ligado al “viaje de
retorno a los origenes”, en el sentido planteado por Oliveira (1993), que ha sido
emprendido por mi pueblo al menos desde la década de 1980. Este proceso, que
involucra numerosas tomas de conciencia sobre la identidad y la ancestralidad
charrua, ya ha sido abordado en diversas investigaciones, y ha sido entendido en
términos de “re-emergencia” y “resurgimiento étnico”, entre otros conceptos
(Rodriguez; Michelena, 2018; Verdesio, 2014). Este fendmeno, a su vez, es
inseparable de los multiples intentos de exterminio, silenciamiento e invisibilizacion

promovidos contra mis ancestros, especialmente intensificados durante el siglo XIX.

Como resultado de esas violencias historicas, en 2017, cuando ingresé en la
Universidade Federal de Pelotas, ubicada cerca de los lugares donde naci y curse la
educacién basica, tenia poca conciencia de la historia de mi familia y de nuestra
ancestralidad indigena. Fue por medio de la Universidad, del curso de Arqueologia,

del trabajo en el Laboratorio de Ensefanza e Investigacién en Antropologia y



52

Arqueologia (LEPAARQ) y, sobre todo, del reencuentro con parientes y ancestros, que
el “pasado” y el “presente” indigenas comenzaron a mostrarse como vueltas distintas

de una misma espiral temporal continua.

En ese proceso, aprendi a articular saberes académicos y tradicionales,
muchos adquiridos junto a otras familias charria, para formular preguntas mas
especificas a mi propia familia, buscando comprender y llenar las grandes lagunas
existentes en nuestras memorias. Asi, en conjunto, accedimos a conocimientos que
se encontraban al borde del “olvido”, saberes que el colonialismo, el miedo y la
marginalizacion casi lograron borrar. A medida que haciamos eso, dejamos, al menos
en parte, de referirnos al “indio” o “bugre” 3 del pasado, y comenzamos a reconocerlo
como charrua, como taataluja (“abuelo antiguo”, “ancestro”). Paralelamente, al buscar
y reencontrar otras familias de mi pueblo, dejé de entenderme como “descendiente de
bugres” para reconocerme, y ser reconocido, como charrua: primero por los propios

parientes, luego por mi mismo, y finalmente por el Estado brasilefo.

Alo largo de ese camino, sobre todo mediante innumerables conversaciones y
encuentros con familiares, parientes y ancestros, pude comprender con mas claridad,
y dolor, la larga trayectoria de violencias y exclusiones que marcaron la historia de mi
pueblo, y que encuentran fuertes manifestaciones en mi propia historia, sobre todo en
las memorias familiares. En ese contexto, me convoqué y, paralelamente, fui también

convocado a asumir compromisos profundos con mi pueblo y nuestros ancestros.

Hoy, como arquedlogo charrua, me dedico al estudio de los pueblos originarios
de la region que comprende la actual mitad sur de Rio Grande do Sul, el Uruguay vy el

nordeste de Argentina: desde los antiguos pueblos arqueolégicamente popularizados

3 El término “bugre”, de origen bulgaro (Guisard, 1999), se volvié comun en Brasil, siendo generalmente
utilizado para designar a un individuo de ascendencia indigena que no es visto como “indigena
auténtico”, sino como un ser imaginado como hurafio, agresivo, aislado, ingenuo y/o reacio al uso de
ropa, al trato social y/o a la vida en nucleos urbanos, entre otras caracteristicas. Tampoco es
considerado ciudadano brasilefo, sino usualmente reducido a la condicién de “pobre”, desvinculandolo
asi de su origen (Silveira; Gandra, 2010). Especificamente en Rio Grande do Sul, el término suele
emplearse como: 1) designaciéon genérica para cualquier indigena; 2) designacién para un indigena
hurafio, que vive aislado y se muestra muy hostil ante la aproximacion de los blancos (Schlee, 2019, p.
174). Mi familia, sin embargo, solia emplear este término para referirse a una persona: 1) con rasgos
fenotipicos marcadamente indigenas; 2) con comportamientos y/o practicas analogas a las
mencionadas respecto al “indio auténtico” o “verdadero”, especialmente la agresividad, el aislamiento
y la oposicion al uso de ropa y a la vida en zonas urbanas. Asi se referian a mi padre, a mi abuelo
paterno y a sus padres, hermanos y hermanas, ya que estos, ademas de exhibir lo que mis familiares
llamaban “cara de bugre”, compartian muchas conductas percibidas por mi familia como tipicamente
indigenas, es decir, en alusion al “indio verdadero”.
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bajo el término genérico “constructores de cerritos” hasta aquellos nacidos en puntos
mas recientes de la espiral del tiempo, contemporaneos y posteriores al inicio de la
colonizacion. En suma, se trata de las personas que comencé a percibir como taataluja
(“abuelos antiguos” o ancestros) e inchala (“hermanos/hermanas”, o parientes). Del
mismo modo, me he involucrado cada vez mas en las luchas actuales de mi pueblo,

cuyas comunidades enfrentan invisibilidad étnica y extrema vulnerabilidad social.*.

Antes de continuar, debo, sin embargo, tejer breves e importantes comentarios
sobre la “encrucijada” en la que me encuentro: entre la ciencia y la ancestralidad, o

mejor dicho, en la ciencia con la ancestralidad.

En primer lugar, cuando hablo de ancestralidad, me refiero a todo aquello que
reconocemos como heredado de nuestros abuelos, y que ellos, a su vez, heredaron
de los suyos: en una logica occidental, se trata de elementos entendidos como
“presentes” de nuestro “pasado”, pero prefiero entenderlos como nuestro propio
‘pasado” en su persistencia y continuidad, en su manifestacion viva e indivisible de lo
que se suele llamar “presente”. No se trata solamente de sangre y rasgos fisicos, sino
de todo lo que nos permite cargar, nutrir, proteger y “despertar” (Amado, 2017;
Gumucio, 2006) la conciencia de nuestra identidad, de nuestra historia, de nuestros

enraizamientos en determinados espacios, tiempos, pueblos y familias.

Dicho esto, como arquedlogo del pueblo charrua, creo que estar en la ciencia
con la ancestralidad es ocupar una posicion que muchos intelectuales indigenas
compartimos: un espacio donde, munidos de todo lo que heredamos de nuestros
abuelos, accedemos a oportunidades hasta entonces inéditas en la historia de
nuestros pueblos y familias. Desde esa posicidon, caminamos por senderos recién
abiertos, 0 que nosotros mismos tuvimos que abrir con nuestras propias manos,

buscando, en general, despertar, reivindicar, afirmar y visibilizar nuestras identidades,

4En diciembre de 2024, acompafado por el Prof. Dr. Jorge Eremites de Oliveira, docente de la
Universidad Federal de Pelotas, tuve la oportunidad de visitar una comunidad Charrta en el municipio
de Uruguaiana/RS. Durante la visita, se llevé a cabo una reunién centrada en el autoreconocimiento
étnico colectivo y el reconocimiento étnico individual de los miembros presentes y de sus familias. A
pesar de que ya se ha obtenido el reconocimiento oficial a partir de esa reunién y de la documentacion
generada, la cual fue enviada a la Fundagéo Nacional dos Povos Indigenas (FUNAI), al Ministerio
Publico Federal (MPF) y a otras instituciones aliadas, la comunidad aun espera la visita de los 6rganos
competentes. De este modo, se mantiene en la misma situacién de invisibilidad étnica y extrema
vulnerabilidad social observada durante nuestra visita. En ese contexto, nifias, nifios y personas
mayores siguen expuestos al hambre y a la violencia, ademas de enfrentar dificultades para acceder a
derechos basicos y fundamentales.
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derechos, historias, memorias, espiritualidades, resistencias y otras manifestaciones

culturales que nos son propias. Asi, con cierta frecuencia, esto significa que:

1.

Formamos parte de las primeras generaciones de nuestros pueblos y familias
en tener la conciencia y posibilidad de acceder a derechos basicos y
fundamentales como indigenas, y por tanto ya no necesitamos negar quiénes
somos, qué somos y de dénde venimos para sobrevivir ante la destruccion
histérica, continua y cotidiana de nuestros mundos y posibilidades de

existencia;

Somos los primeros en conocer, en la infancia o juventud, alguna estructura
fisica, conforto material y/o seguridad alimentaria, condiciones que nos
permitieron dedicar tiempo y esfuerzo para aprender a leer, escribir y/o

comunicarnos con diversos publicos;

Somos los primeros en pisar escuelas, universidades y/u otras instituciones de
ensefanza, espacios que, pese a los avances recientes, siguen siendo hostiles

a las presencias y culturas indigenas;

Somos los primeros en narrar y abordar, en lenguajes académicos que no son
los utilizados ni ensefiados por nuestros abuelos, nuestras historias y
trayectorias, exigiendo que los investigadores blancos aprendan con nosotros,

y no solamente sobre nosotros;

Somos los primeros en encontrar medios para exigir que las Ciencias, como
sentido comun de la Modernidad (Lander, 2005), rindan cuentas por su
participacion en la exploracion, persecucién y exterminio de nuestros universos
y ancestros, demostrando que, si antes nos dafaron, hoy pueden, y deben, ser
herramientas al servicio de nuestros intereses y necesidades, contribuyendo al

fortalecimiento de nuestras resistencias;

Somos los primeros en exigir que no solo nuestros conocimientos, sino también
nuestras formas de conocer, sean respetadas y colocadas en igualdad con las
occidentales, para que asi podamos transformar las narrativas hegemaonicas,

simultdneamente, desde fuera hacia dentro y desde dentro hacia fuera.

Por todo lo que presento en esta seccion, asi como por lo que presentaré en

las proximas y en futuros capitulos, afirmo y reafirmo que el esfuerzo que aqui
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presento, en ultima instancia, es poco mio: pertenece a todo un pueblo. Asi, en las
palabras que siguen, asi como en las anteriores, traigo conmigo a mis taataluja
(“abuelos antiguos” o “ancestros”) y sus voces y suefios, que resistieron al exterminio
mientras llevaban en sus espaldas la continuidad de un universo entero. Traigo
también a mis inchala (“hermanos/hermanas”), que, en el presente, se esfuerzan en

despertarlos, escuchar sus clamores y consejos.

Dicho esto, en este primer capitulo, traigo nuestras voces para contar nuestra
propia historia, subdividida entonces en tres partes de un tiempo que, segun nuestros
propios referentes, es continuo y espiralado. De esta manera, rompemos con los
silenciamientos y hegemonias, rechazando la posicion de “objetos de investigacion”

para convertirnos en “sujetos”, protagonistas.

3.1. Trayendo nuestras voces a la historia

En las proximas paginas, en una exposicién concisa, propongo un enfoque
singular de la historia de mi pueblo, que busca trascender las limitaciones de las
narrativas convencionales al articular saberes académicos, especialmente
etnohistéricos, arqueoldgicos, etnolégicos y etnograficos, con los conocimientos
compartidos por algunas de nuestras comunidades. En este ultimo caso, las
contribuciones se basaron, en gran medida, en los saberes transmitidos por la
comunidad charria Cla Gubaitase (Paysandu, Uruguay) °, a través del liderazgo
espiritual de Oscar Nufiez Suaj Chibi, y en las ensefianzas de Sergio Smith, de la
comunidad Tubichamini Barragan, del pueblo querandi, situada en Argentina,
integrante de nuestro pueblo-hermano Querandi, con el cual compartimos un vinculo

de parentesco reconocido por nuestras historias, memorias y tradiciones.

Las historias y la cosmovision charrias, en gran parte compartidas con el
pueblo querandi, despertadas a partir de las memorias y esfuerzos de innumerables
familias, revelan una profunda unidad cultural entre los pueblos pampeanos,
expresada en la concepcion propia de una matriz espiritual, linglistica y cultural
compartida. Las diferencias que hoy nos distinguen se entienden como productos de

trayectorias histéricas, territoriales, politicas y espirituales divergentes, divididas, entre

5 El término “Cla” es empleado por los parientes en el sentido de “familia extensa” y “comunidad”, pen
en la lengua Pampa Het (Querandi/Charrda) (Smith, 2024).
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otras cosas, por la colonizacion, el colonialismo y las aguas del Rio de la Plata: a los
vastos territorios situados en la margen izquierda, vinculados a los actuales
querandies y sus ancestros; a la derecha, a los actuales charruas y nuestros
antepasados. Haciendo una analogia linguistica, segun nuestras propias referencias,
en un pasado profundo tales distinciones se asemejaban a variaciones dialectales de
una misma identidad y modo de ser, pero se intensificaron por las relaciones con otros

pueblos y territorios, especialmente por los procesos coloniales y colonialistas.

El reciente diccionario de la lengua materna “despertada” (Amado, 2017;
Gumucio, 2006), llamada por mis parientes “Pampa Het’ (“‘gente de la Pampa”)
(Comunicacion verbal®; Smith, 2024), ejemplifica décadas de esfuerzo colaborativo
entre algunas de nuestras comunidades, documentando no solo elementos
linguisticos, sino todo un sistema de conocimiento. Este trabajo emblematico refleja el
complejo proceso de despertar identitario, politico y espiritual (Amado, 2017;
Gumucio, 2006) que nuestras familias vienen llevando adelante, combinando: 1) la
recuperacion de narrativas orales intrafamiliares e intracomunitarias; 2) la
reinterpretacion critica de fuentes histoéricas coloniales a la luz de los conocimientos
tradicionales; 3) el dialogo ritual con los taataluja (“abuelos antiguos” o “antepasados”)

y otros seres de nuestro universo.

O recente dicionario da lingua materna “despertada” (Amado, 2017; Gumucio,
2006), chamada pelos meus parentes de “Pampa Het’ (“‘gente da Pampa”)
(Comunicagcao verbal; Smith, 2024), exemplifica décadas de esforgo colaborativo
entre algumas das nossas comunidades, documentando n&o apenas elementos
linguisticos, mas todo um sistema de conhecimento. Este trabalho emblematico reflete
o complexo processo de despertar identitario, politico e espiritual (Amado, 2017;
Gumucio, 2006) que nossas familias vém empreendendo, combinando: 1) a
recuperacdo de narrativas orais intrafamiliares e intracomunitarias; 2) a
reinterpretacao critica das fontes histéricas coloniais com base nos conhecimentos
tradicionais; 3) dialogo ritual com os taataluja (“avos antigos” ou “ancestrais”) e outros

seres do n0SsO universo.

6 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
charrda Cla Gubaitase, con sede en Paysandu, Uruguay, y por Sergio Smith, del pueblo querandi
Meguay Caguané, en Argentina, mediante comunicaciones personales realizadas entre los afios 2024
y 2025.
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Esta triple “metodologia”, abordada con mayor profundidad en los capitulos
siguientes, orienta la recuperacion y el despertar de las tradiciones pampeanas
mientras, en paralelo, busca distanciarse de lo que muchos de nuestros parientes
identifican como “sincretismos recientes”. Se trata de movimientos que, segun muchos
de mis parientes, suelen llevar a comunidades enteras a reivindicar manifestaciones
culturales exdégenas y a presentarlas como “ancestralmente nuestras”. gestos que,
bienintencionados o no, terminan por diluir lo que consideramos propio y distintivo de
los pueblos de la Pampa, de nuestros pueblos, comunidades y ancestros. En ese
mismo sentido, aunque celebramos la colaboracién Querandi-Charrua, nuestro
vinculo histoérico, politico, cultural y espiritual con nuestros hermanos, resaltamos
nuestras particularidades, manifestadas, por ejemplo, en identidades, narrativas,
vocablos, rituales y concepciones del mundo, en algunos casos y con distintas

intensidades, diferentes de las reunidas por Smith (2024) entre su pueblo.

Dicho esto, cabe destacar que recordar, en nuestra historia y contexto social
actual, es un verbo revolucionario, una manifestacion de insurgencia y resistencia que
porta fragmentos de un universo en despertar. Es tener la posibilidad de hacer del
tiempo un suelo firme sobre el cual caminar; es transformar el dolor en arma de
defensa y justicia, y el conocimiento en semilla. Asi, nuestras voces, finalmente,

reescriben la historia que nos pertenece, en la cual fuimos, y somos, protagonistas.

3.2.Las primeras vueltas de la espiral del tiempo: historia antigua del pueblo

Charrda

El origen del nombre "Charrua/Charrua”, entre otras grafias, ha sido objeto de
multiples interpretaciones, tanto en el ambito académico como entre mis parientes.
Sin embargo, hasta hoy, su significado, grafia e incluso la lengua de origen del término

continuan en disputa.

En el campo académico, se han propuesto diversas hipétesis (Azara, 1904;
Vidart, 2002): 1) considerando un origen guarani, se han sugerido significados como
“somos/estamos  bravos/rebeldes/inquietos”,  “los  riberefios”,  “langostas”,
“manchados/pintados”, “mutilados”, entre otros; 2) contemplando una posible
ascendencia arawak, se propusieron conexiones con los términos “char’ o “chan’,

asociados al nombre dado a las serpientes (“charara’”), interpretadas entonces como
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indicios de una relacion totémica entre nuestros pueblos y estos animales/espiritus.
En esa misma linea, el nombre también fue interpretado como una combinacion entre
el término guarani “cha” (“nosotros”) y el arawak “arud” (“jaguar”), resultando en algo
como “nosotros, los jaguares”; 3) otra hipotesis sugiere un origen gallego, donde
“Charria” seria un término asociado a un tipo de mascara tradicionalmente
relacionada con figuras agresivas del “carnaval’, siendo entonces comparadas a mis
ancestros, en primer lugar por Diego Garcia (1527), debido a las percepciones
europeas sobre nuestras antiguas conductas y manifestaciones culturales; 4) por
ultimo, el término “Charria” pudo haber sido asociado a mis ancestros por el uso de
embarcaciones tradicionales, dado que algunas de ellas solian ser denominadas asi

por los europeos’.

Entre mis inchala (“hermanos/as” o “parientes”), también existen multiples
interpretaciones y grafias para el nombre “Charrua”. Al consultar registros europeos o
producciones académicas contemporaneas, muchos adoptan una o mas de las
explicaciones mencionadas. El desacuerdo y la disputa interna, en este caso, suelen
residir en el periodo y el contexto en que ese nombre, frecuentemente considerado
exodgeno, habria sido apropiado por los ancestros (informacién verbal®). No obstante,
algunas familias y comunidades poseen explicaciones propias, no vinculadas a las
hipétesis académicas, aunque estas generalmente se limitan al ambito familiar y
comunitario. Existen también familias y comunidades que han adoptado otros
nombres étnicos, aunque, por lo general, lo hacen reivindicando identidades y
ancestralidades ligadas al mismo conjunto de pueblos indigenas: las poblaciones
histéricamente conocidas como “Mbohane/Bohane/Bohan’,
“Charrua/Charrua/Charruases”, “Guenoa/Guinoa”, “Minuano/Minuane/Minuan”, entre

otros.

En relacién con los demas grupos mencionados, sostenemos que existia un

parentesco entre ellos antes de la colonizacion y que muchos, como sefialan diversos

7 Existen datos arqueolégicos que indican que los “constructores de cerritos”, mis antiguos ancestros,
eran, al menos antes de la colonizacion, navegantes y pescadores expertos, asi como, al inicio del
periodo colonial, fueron registrados utilizando embarcaciones (Milheira, 2021; Saccone, 2020).

8 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay; Ciro Chonik, autoridad de la comunidad Charrta Clan Chonik y
liderazgo del Consejo de la Nacion Charrda del Uruguay (CONACHA); y Sérgio Smith, del pueblo
Querandi Meguay Caguané, en Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los
afios 2022 y 2025.
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estudios (Becker, 2002; Erbig, 2016, 2019), terminaron por fusionarse a partir de ese
proceso. Por esta razon, solemos referirnos a ellos como taataluja (“abuelos antiguos”)
0, en algunas comunidades que realizan reconstrucciones linguisticas basadas en el
idioma chana, como “anaxyguat’. Son términos distintos, pero que se refieren
esencialmente a las mismas personas. Reconozco, sin embargo, al igual que varios

de mis parientes, que el uso de “taataluja” se alinea de forma mas especifica con

nuestra ancestralidad charrua, y por ello lo utilizamos?®.

Considerando lo expuesto, es importante aclarar por qué adoptamos el nombre
“Charrua” en lugar de otras denominaciones. Para muchas personas, familias y
comunidades, este es el término que nos fue transmitido por nuestros ancestros al
contarnos quiénes fuimos y quiénes somos. Para otras, se trata de una eleccion
politica y cultural, tanto colectiva como individual, basada en comprensiones
compartidas, como el reconocimiento de los lazos de parentesco entre los pueblos de
la Pampa y fortalecida por los movimientos y reivindicaciones politicas

contemporaneas.

M

Etnolégicamente, podemos ser clasificados como “pampeanos”, “pampianos” o
“pampidos”, términos con origenes y controversias distintas, pero que reflejan una
matriz cultural milenaria circunscrita a nuestro territorio ancestral: la ecorregion del

Pampa, que abarca el sur de Brasil, Uruguay y el noreste argentino (Paruelo, 2007).

9 La diversidad de términos utilizados por mis parientes para designar a nuestros ancestros, asi como
a otros seres y elementos, refleja no solo nuestra pluralidad cultural actual, sino también las multiples
estrategias y elecciones culturales que marcan el “despertar” del pueblo Charrua, incluyendo procesos
de revitalizacion y/o reconstruccion lingulistica y cultural. Estas iniciativas cuentan con registros oficiales
desde la década de 1980, aunque sus raices son mas antiguas. Antes de tener contacto con la lengua
“Querandi/Charraa’, me encontré con la reconstruccién “Chana/Charria” y con el término “anaxyguat’.
Sin embargo, no incorporé esa lengua o dialecto, ya que su uso no fue “confirmado” por mis ancestros
en contextos rituales. Ademas, percibi que la mayoria de los términos empleados no estan anclados en
nuestra cosmovision, territorio o practicas culturales, sino en tradiciones histéricamente vinculadas al
pueblo Chana, a origenes desconocidos y/o en construcciones contemporaneas “mezcladas” con
referentes del mundo andino o “araucano”. Personalmente, no critico a mis parientes que adoptan dicho
término, sobre todo porque muchos lo hacen, al igual que yo lo hice, por no haber conocido aun una
alternativa que nos sea propia. No obstante, destaco que, al hacerlo, se distancian significativamente
de la comprension que yo y otras comunidades, como el Clan Gubaitase, tenemos sobre estas mismas
cuestiones. Para nosotros, ese término y esa lengua/dialecto no reflejan nuestra ancestralidad.
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Figura 14: Mapa de la ecorregion del Pampa, también conocida como “Pastizales del Rio de la Plata”
o “Pampas y Campos”. La ubicacién de los pueblos fue sefialada con base en las narrativas de los
parientes charruas y querandies, es decir, a partir de lo que cuentan sobre nuestros antiguos territorios.
Fuente: modificado de Gorosabel et al. (2020).

La Pampa conforma la mayor extension de praderas templadas humedas y
subhumedas de América del Sur, y una de las mas extensas del mundo (Baeza, 2022).
Se trata de un mosaico ambiental recorrido por rios, lagos, lagunas, llanuras, colinas,
areas humedas, playas, sierras y montes, donde descansa una historia indigena
profunda, datada en al menos 14 mil afos (Suarez, Volarich; Melian, 2023; Politis;
Borrero, 2024). En el actual territorio de Rio Grande do Sul, por su parte, las
ocupaciones humanas son mas recientes: localizadas principalmente en la region
oeste, datan de al menos 12 mil anos (Vidal; Wagner, 2020; Vidal, 2022).

Segun nuestra cosmologia, nuestro pueblo tiene su origen en la propia Pampa,

cuerpo de Soychu (Espiritu de la Tierra), en un tiempo irreductible a las clasificaciones
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y temporalidades occidentales. En ciertas versiones (Smith, 2024), los Het (“gente”)
emergen del interior de Soychu y aparecen en lo que los pueblos andinos llamaron
“‘Pampa”, término mas tarde adoptado y difundido por los espafioles. No abordaré
esas historias en profundidad, pues para hacerlo, necesitaria presentar distintas
versiones completas de las narrativas, lo que tornaria este esfuerzo aun mas extenso.
No obstante, presento nuevos conocimientos sobre ellas en los préximos capitulos,
asi como, en este mismo capitulo, correcciones o aportes a las narrativas académicas

basadas en nuestros saberes.

Los primeros habitantes de la region son arqueoldégicamente conocidos como
“poblaciones paleoindigenas” (Suarez, Volarich; Melian, 2023; Politis; Borrero, 2024),
grupos que, por regla general, mi pueblo reconoce como nuestros ancestros mas
antiguos (informacion verbal'®). Seguln investigaciones arqueoldgicas, estas
poblaciones realizaban desplazamientos relativamente frecuentes a lo largo de vastos
territorios, asentandose preferentemente en las cercanias de cuerpos y cursos de

agua, tanto en areas abiertas como en abrigos rocosos

e
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10 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nifiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay; Ciro Chonik, liderazgo de la comunidad Charrda Clan Chonik y
representante del Consejo de la Nacion Charrua del Uruguay (CONACHA); y Sérgio Smith, del pueblo
Querandi Meguay Caguané, en Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los
anos 2023 y 2025.
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Figura 15: representacion artistica de una escena doméstica de un grupo paleoindigena. Fuente: Copé;
Barreto; Silva (2013).

La vida y las manifestaciones culturales de estas sociedades son estudiadas
principalmente a través de las “herramientas” liticas (construidas en roca), ya que otros
materiales rara vez resistieron a la accion del tiempo. Estas herramientas, que
incluyen posibles puntas de flecha, raspadores, percutores, nucleos, lascas, entre
otras, eran utilizadas para golpear, perforar, cortar, triturar y raspar, poseyendo con
frecuencia multiples funciones (Prous, 2019). De este modo, la mayoria parece haber
sido empleada en actividades cotidianas, como la elaboracidon de otros materiales, la
caza, la pesca y el procesamiento de animales y plantas. No obstante, algunas de
ellas sugieren usos ceremoniales y/o rituales (Garcia, 2019; Politis; Borrero, 2024;
Prous, 2019; Suarez, Volarich; Melian, 2023).

Figura 16: representacion artistica de algunos de los diversos tipos de técnicas empleadas por las
poblaciones paleoindigenas para elaborar y utilizar herramientas de piedra. Fuente: Copé; Barreto;
Silva (2013).
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Estudios recientes han demostrado que estos antiguos ancestros presentaban
una gran diversidad en sus modos de vida y en sus culturas desde el momento mismo
de su establecimiento en la region, lo cual se evidencia en la eleccion de los lugares
de habitacion, sus variadas dietas y la multiplicidad de herramientas producidas,
algunas con caracteristicas regionales especificas (Garcia, 2019; Politis; Borrero,
2024; Suarez, Volarich; Melian, 2023). Sin embargo, cabe destacar que la ocurrencia
significativa de “manifestaciones materiales” divergentes entre si también puede
explicarse por la existencia de dinamicas territoriales y relaciones sociales complejas,
tanto internas como externas, no siendo necesariamente una prueba directa de

diversidad étnica.

Hace aproximadamente 5 mil afos, una serie de transformaciones sociales y
ambientales acompanaron el surgimiento de nuevas expresiones culturales en el
territorio pampeano, algunas también dotadas de caracteristicas regionales
marcadas. Uno de los ejemplos mas significativos fue el desarrollo de lo que suele
denominarse “arquitectura de tierra’, una practica innovadora de manejo,
transformacién y construccion de espacios y paisajes que dejé una serie de legados
aun experienciables, muchos de ellos imprescindibles hoy para la preservacion de
todo aquello que se suele reunir bajo la categoria de “Naturaleza” (Del Puerto et al.,
2023; Mazarino, 2023; Milheira et al., 2016; Milheira, Calippo; Haimovici, 2023;
Tavares, 2023).

En ese contexto, mis taataluja (“abuelos antiguos” o “ancestros”) comenzaron
a construir estructuras elevadas y monticulares (con forma de “montes” o “islas”), salvo
algunas excepciones (Duarte et al., 2025), formadas por la acumulacion intencional
de sedimentos (“tierra”) combinados con artefactos y restos alimenticios (Garcia,
2019; Gianotti, Criado-Boado; Lépez-Mazz, 2008; Milheira et al., 2016; Milheira,
Calippo; Haimovici, 2023). Las evidencias mas antiguas de esta practica en la Pampa
fueron identificadas en el actual Departamento de Rocha, en el este del actual
Uruguay, donde estas estructuras presentan las cronologias mas tempranas (Garcia,
2019; Gianotti, Criado-Boado; Lopez-Mazz, 2008; Milheira, Calippo; Haimovici, 2023).
Es importante destacar que muchas de las herramientas liticas analogas a las
elaboradas por las poblaciones paleoindigenas continuaron siendo producidas en ese
periodo, encontrandose frecuentemente en esas estructuras de tierra, lo que indica

cierta continuidad y persistencia cultural.
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Figura 17: fotografia de una estructura monticular hecha de tierra ubicada en la region de India Muerta,
Departamento de Rocha, Uruguay. Fuente: Duarte et al. (2025).

Entre hace 3 mil y 2 mil afios, nuevas transformaciones socioculturales y
ambientales acompafaron la aparicién de nuevas tecnologias, como la produccién de
recipientes ceramicos, y la expansion de la arquitectura de tierra hacia otras regiones
de la Pampa. En la mitad sur del actual estado de Rio Grande do Sul, sobre todo en
la zona costera, los procesos constructivos y los usos de las estructuras monticulares
parecen, en gran medida, analogos a los observados en Uruguay y Argentina (Milheira
et al., 2016; Milheira, Calippo; Haimovici, 2023). Aunque estas estructuras
presentaban marcadas particularidades temporales y espaciales (Garcia, 2019),
probablemente reflejo de la diversidad de ambientes en los que fueron construidas y
de las practicas culturales de sus constructores (que mi pueblo reconoce como
emparentados [informacidn verbal'']]), fueron en su mayoria reunidas bajo una misma

categoria analitica/designacion: “cerritos” o “cerritos de indio”.

1 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nifiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, en comunicaciones personales ocurridas entre los afios 2024 y 2025.
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Figura 18: Mapa con la distribucion de algunas estructuras monticulares (“cerritos”) en la region
pampeana. Fuente: Garcia (2019).

Figura 19: fotografia de una estructura monticular hecha de tierra (“cerrito”), ubicada en la regién del
Pontal da Barra, municipio de Pelotas, litoral sur de Rio Grande do Sul. Fuente: acervo del LEPAARQ.
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Los estudios arqueoldgicos indican que los “cerritos” cumplieron multiples
funciones, muchas veces simultaneamente. Muchos fueron lugares de entierro,
presentando entierros humanos primarios (cuerpos depositados directamente en el
lugar final) y secundarios (restos desenterrados y reenterrados tras rituales), asi como
tumbas de animales, como perros domésticos (Milheira; Ferreira, 2023; Loponte et al.,
2023; Scabuzzo, Figueiro; Gordén, 2019). También funcionaron como espacios
domeésticos, donde se producian y utilizaban artefactos ceramicos vy liticos (Gazzan,
Gianotti; Bonomo, 2024; Ribeiro; Milheira, 2015), como centros de manejo vegetal,
con evidencias de cultivo y procesamiento de plantas (Del Puerto et al., 2023; Vespa,
Del Puerto; Inda, 2022), ademas del procesamiento de animales y la confeccion de
artefactos 6seos, como probables anzuelos, agujas y puntas de proyectil (Bica-
Méndez, 2020; Ulguim, 2022). Asimismo, los alineamientos con cuerpos celestes en
épocas especificas, como durante el solsticio de invierno, constatados en ciertas
estructuras, han sido interpretados como fuertes evidencias de su uso como
marcadores temporales y referencias cosmoldgicas (Bracco; Lopez-Mazz, 2021;
Gianotti et al., 2023).

Las investigaciones también han demostrado que existen diversas zonas de
emplazamiento de estas estructuras, lo que también puede haber influido en sus
formas de uso: fueron erigidas tanto de forma aislada como agrupadas en complejos
de, a veces, decenas de unidades, distribuidas desde planicies inundables, en estos
casos, cerca de cuerpos y cursos de agua, hasta areas elevadas como serranias,
muchas veces cercanas a fuentes de materias primas liticas o puntos estratégicos de
visibilidad (Garcia, 2019; Gianotti, Criado-Boado; Lépez-Mazz, 2008).
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Figura 20: representacion artistica, elaborada con base en una consultoria profesional (ilustracion
arqueoldgica), de una escena cotidiana de la vida de los taataluja (“abuelos antiguos” o “antepasados”)
sobre los “cerritos”. Fuente: Almeida (2024).

Figura 21: fotografia aérea de un complejo compuesto por varias estructuras de tierra (“cerritos”)
relativamente agrupadas en una planicie situada a orillas del Arroyo Yaguari, Departamento de
Tacuarembd, Uruguay. Fuente: Gianotti, Criado-Boado; Lépez-Mazz (2008).

Con el tiempo, las construcciones indigenas en la Pampa se fueron volviendo
cada vez mas diversas. Mis antepasados, entonces, pasaron a construir otros tipos

de estructuras de tierra, lo cual también hicieron con otros materiales. En este sentido,
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destaco los “circulos” o “anillos” hechos con rocas “apiladas” o “amontonadas”,
conocidos popularmente como “vichaderos”, y los “monticulos” de rocas,
denominados arqueolégicamente como “cairnes” (Bracco; Lopez-Mazz, 2021),
ambos, con cierta frecuencia, erigidos en areas elevadas y destacadas del paisaje,

como serranias’?.

Figura 22: Estructura anular hecha con rocas “apiladas”, conocida como “vichadero”, ubicada en la
Sierra del Arbolito, Departamento de Tacuarembo, Uruguay. Fuente: Bracco; Lopez-Mazz (2021).

Segun mis parientes, los “vichaderos” y “cairnes”, asi como algunas de las
muchas estructuras genéricamente conocidas como “cerritos”, fueron espacios
destinados a rituales especificos que eran protagonizados por los suaj, nuestros
liderazgos espirituales. Los “vichaderos”, por su formato circular, pueden ser llamados
troha (“circulo ceremonial/ritual”), y, cuentan los inchala, eran lugares donde nuestros

antepasados ingresaban para comunicarse con los espiritus y otros seres. Incluso en

12 En Tierra del Fuego y las Pampas argentinas se encuentran estructuras semejantes, denominadas
entonces “chenques”, que se diferencian de las anteriormente mencionadas, entre otros motivos, por
presentar con frecuencia entierros humanos, algo que aun no ha sido identificado en Uruguay ni en el
sur de Brasil (Bracco; Lépez-Mazz, 2021; Politis; Borrero, 2024). Otras distinciones se refieren a sus
areas de implantacion, que también incluyen zonas bajas, aunque, debo sefialar, son necesarios
nuevos estudios para determinar la ubicacion de los “cairnes” y “vichaderos” en otras regiones, dado
que han sido investigados principalmente en el territorio actualmente uruguayo.
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el presente, una serie de rituales siguen siendo realizados en estructuras de formas
analogas, ya sean estas antiguas y, por tanto, “arqueoldégicas”, construidas por los
propios taataluja, o recientes, construidas en el presente también para usos rituales

(informacion verbal)'3.

Figura 23: fotografia da froha que construi na minha casa, no municipio de Pelotas/RS Os materiais
fotografia de la troha que construi en mi casa, en el municipio de Pelotas/RS. Los materiales
constructivos fueron recolectados, en su mayoria, en la propia periferia urbana donde resido: muchas
de las rocas estaban abandonadas en terrenos baldios, otras en las cercanias de vias de tren
abandonadas y activas. Como hacen algunos de mis parientes, utilizo la estructura para la realizacién
de rituales y ceremonias. El suelo ennegrecido en el interior del circulo es resultado de la propia
realizacion de los rituales, que, en la actualidad, suelen involucrar la elaboracion de fogatas. Detras de
la estructura, construi un pequefio monticulo de tierra, donde, entre otras cosas, cultivo algunas plantas
medicina, algunas utilizadas en los propios rituales. En el monticulo, deposito parte de los “residuos”
de las fogatas, ejercicio que tiene sentidos espirituales y “practicos” (distincién realizada con fines
didacticos, ya que no la concibo segun los referenciales de mi pueblo). Fuente: fotografia del autor.

13 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nifiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrta Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, en comunicaciones personales ocurridas entre los afios 2024 y 2025.
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A partir de la década de 1960, las llamadas “Tierras Bajas de América del Sur”,
territorios tradicionales indigenas, fueron escenario de diversas iniciativas orientadas
a la clasificacion e interpretacion de las manifestaciones arqueoldgicas indigenas. En
Brasil, este trabajo fue protagonizado por el Programa Nacional de Pesquisas
Arqueoldgicas (PRONAPA), que establecié las bases metodolégicas para la

arqueologia nacional (Schmitz, 2011[1976]).

El PRONAPA, tal como destaca Maranca (2007), representé un hito en la
arqueologia brasilefia, introduciendo un enfoque colaborativo y estandarizado entre
investigadores de diferentes regiones del pais. El programa fue inicialmente orientado
por perspectivas evolucionistas y, mas tarde, neoevolucionistas, con el objetivo de
describir y mapear las "culturas humanas" del pasado, evaluando su diversidad
tecnoldgica y su sucesion temporal. A través del PRONAPA, se realizaron numerosas
campanas de trabajo destinadas a localizar y caracterizar “sitios arqueoldgicos”, con
métodos que incluian prospecciones puntuales, recolecciones superficiales de

materiales y analisis estandarizados.

Esos esfuerzos fundamentaron la creacion de categorias interpretativas, como
las "Tradiciones" y "fases arqueoldgicas", originalmente concebidas para diferenciar
conjuntos de técnicas y sus productos materiales, que presentarian cierta persistencia
espacio-temporal entre las sociedades indigenas. Sin embargo, esas categorias
fueron, en muchos casos, errbneamente tratadas como demarcadores de grupos

étnicos distintos, un problema metodolégico que fue posteriormente criticado.

En el actual sur de Rio Grande del Sur, la clasificacion derivada del PRONAPA
resultd en tres grandes tradiciones, subdivididas en diversas fases (Prous, 2019;
Schmitz, 2011[1976]):

1. La "Tradicion Umbu", asociada al “periodo preceramico” y a las poblaciones
paleoindigenas, definida por variaciones en las técnicas liticas.

2. La "Tradicion Vieira", vinculada al “periodo ceramico” y asociada a los
constructores de cerritos, entendidos como ancestros de los pueblos Charrua
y Guenoa/Minuano;

3. La "Tradicion Tupiguarani", relacionada a los pueblos guaranies y sus

ancestros del “periodo ceramico™;
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Cabe destacar que los “sitios arqueoldgicos” clasificados bajo la "Tradicion
Vieira" no siempre presentan artefactos ceramicos y, en general, exhiben una gran
diversidad interna (Garcia, 2019; Ribeiro; Milheira, 2016), aunque comparten mas
similitudes entre si que con otras "Tradiciones". Otro punto a considerar es que estos
tipos de artefactos ceramicos, a su vez, también presentan una gran variabilidad y no
se encuentran solamente en estructuras artificiales, sino también en ocupaciones a
cielo abierto, ubicadas en albardones o lomadas, entre otros contextos (Garcia, 2019;
Ribeiro; Milheira, 2016).

Los conjuntos artefactuales hallados en esos lugares presentan fuertes
semejanzas con los materiales provenientes de monticulos ubicados en Uruguay y, en
algunos casos, en el noreste de Argentina, siendo comunmente asociados a los
Charrua y Glenoa/Minuano coloniales y sus antecesores (Gianotti; Criado-Boado;
Lopez-Mazz, 2008; Milheira et al., 2016; Milheira; Calippo; Haimovici, 2023).

Variabilidade morfolégica dos vasilhames
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Figura 24: figura que presenta la variabilidad de formas de los recipientes cerdmicos asociados a la
“Tradicion Vieira” (a la izquierda) y reconstruccion digital de vasijas a partir de los fragmentos ceramicos
encontrados en el “cerrito” nombrado “PSG 07”, en la localidad de Pontal da Barra, Pelotas/RS (a la
derecha). Mis parientes cuentan que las vasijas ceramicas, asi como algunos artefactos hechos en
piedra, poseian un fuerte peso “simbdlico” para nuestros ancestros, tema que abordaré con mayor
profundidad en los proximos capitulos. Fuente: adaptado (imagenes reorganizadas) de Ribeiro; Milheira
(2016).
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Los “artefactos ceramicos”, para mi pueblo, son llamados huesoyotu
(“barrol/arcilla” [huesoy, “tierra de agua”]l + “duro/a” [otu]). Sobre el proceso
constructivo, existe un término para el horno donde se cocia (Kavujit [‘horno”] seré
[“de”] huesoyotu [ceramica]), que se asemeja al designativo de “pozo/hoyo” (kavuj)
(Smith, 2024). Existen también diferentes términos para formas distintas de vasijas,
que distinguen incluso usos singulares, algunos con términos “pampeanizados” de
ascendencia guaranitica (Smith, 2024). Ademas, existen sentidos propios ligados a
algunas decoraciones y coloraciones aplicadas en las vasijas, cosa que, sin embargo,
no profundizaré en este texto. Es importante sefalar, no obstante, que la alta tasa de
fragmentacioén de las vasijas ceramicas clasificadas como “Tradicion Vieira”, asi como
la apuntada “simplicidad” y fuerte “estandarizacion” en términos de formas,
decoraciones y composicidon de la pasta, encuentran explicacién en nuestros propios

referentes de mundo.

Otros monticulos de tierra de la Pampa, como los identificados e investigados
en la region del Delta del rio Parana, en Argentina, aunque también llamados
“cerritos”, fueron arqueolégicamente clasificados como pertenecientes a otra
categoria analitica y procedencia étnica: la “entidad arqueolégica Goya-Malabrigo” y
a los pueblos, o “complejo cultural’, Chana-Timbu, arqueolégicamente interpretado
como de probable ascendencia o vinculacion arawak, establecidos en la region mas
recientemente, hacia mediados de hace 2 mil afos (Politis; Bonomo, 2023). Estos
“sitios arqueolbgicos”, aunque presentan formatos y/o construcciones semejantes a
los “cerritos” donde se encuentran materiales clasificables como de la “Tradicion
Vieira”, estan constituidos por conjuntos de cosas arqueoldgicas claramente muy
diferentes de las hasta ahora mencionadas, especialmente en términos de produccion
ceramica (Gianotti; Criado-Boado; Lopez-Mazz, 2008; Milheira et al., 2016; Milheira;
Calippo; Haimovici, 2023).
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Figura 25: mapa de la ecorregién pampeana donde estan sefaladas las areas aproximadas donde se
encuentran estructuras monticulares de tierra (“cerritos”) con y sin materiales clasificables en el ambito
de la “Tradicién Vieira” y de la “Entidad Goya-Malabrigo”. Fuente: mapa modificado de Goroséabel et al.
(2020) con base en los datos presentados en Garcia (2019), Gianotti; Criado-Boado; Lépez-Mazz
(2008), Milheira et al. (2016), Milheira; Calippo; Haimovici (2023) y Politis; Bonomo (2023).



74

Figura 26: Fotografia del sitio arqueolodgico “Los Tres Cerros 17, una estructura monticular de tierra
(“cerrito”) que presenta Unicamente materiales clasificables como “Goya-Malabrigo”, ubicada en el
departamento de Victoria, provincia de Entre Rios, Argentina. Fuente: Politis; Bonomo (2023).

Figura 27: Materiales clasificados en el ambito de la “Entidad Arqueolégica Goya-Malabrigo”.
Comparativamente con lo que suele clasificarse en el ambito de la “Tradicion Vieira”, puede observarse
una variabilidad considerablemente mayor en lo que respecta a las formas y otros atributos de los
objetos ceramicos, como, por ejemplo, la presencia de apéndices con formas de animales (a la
izquierda). No obstante, algunas de las vasijas tienen grandes proporciones, y fueron utilizadas como
urnas funerarias, divergendo fuertemente de los usos y dimensiones registrados entre las ceramicas
presentes en la mayor parte de los “cerritos” de Brasil y Uruguay. Fuente: Politis; Bonomo; Politis (2018).
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Debe sefialarse que, entre mis parientes, existen diferentes concepciones
sobre esas estructuras. Algunas comunidades charrua, por ejemplo, reconocen la
existencia de parentesco con los ancestros de los pueblos coloniales conocidos como
Chana-Timbu y, consecuentemente, también con los pueblos que consideran sus
descendientes actuales, los Chana. Estas comunidades suelen percibir, por tanto, la
existencia de un vinculo propio, y a veces colectivo (referente, en este caso, a todo el
pueblo Charrtia), con esos espacios (informacion verbal'#). Por ese y otros motivos,
muchos de esos inchala ("hermanos/hermanas"), como mencionado anteriormente,
han emprendido una reconstruccion linguistica basada en el lantek, lengua Chana
contemporanea, por entenderla como emparentada con el idioma hablado por
nuestros antiguos, nuestros ancestros, a los que, a su vez, llaman “anaxyguat”,

término que, sin embargo, no tiene origen conocido en el idioma lantek

Particularmente, sin embargo, no reconozco mi ancestralidad reflejada en los
materiales clasificados como “Goya-Malabrigo”, percepcidén que, cabe destacar, no es
individual: muchas comunidades comparten esta misma vision, como es el caso del
Clan Gubaitase y de numerosas comunidades querandi (informacion verbal®).
Nosotros, en cambio, creemos y defendemos que nuestros taataluja (“abuelos
antiguos” y/o “ancestrales”) estuvieron presentes en el Pampa desde su poblamiento
originario y que, en periodos posteriores, buscaron preservar, en la medida de lo
posible, su autonomia, manifestaciones culturales propias y distincion identitaria frente
a otros pueblos (informacion verbal’®). Segln nuestra cosmovision, y de acuerdo a
nuestro entendimiento y estudio sobre nuestro pasado, asi procedieron incluso
cuando, por diversas razones, acogieron o se vieron obligados a incorporar personas
de otros grupos, o cuando ellos mismos fueron acogidos e incorporados a otros
pueblos. Por ello, aunque en muchos casos nuestra ancestralidad también remonte a

otros pueblos, reivindicamos la identidad y espiritualidad charrda, no chana, guarani

4Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay; Ciro Chonik, liderazgo de la comunidad Charrta Clan Chonik y
representante del Consejo de la Nacion Charrua del Uruguay (CONACHA); y Sérgio Smith, del pueblo
Querandi Meguay Caguané, en Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los
afos 2023 y 2025

15Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2023 y 2025
16Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2023 y 2025
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ni asociadas a otros pueblos que comprendemos como no originarios/creados del/en

el Pampa.

Dicho esto, en términos de lo que se ha convenido llamar “artefactos
ceramicos”, comprendemos como “demarcadores” de nuestra ancestralidad: 1) la
elevada fragmentacion, ya que entendemos que nuestros ancestrales las
fragmentaban conscientemente por motivos que seran abordados en profundidad en
capitulos posteriores; 2) la supuesta “simplicidad”, puesto que existia un “cuerpo”
especifico a ser formado con la arcilla, asi como fundamentos cosmolégicos que
reforzaban su no “manipulacion” excesiva; 3) la ausencia de cualquier tipo de “urna
funeraria”, pues segun nuestros referentes de mundo, nuestros muertos deben ser

enterrados junto a la tierra.

Antes de avanzar, sin embargo, es importante hacer una salvedad en relacion
a la idea de wuna identidad “chana-charrua”. las comunidades charrua
contemporaneas, como continuidad de las comunidades indigenas pampeanas del
“pasado”, resultan de uniones y “mezclas” no solo entre pueblos del Pampa, sino, en
la mayoria de los casos, también con pueblos originarios de otras regiones. En ese
contexto, es crucial destacar que no hay incoherencia histérica en la reivindicacion de
una ascendencia multiple, sea doble (como “charrua-chana” o “charrua-guarani”),
triple (como “charrua-guarani-negra”), cuadruple (como “charria-chana-europea-
negra”) o incluso quintuple (“charria-guarani-chana-negra-europea”). No obstante, en
lo que respecta a la reivindicacion de multiples identidades, la cuestion debe ser
comprendida como mas delicada, profunda y compleja, ya que, para muchas
sociedades indigenas, no suele existir la posibilidad de “pertenecer a/ser/vivir como”
mas de un pueblo al mismo tiempo, como, por ejemplo, es el caso del ser charrua

segun el Clan Gubaitase.

Volviendo a nuestra historia, las dataciones mas recientes de los “cerritos” de
la “Tradicion Vieira” presentan cronologias contemporaneas a los relatos de
“avistamiento” de mis ancestrales coloniales en zonas préximas, remontando a los
siglos XVII y XVIII (Becker, 2002; Bracco, 2024; Schmitz, 2011[1976]). Asimismo, en
estos relatos se mencionan una serie de practicas y otras evidencias que los vinculan

directamente a las propias estructuras:
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1. el “repertorio material” correspondiente a los “cerritos” y a sus constructores
antiguos, sobre todo los artefactos elaborados en piedra, es, en gran parte,
analogo a lo reportado bajo el dominio de los pueblos charrua,
guenoa/minuano, entre otros mencionados en el “periodo colonial” (Becker,
2002; Bracco; Lopez-Mazz, 2010; 2021; Schmitz, 2011[1976]));

2. la toponimia colonial, sobre todo los nombres de accidentes geograficos que,
en muchos casos, aluden a la presencia de “sitios arqueoldgicos”, demuestra
que muchos de estos espacios estuvieron directamente asociados a estos
mismos pueblos, aunque mas en términos de “utilizacién” que de “construcciéon”
(Bracco; Lopez-Mazz, 2010; 2021). No obstante, esta “utilizacién” reciente,
como ya se menciona en las bibliografias citadas, no suele resultar en registros
arqueoldgicos distinguibles de las ocupaciones anteriores, entendidas como
referentes a sus “constructores”, como ocurre, por ejemplo, en “cerritos” que
presentan ocupaciones superficiales de pueblos guaranies, que jamas
construyeron tales estructuras ni cosas semejantes a ellas (Schmitz,
2011[1976]));

3. segun las fuentes coloniales, practicas culturales especificas, como el
enterramiento primario y secundario de los muertos, fueron relatadas como
ocurriendo preferentemente sobre “pequefos cerros”, como lo son los propios
“cerritos” (Bracco; Lopez-Mazz, 2010; 2021; Becker, 2002);

4. otros tipos de construcciones monticulares y/o “cirulares”, como los ya
mencionados “vichaderos” y “cairnes”, también fueron asociados a nuestros
ancestrales desde la colonizacion. Ademas, estas estructuras, como los
“cerritos”, fueron elaboradas sobre elevaciones y, en algunos casos, presentan
artefactos analogos, o al menos muy semejantes, a los que se encuentran en

los monticulos de tierra (Bracco; Lopez-Mazz, 2010; 2021; Becker, 2002)).

Se observa, en Uruguay, un esfuerzo intelectual, académico y, a mi parecer,
sobre todo politico por atribuir exclusivamente a los pueblos histéricamente
registrados como “guenoa/minuane” la construccién de los llamados “cerritos” y de
otras “estructuras arqueolbgicas”. En esta perspectiva, estos grupos son entendidos
como distintos, y no aparentados, a los chamados “charrua” (y de las demas variantes
graficas), conforme sostienen Bracco (2010; 2021) y Lépez-Mazz (2010; 2021). No
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obstante, esta concepcion plantea una serie de interrogantes que permanecen sin

respuestas consistentes en la literatura:

1. Si los “sitios arqueologicos” del sur de Brasil y Uruguay son atribuidos a los
‘guenoa/minuane”, ;donde se encuentran las manifestaciones materiales

4 ”

dejadas por los “charrua”, por los “yaro”, por los “bohan” y por otros grupos
entendidos como étnicamente distintos? Si estas comunidades eran
culturalmente tan diferentes, ;no seria plausible que también hubieran
levantado estructuras o al menos producido artefactos identificables como
divergentes de los que han sido asociados a los “guenoa/minuane”? ;Por qué,
entonces, tales vestigios no han sido distinguidos como posiblemente
pertenecientes a esos pueblos?

2. ¢Los indicios de no-parentesco entre “‘guenoa/minuane” y “charria” son mas
sélidos que aquellos que sugieren afinidades? Teniendo en cuenta que el sesgo
de los cronistas europeos muchas veces distorsion6 las dinamicas sociales
indigenas, retratando a grupos emparentados como antagonicos y viceversa,
¢hasta qué punto podemos confiar exclusivamente en los registros coloniales
traidos por los autores para establecer estas diferencias étnicas?

3. ¢Las opiniones y memorias de los descendientes actuales de estos pueblos
sobre las relaciones de parentesco entre “guenoa/minuane” y “charrda”’ han
sido escuchadas e incorporadas como fuentes validas en las hipétesis de
investigacion? ;Qué narrativas emergen desde estas perspectivas y cédmo
dialogan (0 se contraponen) con las interpretaciones académicas
tradicionales?

4. sLa falta de un movimiento indigena de gran alcance que reivindique
especificamente la identidad (y nombre) “guenoa/minuane” y reclame la autoria
de los “cerritos” puede reflejar precisamente la construccion discursiva que los
vincula exclusivamente a este grupo? ;No estaria esta narrativa, en ultima
instancia, reforzando una discontinuidad histdrica artificial, rechazada por las
propias comunidades indigenas, entre pueblos que, de hecho, mantenian

relaciones de parentesco y compartian territorios?

Vale decir que, en nuestras comunidades contemporaneas, aun no he
encontrado ningun pariente que dude del origen comun y del parentesco, incluso

anterior a la colonizacion, entre los ancestrales charria y guenoa/minuane. Ademas,
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segun el Clan Gubaitase, se trataba de un unico pueblo, tema que sera retomado mas

adelante.

Otro asunto que debe analizarse con mayor profundidad es el supuesto
“abandono” de los “cerritos”, es decir, de su construccién y uso. Hasta la publicacion
de este trabajo, no se han hallado “sitios arqueolégicos” de este tipo con dataciones
mas recientes que el siglo XVIII, ni registros escritos que comprueben la continuidad
de las practicas de “arquitectura de tierra” entre los charria contemporaneos. Por ello,
asi como por la promocién de nuestro “desaparicion” o “extincion”, los “cerritos” y otros
“sitios” construidos o utilizados por nuestros ancestrales fueron considerados

“abandonados”. Esta visidn necesita ser reconsiderada, entre otras cosas, debido:

1. al uso/construccién de estas estructuras por descendientes de los grupos
historicos que las erigieron, como atestiguaré a través de mi propia historia
familiar;

2. alaimportancia ontologica, cosmoldgica, identitaria, simbdlica, cultural, politica
y espiritual otorgada a los “sitios arqueolégicos” por los charrua del presente,

algo que abordo a lo largo de todo mi trabajo.

Es importante resaltar que estos puntos, asi como algunas de las cuestiones
mencionadas anteriormente, seran desarrollados en este y en los proximos capitulos.
No obstante, persisten muchos otros temas, tanto relacionados con los “vestigios
materiales” como con nuestra “historia antigua”, que siguen envueltos en
incertidumbres y que nuestras comunidades, en su diversidad, pueden esclarecer con

Sus propios saberes y perspectivas.

Desde esta perspectiva, compete a los profesionales de la arqueologia derribar
los muros que ellos mismos han construido entre nosotros y nuestros ancestrales, asi
como entre nosotros y la academia. Es fundamental que reconozcan su papel como
cientistas sociales, como personas con poder y potencial de transformacion, para que
puedan desconstruir distanciamientos, egos y jerarquias, y, sobre todo, dedicarse un

poco a escuchar y ayudar.
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3.3. Las vueltas medias de la espiral del tiempo: la historia reciente del pueblo

Charrda

En visperas del siglo XVI, Portugal y Espafia se repartieron las tierras
sudamericanas. En la regidn pampeana, cabe destacar, esta divisibn no genero
conflictos inmediatos entre las coronas ni entre estas y nuestros ancestrales, cuyas

territorialidades fueron completamente ignoradas 7.

En aquel periodo, la region pampeana paso a ser descrita como territorio de
diversos pueblos, entonces registrados bajo etnonimos como “Charrua’, “Guenoa”,

“Minuane/Minuano”, “Mbohan/Bohane/Bohan’, “Querandi’, “ Yaro”, “Timbad”, “Mbegua’,
“Chana”, “Chana-Timbu”, “Chana-Mbegua’, “Manchados”, “Caracaras”, entre muchos
otros. La perspectiva colonialista europea, que oscilaba entre homogeneizar y
fragmentar a los pueblos indigenas conforme a su conveniencia (Erbig, 2015), dio

lugar a interpretaciones contradictorias sobre las relaciones entre estas comunidades.

En general, los europeos tendieron a asociar a los Charrua, Guenoa, Minuano,
Timbu, Mbegua, Yaro, Bohane/Bohan, Querandi, entre otros (grupo 1), entre si, y
ocasionalmente con los Chana, Chana-Timbu y Chana-Mbegua (grupo 2) y/o con los
Arachane y Tape (grupo 3), esfuerzos que aun persisten entre los académicos. Estas
asociaciones se basaban en supuestas percepciones de semejanzas linguisticas y/o
fisicas (Barros, 2020; Da Rosa, 2013; Gémez et al., 2023; Silva, 2018), de practicas
economicas y sociales (Becker, 2002; Erbig, 2015; Pérez, 2007), y de repertorios
tecnolégicos (Becker, 2002), aunque dichas similitudes eran mas evidentes dentro de

cada grupo que entre ellos.

El primer grupo, segun las fuentes mencionadas en el parrafo anterior, fue
descrito como compuesto por pueblos no agricolas, o al menos no practicantes de la

agricultura extensiva, organizados en bandos moviles (llamadas “folderias”) con

7Segun Maestri (2021, p. 10-11), la primera division territorial colonial no generé conflictos inmediatos
debido al desinterés inicial manifestado por Portugal y Espafa respecto a la region del Pampa. Este
desinterés se basaba en dos factores principales: en primer lugar, la costa presentaba obstaculos
naturales que dificultaban la navegacion y la penetracién de las flotas, con excepcion de algunos puntos
estratégicos, como la region de Laguna, la conexion entre la Laguna de los Patos y el océano Atlantico
(actual barra de Rio Grande), y la desembocadura del Rio de la Plata (zona limitrofe entre los actuales
territorios de Argentina y Uruguay); en segundo lugar, el territorio no era, en un principio, percibido como
econdmicamente prometedor. No se identificaban alli areas apropiadas para el establecimiento de
minas, ni tampoco la presencia de sociedades indigenas consideradas, en aquel contexto colonial,
como facilmente o lucrativamente explotables. Ademas, las tierras no eran vistas como adecuadas para
el cultivo de productos valorizados, como la cafia de azucar, y la regién se encontraba geograficamente
alejada de las principales rutas comerciales europeas.
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viviendas pequenas y portatiles (Ilamadas “toldos”), que enterraban a sus muertos en
tumbas poco profundas sin urnas funerarias, muchas veces sobre pequenas
elevaciones (llamadas “cerritos”, “pequefios cerros”, dentre otros), donde realizaban
rituales con alta incidencia de enterramientos secundarios y practicas especificas
asociadas al luto, como la amputacion de falanges de los dedos de las manos. Por su
parte, los grupos 2 y 3 fueron asociados con mayor frecuencia al cultivo extensivo, a
la organizacion social en aldeas fijas con casas comunitarias y a los entierros en urnas,

entre otras practicas distintivas.

Segun mis parientes charriia y querandi (comunicacion verbal'®), el grupo 1 no
representaba pueblos distintos, sino una red interconectada de numerosas familias
extensas relativamente o completamente autonomas, cada una con sus propias
denominaciones, cuyas relaciones fueron frecuentemente distorsionadas o
simplificadas por los registros europeos. Estas familias remontarian, en un pasado
ancestral (clasificable etnolégicamente como “mitico”), a una unica gran familia
extensa originaria del Pampa, que se autodenominaba y se percibia a si misma como
“Het’ (término querandi/charrua que significa “gente” o “persona”, aplicado en el

sentido de “nuestra gente”).

Segun explican mis parientes, cuando esa familia primordial comenz6 a
desdoblarse en distintos grupos familiares, cada uno pasé a seguir trayectorias
particulares por el Pampa, realizando movimientos estacionales, generalmente mas o
menos circulares, pero manteniendo encuentros periddicos en lugares y momentos
especificos (comunicacion verbal'®). Cabe decir que muchos reconocen que este
proceso habria ocurrido en una temporalidad que atraviesa lo que se ha denominado
“periodo paleoindigena”, aunque también tempos posteriores y anteriores

(comunicacion verbal??)

En esos recorridos diversos, cada familia fue desarrollando sus propias

memorias, relaciones afectivas y de parentesco con seres, espacios y otros pueblos,

18Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2023 y 2025
9nformacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2023 y 2025
20|nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2023 y 2025
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lo que culminé en la emergencia de multiples diversidades en sus manifestaciones
culturales e identidades. No obstante, incluso tras milenios de interacciones, que
alternaron entre alianzas y conflictos, tanto entre ellas como con otros pueblos, esas
familias conservaron sistemas de creencias, estructuras sociales y una lengua
ancestral comun (aunque también hablaran otras, especialmente sus liderazgos), un

fondo cultural compartido heredado de aquella primera familia pampeana.

De acuerdo con las narrativas tradicionales, incluso en contextos de disputas
internas, al expresar manifestaciones culturales propias de nuestro pueblo, nuestros
ancestrales continuaban reconociéndose como “het’, es decir, como una misma
“gente”, reorganizandose conforme a las necesidades del momento. Esta dinamica,
entendida como una practica ancestral, anterior a la colonizacion, reflejaba la
flexibilidad de las estructuras sociales: las familias se fragmentaban o se reagrupaban
por una serie de practicas culturales y contextos sociales especificos, como respuesta
a condiciones histdricas, territoriales y culturales particulares (comunicacion verbal?!).
Asi, incluso grupos momentaneamente “enemistados” entre si, frecuentemente se
reintegraban como una uUnica familia extensa, fendbmeno también registrado por

cronistas europeos (Becker, 2002).

Mis parientes relatan ademas que cada familia extensa poseia nombres
propios, los cuales, segun pude comprender, funcionaban como una especie de
“subidentidades” particulares y distintivas (comunicacion verbal®?). Estas
designaciones podian estar vinculadas a grandes liderazgos o a otros factores
asociados a la construccion y diferenciacion identitaria, como, por ejemplo,
comunicaciones espirituales en diferentes territorios familiares. De este modo,
especialmente durante los conflictos internos, esas “subidentidades” en cierto sentido
se sobreponian a la identidad colectiva “het’, asumiendo temporal o definitivamente el
papel de “identidad primaria”, designando, en ese contexto, un “tipo” de het, de gente,

de nuestra gente.

2lInformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2023 y 2025
22|nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2023 y 2025
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Segun la tradicion oral de mis parientes, los grupos 2 (Chanda, Chana-Timbu,
Chana-Mbegua y otras variantes) y 3 (Arachane, Tape, etc.), con excepcion de
aquellos registrados unicamente como “Chana”, emergieron de interacciones
prolongadas e integradoras entre nuestras familias extensas, los taataluja (“abuelos
antiguos”), y pueblos “externos” o “de afuera”, en el sentido de “creados” y
procedentes de regiones externas al Pampa (comunicacion verbal?®). En el territorio
que hoy corresponde a Uruguay, Brasil y Argentina, algunas de estas familias, por
eleccion propia o en razdén de circunstancias historicas, establecieron lazos familiares
con los Chana (grupo 2) y con los Guarani (grupo 3). En las pampas argentinas, estos
vinculos también involucraron a pueblos araucanos (como los Mapuche, oriundos de
la antigua Araucania, actual Chile) y a grupos patagonicos (Selk’nam y Tehuelche, os
ultimos formados, en parte, por la “mezcla” y resistencia conjunta de varias familias

de diferentes pueblos), sobre todo en el periodo poscolonial (comunicacion verbal?4).

Algunos parientes distinguen a los “Chana”, pueblo de herencia cultural arawak,
de los “Chané” mencionados por los cronistas europeos (comunicacion verbal®®).
Segun su entendimiento, los Chané se habrian conformado a partir de procesos de
dominacion, mestizaje o convivencia estrecha entre nuestros ancestros pampeanos y
grupos externos, especialmente los “Chandu” y “Carij¢” (entendidos cémo de
ascendencia guarani, relatados en las margenes del actual Rio Grande del Sur y del
Rio de la Plata) y también los propios Chana, en las margenes del rio Parana
(comunicacion verbal®®). Esta diferenciacion se refleja, por ejemplo, en la lectura local
de la designacién colonial “Chana-Mbegua”, aplicada a pueblos del siglo XVI de las
margenes del Rio de la Plata, considerada por los inchala (“hermanos/hermanas”)
cémo un error europeo que no capté la complejidad de los vinculos (ya sean de

contacto, ya de dominacion) entre familias Chana y Mbegua/Meguay, estas ultimas

2|nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
24 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
25 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2024 y 2025.
26 |nformacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
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relacionadas con los “pampas antiguos”, nuestros ancestros y también de los

Querandi (comunicacién verbal®’).

Mis parientes subrayan que, en estas “uniones interétnicas”, existia una norma
cultural importante: los individuos provenientes de otros pueblos que pasaban a vivir
con nuestros ancestros debian, de forma eterna o al menos mientras permanecieran
en la comunidad, abandonar sus antiguos modos de vida e identidades, adoptando
plenamente nuestras costumbres y tradiciones (comunicacion verbal?®). Esto habria
asegurado la continuidad de nuestras identidades y practicas culturales frente a las
relaciones con los “ofros”, algo que incluso puede observarse en registros coloniales
(Becker, 2002). No obstante, destacan que el proceso inverso también ocurria, aunque
con menor frecuencia (comunicacion verbal®®), lo que, por ejemplo, se traduciria en
las posibles relaciones construidas entre muchas familias registradas como “Minuane”
(que quizas recibieron ese nombre por algun liderazgo llamado “Manoi” [“colibri’],
término guaranitico “pampeanizado”) y las comunidades misioneras y coloniales
(Becker, 2002). En este sentido, entienden que los “chané” podrian ser el resultado
del no cumplimiento de la norma cultural ya mencionada para el contacto con el “otro”:
se mezclaron “demasiado” con él, asi como con sus nombres y tradiciones, haya sido

por eleccién o no.

En términos de organizaciéon social, los pueblos del grupo 1, nuestros
ancestros, se organizaban en “tolderias” (Becker, 2002; Erbig, 2015; Erbig & Latini,
2019), unidades sociales modviles compuestas por diversos nucleos familiares
interconectados por lazos de parentesco y/o afinidad (que, a su vez, conformaban
grandes familias extensas). Estos ancestros eran guiados por un consejo de jefes
familiares cuya autoridad, en contextos especificos, podia ser centralizada en un lider
unico (Becker, 2002). Las “tolderias”, asi llamadas originalmente por los espafioles,

derivaban su nombre de las viviendas tradicionales, conocidas por los europeos como

27 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
28 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
29 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
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“toldos”, estructuras construidas inicialmente con esteras de junco y, posteriormente,

reportadas como hechas de cueros (pi) de animales (Becker, 2002, p. 19).

Segun la tradicion oral compartida por mis parientes (comunicacién verbal®°),
el término “pen” designaba “familia’, “familia extensa” y “comunidad’, aplicado a estas
unidades sociales de manera contextual. Cada pen tenia un nombre propio,
compuesto por uno o mas términos, muchas veces seguido de la terminacion “-pen”
31. Desde esta perspectiva, consideran que hay un “error”, por ejemplo, en el etnénimo
“Mepenes” reportado en las cercanias del Rio de la Plata, ya que este término
literalmente significaria “mi familia” o “mi pariente” (“me pen/mepen/mespen” [Smith,
2024)).

El liderazgo cotidiano de los toldos (llamados “piri”, término guaranitico para
“‘junco”), cada uno destinado a una familia nuclear, era ejercido por los bikanka (jefes
de familia), mientras que los lideres generales, elegidos temporalmente por la
comunidad para guiarla integralmente en desplazamientos, cacerias colectivas y/o
conflictos, eran denominados ta (que tiene significado de “alto” o “elevado’,
equivalente al término exdgeno “cacique”) (comunicacion verbal®?). El término
colectivo chusma se referia a los miembros mas vulnerables del grupo: mujeres (ald)
no guerreras ni cazadoras, ninos de pecho (ineu) y muy pequefos, y ancianos (taata,
“abuelo”; taatald, “abuela”), quienes no participaban en la caza ni en la guerra y

requerian proteccidn colectiva.

Ademas, cabe destacar, cada pen, es decir, en sentido de “gran familia extensa”

o “comunidad”, contaba con al menos un suaj, liderazgo espiritual. En condiciones

30 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.

31 Sob esta logica, percebe-se que a maior parte dos etndmios registrados pelos europeus para as
familias extensas, ao menos originalmente, ndo dizem respeito aos nomes que elas mesmo teriam se
atribuido. Cabe dizer, todavia, nada impede que essas familias tenham, em determinado momento,
internalizado estes nomes por questdes diversas, como, por exemplo, nés mesmo fizemos em relagéo
ao nome “Charrua”. Outro ponto € que, por vezes, uma familia poderia ter mais de um nome ao mesmo
temo, um ou mais designativos pelos quais era conhecida externamente, e ao menos um proéprio, o0 que
também, em alguns casos, ocorre no presente.

32 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2024 y 2025.
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ideales, era comun la presencia de dos suaj por pen: una mujer y un hombre, con

atribuciones complementarias (comunicacion verbal33).

Como sefala Erbig (2015), en el periodo colonial, los lugares elegidos para los
asentamientos temporales de las “tolderias”, generalmente situados cerca de cuerpos
y/o cursos de agua, incluian cementerios, areas de reunion de liderazgos, zonas de

cultivo, espacios de vivienda, entre otros.

En este contexto, segun mis parientes, los lujan/lujau (“lugares de los
antiguos”), y mas especificamente lo que hoy se denomina desde lo académico como

“sitios arqueolodgicos”, pueden dividirse en:

1. Areas funerarias (“kué seré soychuhet/taataluja”, los “lugares de los muertos /
ancestros”) y de destaque ritual (“Kué seré kaboré”, los “lugares de
fiesta/ritual”): puede designar distintas estructuras/lugares, como las troha
(“vichaderos”, los circulos de piedras utilizados para rituales) y otras
“estructuras arqueoldgicas”. En esa categoria, se situa también los Kekén

(“lugar de nombramiento/’bautismo’), que se convertian en Pihué (“lugar de los
cueros”, es decir, cementerios) a partir de la presencia de entierros humanos,
o incluso en Cachu (“cerro espiritual”), puntos elevados del paisaje donde, en
algunos casos, se erigian construcciones de caracter funerario (comunicacion
verbal34; Smith, 2024);

2. Lugares de observacién del territorio: areas denominadas soytahué (“lugar de
tierra alto/elevado”), utilizadas para ampliar la visibilidad y el control territorial

(comunicacion verbal®®; Smith, 2024);

33 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
34 |Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
35 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
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” “

3. Lugares de residencia: llamados ke (“paradero”, “parada”), que podian incluir
diversas estructuras y espacios, como lugares de cultivo, de reunién de

liderazgos, entre otros (comunicacién verbal®®; Smith, 2024);

Debido a los movimientos, reuniones, disoluciones y conflictos histéricos entre
las pen (en lo sentido de “familias extensas/comunidades”), y sobre todo a las
relaciones alternadas de enemistad y alianza entre ellas, con otros pueblos indigenas
y con los colonizadores, muchas de estas familias fueron registradas por los europeos
como “parcialidades étnicas” distintas. Sin embargo, como demuestran Erbig (2015) y
Erbig y Latini (2019), las designaciones coloniales eran imprecisas, y una misma
comunidad podia ser clasificada bajo diferentes “grupos étnicos”. En este contexto,
las dok (viajes, desplazamientos y/o “migraciones”) también ejercieron una fuerte
influencia en los designativos otorgados por los europeos, quienes desconocian las
dinamicas sociales y territoriales fluidas de los taataluja (“abuelos antiguos” o

“ancestros”).

Figura 28: Mapa hipotético, elaborado a partir de revisiones bibliogréficas y documentales, de los
desplazamientos histéricos (mencionados sobre todo a partir del siglo XVII) de las familias registradas
bajo los nombres “Minuano/Minuane/Guenoa” (a la izquierda) y “Charrda/Charrua/Charruases” (a la
derecha). Se percibe que los movimientos (dok) solian repetirse. Mis parientes cuentan que estos
desplazamientos eran originalmente organizados con base en un antiguo calendario lunar y en la
realizacion de una serie de kaboré (“fiestas”) que reunian a diversas familias. Fuente: Erbig (2015).

36 |nformacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
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Respecto a las practicas rituales de nuestros ancestros, los registros histéricos

destacan tres categorias principales (Becker, 2002):

1. Rituales de duelo, que incluian, entre otros aspectos, la amputacion de falanges
como expresion del dolor por parte de familiares especificos;

2. Rituales de pasaje, con practicas distintas para nifas y nifios en la transicion
hacia la adultez;

3. Practicas orientadas a la comunicacidn con “seres sobrenaturales”, realizadas
tanto de forma individual (por los suaj, liderazgos espirituales) como colectiva
(con conduccidn de los suaj), que involucraban la construccion de fogatas
ceremoniales, danzas, cantos, trances, autoflagelaciones, entre otros;

4. Practicas destinadas al “ataque” o “defensa’ directa de la familia y/o del
territorio, en las cuales los suaj “invocaban” tormentas, inundaciones, entre

otros eventos

En los documentos coloniales, el unico “ser sobrenatural’ citado es “Gualiche”
(Becker, 2002, p. 236), que segun mis parientes corresponde a Gualichu, entidad cuyo
nombre combina chu (“espiritu”) y guali (“malo/maligno”), y que designa al “gran
espiritu maligno” (comunicacion verbal®’; Smith, 2024). Sin embargo, nuestros
ancestros poseian un universo espiritual mucho mas complejo, habitado por
numerosos seres que, en general, no aparecen en los registros escritos, con
excepcion de Guidai (la Luna en sus fases de mayor luz), mencionada apenas en

registros linglisticos (comunicacion verbal®®; Smith, 2024).

Segundo nuestros propios referenciales (comunicacion verbal3%; Smith, 2024),

otros “seres sobrenaturales” que nuestros ancestros se comunicaban incluyen:

1. Espiritus/seres primordiales, asociados a la creacion del universo y de la tierra,

como Soychu (Espiritu de la Tierra), creador de todo lo que existe en la Pampa;

37 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afios 2024 y 2025.
38 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
39 Informacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo espiritual de la comunidad
Charrda Clan Gubaitase, en Uruguay y Sérgio Smith, del pueblo Querandi Meguay Caguané, en
Argentina, a través de comunicaciones personales realizadas entre los afos 2024 y 2025.
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2. Espiritus/seres (“duefios” y) elementales, ligados al fuego (/f), al agua (hué), al
aire (la at) y a la tierra (soy), siendo Soychu el espiritu primordial de la tierra;
Espiritus/seres “duefios” y protectores de lugares, seres y cosas;

Espiritus de los muertos;

Ancestros con propiedades y potencialidades sobrehumanas;

2B

Espiritus/seres creados y/o corrompidos por Gualichu, expresion de la guali
(“maldad”).

Esa riqueza de seres y relaciones revela sistemas cosmogonicos y
cosmolégicos profundamente integrados al territorio pampeano, en los cuales las
practicas rituales y creencias no eran abstracciones, sino elementos centrales de la
organizacion social, de los desplazamientos, de las practicas culturales, de las
relaciones con los otros y de la propia experiencia del/en el mundo. La ausencia de
estos elementos en los registros coloniales evidencia, una vez mas, las limitaciones
de dichas fuentes para comprender la complejidad de las culturas originarias, asi

como el interés por reducirlas a estereotipos como “salvajes”, “ladrones”, “asesinos” e

“infieles”.

Con el avance colonial sobre el actual sur extremo de Brasil, Uruguay vy
Argentina, los pueblos indigenas de la region enfrentaron nuevas amenazas. Segun
Erbig (2015), hasta mediados del siglo XVIII, los pueblos pampeanos todavia ejercian
dominio sobre sus territorios tradicionales, aunque protagonizaron, a lo largo del
tiempo, numerosas incursiones y retiradas frente a los invasores, reaccionando
activamente ante los ataques y restricciones que comenzaron a imponerse a sus

movimientos e intereses en la regién.

Sitios y represalias contra los asentamientos europeos eran frecuentemente
emprendidos por los ancestros, limitando los desplazamientos de los colonizadores,
Su acceso a alimentos, agua y otros “recursos” imprescindibles para la manutencién
de las sociedades coloniales. Las crecientes disputas entre las coronas de Portugal y
Espafa y, a partir del siglo XVII, la expansion de las reducciones jesuiticas,
intensificaron los conflictos, tanto entre los propios indigenas como entre éstos y los

europeos.

En este contexto, la introduccion de ganado vacuno y equino en la Pampa,

ocurrida entre los siglos XVI y XVII, representd una transformacién radical en las
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dinamicas sociales y econdmicas indigenas, causando una efervescencia de
conflictos y nuevas relaciones. En pocos afos, las grandes manadas asilvestradas
que conformaron las llamadas vaquerias (0 “vacarias”) se multiplicaron de forma
avasalladora, modificando profundamente el territorio. Asimismo, dichos rebafios se
convirtieron en objeto de disputas entre las sociedades misioneras, indigenas,
portuguesas y espanolas, redefiniendo rapidamente la economia regional y el valor

estratégico de la regién pampeana.

En esa época, los taataluja ("abuelos antiguos" o "ancestros") no soélo
dominaron la equitacion, convirtiéndose en grandes “profesionales” de la monta, sino
que también desarrollaron pericia como ganaderos, especializandose en la caza y
manejo de los rebafios (Becker, 2002; Bracco; Carvalho, 2021; Lépez-Mazz, 2010,
2021; Melo, 2017; Oliveira, 2010). Adaptandose a esa nueva realidad, las familias
pasaron a acompafar los rebafos salvajes, utilizandolos como sustento y “capital
politico” en un escenario de creciente intervencion colonial. Relatos de la década de
1780, por ejemplo, mencionan que los Minuane mantenian “estancias” a orillas de la
Laguna Merin, evidenciando su dominio, o simbiosis, con dichos rebafios y, con el

tiempo, también con el sistema colonial que les fue impuesto.

Esa relacion con el ganado y con el sistema colonial, consolidada entre los
siglos XVII 'y XVIII, sin embargo, pronto se revelaria como una gran y cruel trampa de
la colonizacién. Al comienzo de la proliferacion y explotacion masiva de las vacarias,
las familias indigenas de la Pampa se mantuvieron “incluidas” en la economia local y
en las fluidas relaciones de poder, sobre todo porque las potencias europeas aun no
consideraban conveniente, o quizas posible, exterminarlas por completo, ni con
facilidad, sin perjudicarse profundamente a si mismas y a sus intereses politicos y
econdmicos: muchos de los ancestros y sus familias solian ser “contratados” para
prestar servicios de proteccién y “espionaje”, para llevar y traer mensajes, viveres,
entre otros. Asi, mis taataluja permanecieron dominando grandes partes de sus
territorios tradicionales, donde ofrecian e/o imponian sus “servicios”, “peajes” y
“colaboraciones”, generalmente, como relatan los documentos historicos, a partir del
intercambio de “regalos” (en la época frecuentemente llamados “mimos”) con los
invasores, solicitando tabaco, yerba mate, ropas y/o caballos a cambio de los servicios
y/o concesiones ofrecidas (Becker, 2002; Erbig, 2015).
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A partir del siglo XVII, y sobre todo entre los siglos XVIII 'y XIX, sin embargo, los
rebafos salvajes que eran manejados pasaron a ser sistematicamente diezmados,
también por los taataluja, aunque, por regla general, mediante su “contratacion” por
parte de misioneros, portugueses y espafioles, protagonistas de las mayores
masacres de animales (Kuhn, 2004; Maestri, 2021; Silva, 2023). Paralelamente, los
registros de “avistamientos” de los ancestros en la region se tornaban, poco a poco,

cada vez menos frecuentes (Becker, 2002).

La erradicacion del ganado “xucro”, impulsada por la economia charqueadora
y por la expansion de las estancias pecuarias, sin embargo, creo las condiciones para
las masacres posteriores: ocurrieron reducciones drasticas en los numeros de los
rebafios salvajes, asi como numerosas nuevas estancias fueron erigidas en los
territorios de los taataluja, culminando en la marginacién de las relaciones y “servicios”

que éstos ofrecian, e imponian, a los invasores.

De este modo, los taataluja fueron privados de su sustento, de su principal
fuente de poder politico y de su propia libertad, ya que dejaron de poder seguir sus
manifestaciones culturales antiguas y desplazarse libremente por sus territorios
(Gutiérrez, 2001; Kuhn, 2004; Maestri, 2021; Oliveira, 2010; Silva, 2023). Esto provoco
nuevas y profundas transformaciones en su modo de vida, asi como en sus relaciones
internas y externas, especialmente aquellas mantenidas con los blancos, sus
estancias y las sociedades misioneras. El recurso a lo que hoy se llama “abigeato”, el
“robo” de ganado como forma de subsistencia y/o presion politica, y los conflictos
resultantes de ello, se volvieron acontecimientos crecientes, alimentando asi las
narrativas coloniales que ya los estigmatizaban como “infieles hostiles”, “traidores”,
“salvajes”, “peligrosos”, “ladrones” ylo “asesinos”’. Tales estigmas fueron

posteriormente utilizados para justificar las campafas de exterminio.

Los conflictos, en los cuales nuestros abuelos antiguos alternaron entre la
resistencia y la alianza con las coronas ibéricas, con las reducciones y con otros
pueblos indigenas segun lo exigian sus intereses y necesidades de supervivencia,
redujeron drasticamente sus poblaciones y sus diversidades internas. Ese declive
demografico, sumado a la intensificacion de la explotacion territorial, dio lugar a
diasporas y a nuevos procesos de “asimilacién”: en este ultimo caso, mediante la unién
o reunion de diferentes familias extensas, asi como entre éstas y las comunidades

misioneras y/o estructuras coloniales luso-brasilefias, como las estancias (Becker,
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2002; Bracco; Carvalho, 2021; Erbig, 2015; Lépez-Mazz, 2010, 2021; Melo, 2017;
Oliveira, 2010).

: i 1770-1779
® 1780-1789
) ® 1790-1799
e ® 1800-1506

===+ Madrid Line (1750)
——— San lldefonso Line (1777)
fromrremres Status Quo Line (1504)

Figura 29: Mapa de los “avistamientos” de familias extensas (“tolderias”) en el centro de la Pampa entre
los afios 1750 y 1806 en relacién con los tratados de Madrid (1750), San lldefonso (1777) y la divisién
actual entre Brasil y Uruguay (1804). Puede observarse que, con el paso de las décadas, las tolderias
fueron empujadas cada vez mas hacia el interior continental, dado que los asentamientos coloniales,
con excepcion de las reducciones, avanzaron desde el litoral. Fuente: Erbig (2015).

En este periodo, las familias extensas, o conjuntos de familias extensas,
conocidas bajo los nombres de “Charrua” y/o “Minuan”, ya conformadas como alianzas
y resistencias comunes entre varias otras familias, como aquellas registradas como
Bohane, Yaro y/o Glenoa, se convirtieron en blanco central de las quejas coloniales,
siendo generalmente calificadas como ladronas de ganado equino y/o vacuno
(Gomez, 2024). Sin embargo, hasta 1831, no fueron, al menos en su mayoria, objeto
frecuente de grandes masacres: permanecieron considerados “Utiles” a los intereses

de los invasores, esta vez como potenciales combatientes en las Guerras Platenses.

Cuando la Pampa se ve atravesada por estancias y los taataluja debilitados por

su participacion histérica en diversos conflictos, el Uruguay se convierte en un Estado
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Nacional. En ese contexto, la mano de obra y la territorialidad indigena, al menos en
términos mutuamente beneficiosos, dejaban de tener lugar en las jerarquias y
relaciones de poder vigentes. Asi, los taataluja dejan de ser vistos como aliados
potenciales y, de forma definitiva, pasan a ser vistos exclusivamente como
“obstaculos”. se trata del escenario subyacente a la Masacre de Salsipuedes,
perpetrada en el corazén del territorio charria (actual Uruguay) en 1831. Salsipuedes,
asi como la posterior masacre de Mataojos, resultaron en cientos de muertos y
numerosos sobrevivientes “repartidos” entre los militares involucrados, personas que

fueron, de ese modo, esclavizadas.

Tras las masacres, las autoridades uruguayas, al erigir la imagen de un “pais
sin indios” (Gémez, 2024; Rodriguez, 2017; Iribarne, 2023), es decir, precipitando
nuestra “extincion”, paradojicamente intensificaron campanas de persecucion contra
las familias sobrevivientes, ya dispersas entre Uruguay, Argentina, el extremo sur de
Rio Grande do Sul y regiones fronterizas, practicas que persistieron, al menos
oficialmente, hasta 1845 (Gomez, 2024).

Através de la memoria colectiva del pueblo charrua, sin embargo, se sabe que
muchas cacerias “no oficiales” persistieron: fueron protagonizadas por liderazgos
militares y/o politicos y milicias locales, siendo dirigidas, por lo general, a las familias
que, a pesar de estar debilitadas, insistian en mantener algo de nuestro antiguo modo
de vida, en asumir sus identidades, hablar lenguas indigenas, practicar nuestros

rituales, entre otras cosas (informagao verbal0).

Ante estas persecuciones y violencias, como mecanismo de proteccion, mis
ancestros se vieron obligados a fragmentar sus familias, ocultar sus identidades e
interrumpir las transmisiones culturales intergeneracionales (Michelena, 2011;
Rodriguez, 2017). Comenzaron, o mas bien se intensificaron y transformaron,
diasporas territoriales, donde desplazamientos constantes hacia zonas remotas se
alternaron con integraciones precarias, tanto forzadas como elegidas, en contextos
rurales (trabajo en estancias, comunidades pesqueras, entre otros), urbanos
(periferias urbanas) o incluso en territorios de otros pueblos indigenas, como los

guaranies e las sociedades misioneras (que, vale destacar, en su mayoria, jamas

40 Informacéo verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranga espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, no Uruguai e Sérgio Smith, da comunidade Tubichamini Barragan, povo Querandi, na
Argentina entre os anos de 2024 e 2025.
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fueron solamente guaranies) (Iribarne, 2023; Michelena, 2011; Rodriguez, 2017;
Rodriguez et al., 2020).

3.4. Lavuelta abierta de la espiral del tiempo: el pueblo Charrua hoy

Las llamadas “integraciones” de los pueblos indigenas del Pampa a los
proyectos coloniales y a los Estados nacionales fueron, muchas veces, interpretadas
como sinonimo de “extincion”. Esto se debid, sobre todo, a que dichas integraciones
indicaban la efectividad de los esfuerzos dirigidos a desarticular las organizaciones
sociopoliticas tradicionales, estructuras que, para muchos autores, constituian el
criterio central para delimitar el “ser’ charria o, mas genéricamente, el “ser” indigena
pampeano (Hugarte, 2002; Vidart, 2012). La propagacion de nuestra “extincion”, tanto
en el pasado como en el presente, constituyd, como minimo, un “error histérico”, pero,
mas correctamente, debe comprenderse como parte de un proyecto sistematico de
invisibilizacion y etnocidio. En este contexto, sobrevivir y cargar con memorias, incluso
en silencio y en la intimidad de los hogares, fue una forma activa de resistencia: de

seqguir siendo, cuando otras formas de ser fueron prohibidas o deslegitimadas.

Dicho esto, antes de avanzar es necesario problematizar las posiciones de
autores como Vidart (2012) y Hugarte (2002), mencionados anteriormente. Vidart optd
por reforzar el mito de que “no hay indios en el Uruguay contemporaneo” (2012, p.
251), contribuyendo directamente a la perpetuacion de violencias y vulnerabilidades
enfrentadas por mi pueblo. Junto con Hugarte, sostuvo visiones marcadas por un
profundo desconocimiento sobre nuestras historias y culturas, desconsiderando los
procesos contemporaneos de autodeterminacion y auto-reconocimiento étnico. Su
argumento esencialista, de que los indigenas serian solamente “aquellos que
pertenecen a una etnia homogéneamente integrada y poseen maneras de vivir
distintas a las de Occidente” (Vidart, 2012, p. 256), congela nuestras identidades en
un pasado idealizado, desconsiderando los efectos disruptivos de la colonizacion y

sus violencias.

Al exigir practicas culturales interrumpidas por el colonialismo como criterio de
autenticidad, Vidart ignora como las expresiones culturales occidentales nos fueron
impuestas. Y peor aun: al reducir nuestra identidad a una cuestion de ancestralidad

bioldgica (“...tener un antepasado charria no los hace charruas” [Vidart, 2012, p.
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256]), niega la agencia de mis parientes en la reinvencién de sus modos de existencia.
No reconoce que resistimos precisamente porque nos adaptamos, aun siendo
considerados obstaculos para el “progreso” de los ancestros de estos mismos

académicos.

Es triste, aunque no sorprendente, que, después de los intentos de exterminio
que enfrentamos (y aun enfrentamos), hoy se nos presione a probar nuestra existencia
segun criterios “legitimos” definidos por los Estados nacionales y por una academia
predominantemente blanca. Este es un dolor compartido por todos los pueblos
indigenas. Reafirmo, sin embargo: somos Charria no por una idea académica de
“pureza cultural”, sino por ser, entre tantas cosas, la continuidad de nuestro universo
y de nuestros ancestros. Nuestra identidad persiste a pesar del colonialismo, no por

sus reglas.

Lamentablemente, los efectos duraderos de los proyectos de exterminio nos
colocan en una situacién contradictoria: la de tener que comprobar nuestra existencia
con base en los mismos criterios impuestos por Estados que heredaron las estructuras
que mataron e invisibilizaron a nuestros abuelos y abuelas. Esta violencia institucional,
que exige performances culturales estereotipadas como condicion de acceso a
derechos, refleja lo que Souza Lima (2015, p. 47) llama el “paradoja del
reconocimiento”: la necesidad de ser “lo suficientemente indigenas” para Estados que

histéricamente buscaron negar nuestra existencia.

Estas exigencias colonialistas se reproducen en toda la regién pampeana. En
Uruguay, el Estado se resiste a ratificar el Convenio 169 de la OIT (firmado, pero nunca
ratificado y incorporado a la legislacion). En Brasil, las politicas indigenistas con
frecuencia desconsideran a los pueblos no aldeados o en contexto de diaspora,
buscando, al parecer, los estereotipos aun presentes en los libros escolares. En
Argentina, donde hay reconocimiento legal, dicho reconocimiento rara vez se traduce

en garantia efectiva de derechos.

A pesar de ello, es importante recordar que el derecho internacional, incluyendo
el Convenio 169 de la OIT (1989) y la Declaracion de las Naciones Unidas sobre los
Derechos de los Pueblos Indigenas (2007), afirma claramente que:

1. La autodeterminacion es el principio fundamental del reconocimiento indigena,

sin exigencia de “pureza cultural” ni conformidad con estereotipos coloniales;
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2. La identidad indigena se define por ancestralidad compartida, conciencia
histérica y vinculo territorial, y no por criterios externos;
3. Los Estados tienen la obligacion de respetar formas no occidentales de

organizacion y transmision cultural.
Asi, pido licencia a los ancestros y a los parientes para reafirmar que:

1. Nosotros, del pueblo Charria, nos reconocemos como parte de una
colectividad ancestral, que preexiste a la colonizacion y a los Estados
nacionales erigidos en nuestro detrimento, y que persiste a pesar de cinco
siglos de violencia;

2. Mantenemos vivos nuestros lazos con los ancestros, los territorios y entre
nosotros, incluso en condicion de diaspora forzada;

3. Practicamos formas propias de organizacion social y transmision de saberes,
aunque limitadas por la imposicion colonial y por las omisiones de los Estados
al no garantizar nuestros derechos territoriales;

4. Exigimos politicas publicas y garantias de derechos que consideren nuestros
propios términos, y no solamente los de quienes intentaron (y aun intentan)

borrarnos.

Después de las masacres y persecuciones, los saberes tradicionales
sobrevivieron fragmentariamente, muchas veces en secreto, permitiendo la
preservacion de nucleos identitarios que desafiaron los proyectos etnocidas vy
genocidas (Michelena, 2011). Esos fragmentos, de memorias, practicas sociales,
narrativas orales, de un universo que nos es propio, permanecieron latentes,
aguardando las condiciones sociales, politicas e historicas para emerger

publicamente.

Hoy, contrariando a quienes niegan nuestra existencia, muchas familias
charruas bailan con el tiempo. Motivadas por el deseo de acceder a sus derechos y a
su historia, reviven memorias en gestos cotidianos. En los dialogos entre abuelos y
nietos, en las conversaciones en torno al fuego, en las investigaciones sobre el propio
pasado, reconstruyen aquello que la colonizacion intenté borrar (Michelena, 2011). Y,
en las ocasiones de reencuentro, incluso entre familias geograficamente distantes,
fragmentos de memoria encajan como piezas de un rompecabezas colectivo
(Rodriguez et al., 2020).
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Sin embargo, muchas otras familias, probablemente la mayoria, no tienen las
mismas oportunidades. Aun en situacion de invisibilidad étnica y vulnerabilidad social,
enfrentan dificultades estructurales basicas: acceso a salud, vivienda, seguridad,
alimentacion y dignidad. Sus preocupaciones estan dirigidas, por sobre todo, a la
supervivencia de sus futuras generaciones. Son las mismas preocupaciones que

acompanaron a mis padres, abuelos y bisabuelos a lo largo de toda su historia.

Asi, mi pueblo permanece disperso por nuestro gran territorio transfronterizo:
entre el sur de Rio Grande do Sul, Uruguay y Argentina. En este gran territorio, debido
a las particularidades histéricas asociadas a la constitucion de las comunidades en el
presente, a las diferentes presiones ejercidas desde el exterior, a las diversas
situaciones econdmicas y sociales que enfrentamos, a las diferencias en nuestros
posicionamientos respecto a nosotros mismos y al mundo occidental, a nuestra
accesibilidad, o falta de ella, nuevamente, en el presente, constituimos un pueblo
unico y extremadamente diverso, aun compuesto por numerosas familias y/o

comunidades relativamente autbnomas e independientes.

En Brasil, hasta el momento, existen solamente dos comunidades Charrua
oficialmente reconocidas: la aldea Polidoro, ubicada en Porto Alegre/RS; y la
Comunidad Charrua de Uruguaiana, ubicada en el municipio de Uruguaiana/RS. Las
familias constituyentes de la aldea Polidoro fueron reconocidas por el Estado en el
ano 2007. Luego del reconocimiento, se les concedidé una pequefia porcidn de tierra
en el municipio de Porto Alegre, donde se establecié la mencionada aldea. A pesar de
ello, como senalan Victora y Ruas-Neto (2011), las familias siguieron sufriendo por la
falta de acceso a derechos basicos, con una infraestructura extremadamente precaria,
como la falta de agua potable y viviendas, y el abandono estatal. Intenté contactar con
la comunidad en el afio 2022, buscando no solo conocer a mis parientes, sino también
encontrar formas de fortalecer sus reivindicaciones. Sin embargo, hasta el momento,

no he tenido éxito.

La Comunidad Charrta de Uruguaiana, por su parte, fue reconocida
oficialmente entre finales del afio 2024 e inicios de 2025, a través de una reunién
organizada con el fin de promover el auto-reconocimiento étnico colectivo y el

reconocimiento étnico individual. Junto al Profesor Doctor Jorge Eremites de
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Oliveira*!, participé de esta reunion, en la cual fui elegido por la Comunidad como su
“portavoz”, responsabilidad con la cual fui investido para llevar sus reivindicaciones
ante los 6rganos competentes, como la Fundagdo Nacional dos Povos Indigenas
(FUNAI) y el Ministério Publico Federal (MPF). La comunidad se encuentra en
condiciones extremadamente precarias: las familias estan dispersas entre las
periferias urbanas y zonas rurales del municipio, muchas en situaciones irregulares,
sin acceso a agua corriente, energia eléctrica, atenciéon en salud, educacion,
seguridad ni alimentacion. De este modo, actualmente, se encuentran en un proceso
de “despertar” (Amado, 2017; Gumucio, 2006), en la recuperacion de condiciones
dignas que posibiliten su supervivencia y reproduccion fisica y cultural, siendo estas

sus mayores prioridades

Figura 30: Reunion con las lideranzas familiares de la Comunidad Charrda de Uruguaiana/RS, realizada
en diciembre del afio 2024. Fuente: fotografia de Jorge Eremites de Oliveira.

La Argentina, actualmente, reconoce tres comunidades charrias en su
territorio: Gue Gidai Bera, Naybu y Pueblo Jaguar, todas ubicadas en la provincia de
Entre Rios. Sin embargo, existen muchas otras que permanecen sin reconocimiento
oficial y, en consecuencia, sin acceso a ningun derecho. Lamentablemente, por no

haber logrado aun establecer contacto con estas comunidades ni encontrar

41 Antropologo, arquedlogo, historiador y profesor en la Universidad Federal de Pelotas (sur del Rio
Grande del Sur, Brasil).
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bibliografia que me proporcionara informacién sobre ellas, desconozco las demandas

y situaciones de las familias que las constituyen.

Uruguay, como ya se ha mencionado, no ha ratificado el Convenio n.° 169 de
la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT), y de este modo, aunque desde
determinadas perspectivas pueda haber promovido algun tipo de “reconocimiento
oficial” hacia mi pueblo, se niega a concederle derechos como poblacion indigena.
Las comunidades indigenas del territorio, sin embargo, estan en situacion de
emergencia publica desde por lo menos la década de 1980, de forma tal que, hoy,
conforman varias decenas. Las comunidades charruas solo llegaron a la vision publica
a partir de esa época, dado que, antes de ello, no encontraron medios para hacerlo:

Uruguay, al igual que otros paises de “América Latina”, atravesaba una dictadura.

Asi, a partir del proceso de redemocratizacion en Uruguay, los parientes
comenzaron a reclamar su reconocimiento oficial y la traduccion de este en politicas
publicas concretas. Desde entonces, exigimos que el Estado ratifique el Convenio n.°
169 de la OIT (Iribarne, 2023; Michelena, 2011), exigencias que, de forma
irresponsable y vergonzosa, han sido sistematicamente ignoradas, o mismo

rechazadas, por el pais y sus gobernantes.

Las comunidades charruas en Uruguay se encuentran también en situaciones
sociales y econémicas muy diversas. No obstante, cabe sefnalar que, a diferencia de
las situadas en Brasil, algunas lograron acceder a la visién publica, teniendo sus
demandas y expresiones culturales visibilizadas incluso a nivel internacional. Segun
mis parientes, estas comunidades, en general ubicadas en contextos urbanos, se
encuentran en situaciones sociales y econdmicas mas dignas que aquellas que
permanecen subyacentes e invisibilizadas, muchas de ellas situadas en contextos

rurales (informacion verbal#?).

Es importante destacar que las comunidades charruas mas visibilizadas de
Uruguay, comunmente asociadas/integrantes al Consejo de la Nacion Charrua del
Uruguay (CONACHA), tienden a percibirse como emparentadas con el pueblo Chana.

A través de mis investigaciones, asi como de los contactos con los parientes

42 Informacéo verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranga espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, entre os anos de 2024 e 2025.
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(comunicacion verbal*®), pude notar que rara vez otras comunidades, con
perspectivas, historias y condiciones sociales y econdmicas distintas, logran alcanzar
los focos publicos, ya sean académicos o internacionales. Este importante fendmeno,
cuyas matices aun no he podido investigar en profundidad, sera sin duda objeto de un
esfuerzo futuro. De todos modos, es necesario subrayar que este aspecto debe ser
contemplado en los estudios, a fin de evitar la postulacion de una falsa homogeneidad
del pueblo charrua, ya que cada comunidad, o conjunto de comunidades, constituye,

en general, universos aparte.

Termino este apartado diciendo que todo lo que he expuesto en las paginas
anteriores constituye apenas una pequefa parte de la historia de mi pueblo, la misma
que llevo conmigo, que corre por mis venas y conforma mi esencia y mi espiritu. Se
trata del telén de fondo sobre el cual, en el proximo capitulo, relataré la trayectoria de

mi familia y de nuestros ancestros directos.

4. Del Brazo Muerto del Arroyo a las memorias vivas: la trayectoria de una

familia charrda en el sur del Rio Grande del Sur

En este capitulo comparto memorias e historias muy queridas para mi, a través
de las cuales abordo la trayectoria de mi familia. Opté por dedicarles un espacio amplio

y tratarlas con relativa profundidad por varios motivos:

1. Este gesto cumple una funcion esencial en esta propuesta, confiriéndole, de
hecho, un caracter autobiografico;

2. Se volvid un paso necesario para, en un capitulo posterior, presentar y
contextualizar mi propuesta de Arqueologia, asi como algunos referentes
ontoldgicos y epistemoldgicos propios del pueblo charrua;

3. Hasta el momento, no he encontrado trabajos en Arqueologia con propuestas
analogas a la de este capitulo;

4. Deseo que este esfuerzo pueda servir de referencia o estimulo para otros
parientes indigenas que compartan condiciones semejantes, sobre todo del

pueblo charrua;

43 Informacéo verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranga espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, entre os anos de 2024 e 2025.
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5. Creo que, al presentar esta narrativa, puedo contribuir con conocimientos
inéditos tanto para los campos etnolégico como arqueologico e histérico, en lo
que respecta a la historia reciente del pueblo charrua en la region de la Pampa,

especialmente en el sur de Rio Grande del Sur.

Dicho esto, en las proximas paginas comparto historias, memorias y saberes
persistentes, profundamente significativos para mi. Son fragmentos dificiles de
acceder, reunir y, en ciertos casos, interpretar. Salvo raras excepciones, gran parte de
estos contenidos permaneci¢ silenciada durante décadas: ya no se revisaban,
mencionaban o transmitian y, por eso, estaban en riesgo de desaparecer. Reunir estas
memorias y compartirlas aqui, en este contexto, es un gesto de gran importancia y
dificil de expresar plenamente: entre otras cosas, significa que no desapareceran. Y,
mas aun, significa que, en el futuro, cualquier persona interesada podra conocer parte
de la historia reciente del pueblo charrua a partir de las memorias y resistencias de mi

propia familia, que, hasta ahora, jamas habia tenido un espacio legitimo de habla.

Para introducir esta narrativa, comienzo diciendo que, aun hoy, gran parte de
la calle Jodo Manoel, lugar donde creci y donde aun resido, sigue siendo de tierra
batida, marcada por innumerables baches: un paisaje comun en las periferias urbanas
de gran parte del pais (Brasil). En este espacio, a pesar de las transformaciones
constantes, lo urbano y lo rural se entrelazan. Muchas personas complementan su
subsistencia mediante la cria de animales, como cerdos y gallinas; los fragmentos de
bafiados, incluso atravesados por la contaminacidon, aun permiten la caza de
pequefios animales, la recoleccion de plantas y el uso de la tierra para pequefias
huertas domésticas. Muchos pescan en las margenes del Canal Sao Gongalo, no muy
distantes, y en pequenos canales extremadamente contaminados. Al mismo tiempo,
la urbanizacion desordenada trajo los asfaltos llenos de baches de las calles vecinas,
el ruido continuo de autos, motos y 6mnibus, y el surgimiento de pequefios comercios
de barrio, los postes de electricidad llenos de conexiones irregulares, entre otros

elementos.

Ubicada en el extremo sur de la zona sur de Pelotas, litoral sur de Rio Grande
del Sur, la calle Jodo Manoel fue “construida” a partir del rellenado gradual de parte
del curso del Arroyo Santa Barbara, lugar importante en la historia de mi familia. Este

curso de agua, que paso a ser conocido como “canal”’, antiguamente atravesaba la
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malla urbana de la ciudad en sentido noroeste-suroeste, desembocando, finalmente,

en el vinculo entre la Laguna Mirim y la Laguna de los Patos: el Canal Sao Gongalo.
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Figura 31: fotografia de la calle Jodo Manoel (arriba) y reconstruccion artistica del paisaje en el pasado,
antes del “asesinato” del arroyo (abajo). La reconstruccion fue realizada con base en apuntes de mis
familiares, es decir, de mi tio, tias y abuela paternos. La flecha azul en la imagen inferior representa el
sentido en que corrian las aguas del Santa Barbara, rumbo al Sdo Gongalo. Fuente: fotografia de Maria

Eduarda Ferreira Santana; edicion realizada por el autor.
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En este punto especifico de las antiguas margenes del Santa Barbara, mi
familia dice ser la mas antigua del vecindario. Segun mi tio paterno, José Fernando
Silva, mi bisabuela Maria Rosa Leite da Silva, conocida localmente como V6 Nené,
fue la primera persona en habitar el lugar, con excepcion de dos edificios histéricos
cercanos: una de las sedes de la Charqueada Santa Barbara, situada en la margen
opuesta del arroyo, que funcionaba en la época como una chacra; y una gran casona
vinculada al mismo establecimiento, utilizada como residencia (Silva, 2017; Rosa,
2012). Fue sobre una pequefa elevacion de tierra, en un gran bafiado inundado
estacionalmente en la margen derecha del arroyo, que ella, junto a mi bisabuelo y sus

hijos e hijas, construy6 una simple casita de madera.

Segun relatan mi tio y mis tias paternas, durante incontables afios V6 Nené
sobrevivido exclusivamente de los recursos del ecosistema local, tanto en las
inmediaciones de su vivienda como en zonas mas distantes, a las que se llegaba,
generalmente, por pequefias embarcaciones (las mas pequefias, canoas que no

admitian mas de dos personas, eran llamadas “caicos”).

En las aguas turbias y estacionalmente salobres, pescaban diversas especies
de peces, utilizando canas, redes de distintos tipos y mallas, ademas de lineas de
boya y de profundidad. Cuando el agua salada penetraba en la Laguna de los Patos,
alcanzando tramos significativos de los rios Sao Gongalo y Santa Barbara, mis
parientes también pescaban camarones y cangrejos. En los bafiados, cazaban aves
acuaticas vy, principalmente, roedores como carpinchos (Hydrochoerus hydrochaeris),
cuises (Cavia aperea) y, especialmente, las nutrias (Myocastor coypus), conocidas
localmente como “ratones de bafiado”. Estas actividades se realizaban con la ayuda
de perros, trampas, machetes y, a veces, antiguas armas de fuego adquiridas en

boliches o mediante trueque de productos.

Ademas, en estos ambientes también manejaban una variedad de plantas con
fines de subsistencia, como hierbas medicinales. Un ejemplo significativo son los
juncos (Juncus sp.) y otras vegetaciones acuaticas semejantes, que cortaban en los
bafados, golpeaban, dejaban secar al sol y posteriormente comercializaban. Servian
como materia prima para la confecciéon de muebles y, en la época, también para la

cobertura de casas y otras estructuras simples de una periferia urbana en expansion.
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Figura 32: Imagen satelital donde indico, con base en las memorias de mis parientes y superposiciones
de imagenes aéreas de la década de 1950, algunos lugares importantes para mi familia. Mi bisabuela
vivia en la parte mas alta del “relleno”, cuya area aproximada fue indicada por mi tio y tias. También
relataron los distintos “usos” del bafiado, alegando que, a pocos metros de la casa, en determinados
periodos, era posible cazar pequenos animales como nutrias y cuises, atracar botes, pescar y recolectar
plantas. El “relleno” fue ampliado con el tiempo, sobre todo tras la mudanza de mis abuelos al lugar y
la “muerte” del arroyo Santa Barbara. Fuente: elaborado por el autor.

La edad de V6 Nené estaba rodeada de misterio. Mi padre contaba que habia
sido registrada por uno de sus maridos, en visperas del casamiento, como nacida en
1898. Pero él mismo dudaba de esa fecha y, segun mi tio y mis tias, V6 Nené también,
pues sabia que habia nacido antes, aunque no recordaba exactamente el afio. De
acuerdo con mi familia, fallecié a mediados de los afios 2000, con una edad estimada

entre 105 y 110 afios, lo que sugiere un nacimiento entre 1890 y 1895.

Su primer marido, mi bisabuelo Francisco (cuyo apellido se perdié en la
oralidad), podria haber sido aun mayor y, por tanto, portador de memorias de un
tiempo mas distante. Sin embargo, mis familiares poseen poca informacién sobre él y
ninguna fotografia. Dicen apenas que era un hombre delgado, de piel oscura, estatura
mediana y fuertes rasgos indigenas, muy parecido, segun ellos, a mi abuelo, a mi

padre y a mi.
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Las familias de V6 Nené y de mi bisabuelo Francisco, comunmente referidas
como “indios” o “bugres”, tienen como paradero mas antiguo conocido el litoral
uruguayo, aunque el lugar y la fecha exactos también se hayan perdido en los
recuerdos. Segun mis familiares, ambos, aunque analfabetos, hablaban fluidamente
el castellano y, en el caso especifico de mi bisabuela, también el portugués. Habrian
vivido de la pesca, la caza y trabajos esporadicos en estancias, probablemente
cercanos a otros parientes suyos que, con el tiempo, se dispersaron por otras

regiones, practica comun desde tiempos inmemoriales.

Desde Uruguay, mis bisabuelos y algunos de sus hijos, que en total sumaban
mas de cinco, en una fecha y por motivos que se perdieron en la oralidad,
emprendieron un largo viaje hacia la Laguna de los Patos, desplazamiento realizado
principalmente por via fluvial, en pequefas embarcaciones improvisadas. Con el paso
del tiempo, en un recorrido dinamico atravesado por periodos de caza en los bafados,
pesca en rios y lagunas, y trabajo en estancias, mi abuelo y sus muchos hermanos y
hermanas, algunos de ellos nacidos durante el mismo traslado, comenzaron a formar
sus propias familias, dispersandose gradualmente del nucleo original. Asi, pasaron a
vivir, casi siempre de forma temporal, en comunidades de pescadores 0 acompanados
por sus familias en las planicies secas e inundables del litoral sur, sudeste, sudoeste

y oeste del estado, aunque con preferencia por lugares cercanos a aguas y bafados.

Dichos desplazamientos, sin embargo, no eran tan aleatorios como podrian
parecer a primera vista. Segun las historias, los nucleos familiares solian establecerse
temporalmente en determinado lugar, donde construian una pequefia vivienda y
creaban una especie de paradero mas permanente. Aun asi, no permanecian alli por
largos periodos. Llevaban una vida marcada por constantes viajes para cazar, pescar,
intercambiar productos y realizar trabajos estacionales en estancias. De esta manera,
sus movimientos seguian un patron “circular”: partian, pero retornaban con frecuencia

a su punto de referencia semi permanente.

Cabe recordar que las ultimas campanas oficiales de persecuciéon al pueblo
charria en Uruguay datan de 1845 (Gdmez, 2024), periodo en el que, segun mis
calculos, habrian vivido mis tatarabuelos. Como ya se menciond, sin embargo,
campanas no oficiales continuaron siendo organizadas. En ese contexto, es posible
que los padres de mis bisabuelos hayan vivido bajo constante temor y necesidad de

fuga, escenario en el cual imagino que se origind la larga tradicion de movilidad y
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fragmentacién que marca la trayectoria de mi familia paterna, asi como, posiblemente,
su aversion a la vida en nucleos urbanos. Segun los relatos, aunque las familias fueran
extensas, los grandes agrupamientos de parientes eran poco comunes y, cuando
ocurrian, dificilmente se mantenian por mucho tiempo, una realidad que solo comenzo

a transformarse en la generacion pasada.

Como relatan mi abuela, mi tio y mis tias, los parientes de mi abuelo se
dispersaron por un amplio territorio, viviendo tanto en el litoral sur como en la frontera
suroeste y oeste de Rio Grande del Sur, con la mayoria sobreviviendo de la pesca y/o
del trabajo en estancias. Entre los lugares mencionados estan los municipios de
Uruguaiana, Bagée, Santa Vitoria do Palmar, Jaguarao, diversas areas de las planicies
a orillas de la Laguna Mirim y practicamente todo el curso del canal Sdo Gongalo.
Muchos vivian en refugios temporales, construidos en carpas a orillas de los rios o
sobre pequenas “islas”, estructuras monticulares que ocupaban o, en algunas
ocasiones (como discutiré mas adelante), también construian junto a bafados y
cursos de agua. También habia presencia en municipios como Pelotas y Rio Grande.
En ciertos periodos, parte de esa familia también vivi6 embarcada en las
inmediaciones de la villa de Santa Isabel do Sul, distrito de Arroio Grande, donde
algunos se establecieron de forma mas permanente. Mas recientemente, otros se
establecieron en las margenes de la Laguna de los Patos, sobre todo en comunidades

pesqueras.

Sobre estos parientes distantes, es dificil trazar con precision sus
desplazamientos, ya que vivian en movimiento constante y, en muchos casos, el
contacto se perdié hace al menos una generacion. Ademas, como cuentan mi abuela,
tios y tias, la mayoria evitaba los centros urbanos siempre que podia y no poseia
documentos registrados a su nombre, lo que dificultaba su reconocimiento formal. Sé
que, sin embargo, muchos aun viven en Santa Isabel do Sul, incluyendo una hermana
de mi abuelo, a quien, infelizmente, todavia no tuve la oportunidade, ni el placer, de

conocer.
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Figura 33: imagen satelital que indica, de manera hipotética e ilustrativa, las largas distancias recorridas
por mis bisabuelos en su diaspora familiar. Se marcaron dos posibles puntos en el litoral uruguayo con
base en el modo de vida que llevaban y en la accesibilidad en relacién con la Laguna Mirim. También
se sefalaron algunas ciudades, sobre todo las mas cercanas al litoral, donde se registré la presencia
antigua de hermanos y hermanas de mis bisabuelos, asi como de sus numerosos hijos e hijas. Fuente:
elaborado por el autor.

Mi bisabuela, dando fin a esa trayectoria de desplazamientos, fij6 residencia
permanente en la margen derecha del arroyo Santa Barbara, en la periferia sur de la
zona urbana de Pelotas, en una fecha incierta, aunque cercana a los afnos 1950. A
partir de entonces, salvo por eventuales estadias de pesca y caza en otras regiones,

permanecio alli el resto de su vida.
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Figura 34: ubicacion aproximada de la antigua casa de la V6 Nené, construida sobre un relleno en area
de bafado en la margen derecha del arroyo Santa Barbara, observable en imagen aérea de 1953.
Segun relatos familiares, V6 Nené solia decir que, cuando se establecio alli, no habia nadie mas en las
inmediaciones de su casa. Fuente: modificado de GeoPelotas (2024).

Mi bisabuelo, luego de haberse establecido con ella en la region, partié en
busca de trabajo en estancias del sur del estado, algo que, segun cuentan, hacia con
frecuencia. Sin embargo, esa vez nunca regresé y nunca mas fue visto por ningun
pariente o conocido. La desaparicion es dificil de explicar, considerando la amplia
dispersidon de nuestros parientes por la region. Mis tios relatan que, cuando
preguntaban a la V6 Nené qué habria sucedido, ella respondia con conviccién que él
habia sido asesinado por la “policia” o por algun estanciero. No obstante, evitaba dar

detalles sobre los motivos detras de esa certeza.

Con base en esos relatos, creo que mi bisabuelo pudo haber sido asesinado
por haber transgredido algun limite territorial de una estancia o por involucrarse en
practicas como el abigeato, una estrategia recurrente entre familias rurales en
situacion de extrema dificultad. Hay historias en la familia sobre momentos de escasez

en los que, ante el hambre, algunos parientes abatian en secreto ovejas descarriadas,
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huyendo luego hacia lugares de dificil acceso, donde podian permanecer por semanas

O meses.

Tras la desaparicion de su primer marido, la abuela Nené se casé nuevamente,
esta vez con un pescador originario de la propia periferia de Pelotas, con quien tuvo
al menos otros dos hijos. Su segundo companiero fallecié afios después, por causas
naturales. Con el tiempo, sus hijos menores crecieron y, como era costumbre, salieron
de casa al formar sus propias familias. La abuela Nené pasé a vivir sola, siendo
recordada por su temperamento fuerte y por nunca haber abandonado su modo de

vida tradicional, continuando cazando y pescando mientras tuvo fuerzas.

Ademas, desde joven actuaba como curandera y partera, saberes y practicas
que, segun se cuenta, habria heredado de sus padres. Frecuentemente prestaba
atencion a familiares, vecinos y conocidos, muchos de los cuales también comenzaron
a instalarse de forma definitiva en la region, contribuyendo a la formacion de una
periferia marcada por vinculos de parentesco y afinidad, practicas tradicionales vy

resistencia a los modos urbanos normativos.

Mis familiares cuentan que mi bisabuela dominaba el uso de numerosas
plantas, sobre todo aquellas que crecian espontaneamente en los campos y bafados.
Con las medicinales preparaba infusiones, aceites, cataplasmas, entre otros. Otras
plantas, segun mi tio y mis tias, eran utilizadas en diferentes actividades: algunas
fibras, como las del caraguata, y cortezas de arboles servian, cuando era necesario,
para hacer cuerdas o lineas; la carqueja, como otras plantas, ademas de los usos
medicinales, era elegida para encender fogatas, pues, como pude constatar, su
combustidn es “explosiva” y relativamente duradera, produciendo gran cantidad de
calor; los juncos eran usados como material constructivo para gallineros y otras
estructuras; algunas lefas aromaticas eran utilizadas como “inciensos” y en practicas
de sanacion; y ciertas resinas servian como pegamentos, entre otros usos. No
obstante, me relataron que ella manejaba muchas otras hojas, cortezas de arboles y
“bejucos” cuyos nombres, lamentablemente, ya no se recuerdan, saberes heredados

de su esposo Francisco y, en parte, ensefados a mi abuela Zaida, su esposa.

Las “oraciones” y “canticos” de VO Nené eran practicados en portugués,
castellano y, segun mis familiares, también en una lengua y tono incomprensible. En

general, eran acompanados de otros gestos y procedimientos que involucraban el uso
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de cenizas de fogatas hechas con plantas especificas, grasas animales, como la de
carpincho, brasas incandescentes, entre otros elementos. Eran considerados, en
palabras de ellos, capaces de curar diversos tipos de enfermedades y dolencias. Mis
abuelos, especialmente mi abuelo paterno, heredaron parte de estos saberes y, por
eso, frecuentemente pasaban largos periodos sin recurrir a medicamentos

convencionales, ya que, en el pasado, también evitaban pisar nucleos urbanos.

Entre los rituales, destaco la presentacion de las criaturas a la luna (Guidai, en
lengua charrua): entre otras “etapas”, consistia en alzar al recién nacido en brazos
hacia la luna, generalmente en una fase lunar especifica: la luna llena, Mar Guidai o
Guidai Mar en lengua charrua. Ademas, segun mis parientes charruas y querandies,
este ritual esta intimamente asociado a antiguos ritos funerarios, asi como a la
construccion de algunas estructuras conocidas como “cerritos”, especificamente los

Pihué (“lugar de los cueros”) (informacidn verbal*4).

Mis familiares siempre llevaron esta practica muy en serio. Mi abuelo paterno,
por ejemplo, en ocasion del nacimiento de una de sus nietas, impidid que ella saliera
de la casa familiar por mas de 20 dias, pues, conforme a la tradicion, eso solo podia
ocurrir tras su presentacion a la luna. Yo mismo también fui presentado a la luna llena
poco después de mi nacimiento, en un ritual conducido por mi padre y por la abuela

Nené, poco antes de que ella falleciera.

El antiguo nucleo familiar de mis abuelos, Zaida Vasconcelos da Silva y
Francisco Leite da Silva, tuvo origen hacia 1950, entre la Villa de Santa Isabel do Sul
y la periferia portuaria de la ciudad de Pelotas. Estaba compuesto por ellos y sus hijos:
mi padre, Francisco Carlos Vasconcelos da Silva, mi tio José Fernando Vasconcelos
da Silva y mis tias Cleusa y Alessandra Vasconcelos da Silva, todos nacidos y criados

en barcos y banados que bordean el Sdo Gongalo.

Entre 1950 y 1960, se establecieron en las cercanias de la casa de la abuela
Nené, formando una especie de asentamiento familiar de pescadores. Al llegar,
ocuparon un area adyacente a una pequefa elevacién, que fue ligeramente alzada

para mayor proteccidn contra las crecidas estacionales. Alli construyeron una casa

4 Informacéo verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranga espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, no Uruguai e Sérgio Smith, da comunidade Tubichamini Barragan, povo Querandi, na
Argentina entre os anos de 2024 e 2025.
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sencilla. En la parte posterior de la elevacién, en la margen izquierda, frente al bafiado
y, por tanto, también al arroyo Santa Barbara, anclaron durante algunos anos los
pequenos botes de pesca improvisados de la familia, recuerdos de un modo de vida
tradicional que, poco a poco, fue siendo sofocado por la urbanizacion.

De todos modos, al menos hasta mediados de la década de 1990, pasaban
poco tiempo en ese lugar fijo, optando por vivir sin morada permanente entre las aguas

del Sdo Gongalo y las estancias ganaderas, historia que abordo en la proxima seccion.

Figura 35: Fotografia de antiguos argonautas del Santa Barbara, como lo fueron mis familiares. Fuente:
Viva Santa, 2009).

Esta parte del Santa Barbara, tan viva en muchas memorias familiares, al ser
desviada y mas tarde sepultada por innumerables capas de basura, recibié los
nombres populares de “Brazo muerto del arroyo” o “Brazo muerto del canal”. Esta
brutal transformacion del territorio, que fragmenté no solo el paisaje, sino la propia red

de la vida local, encuentra eco en estudios geograficos que detallan las intervenciones
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humanas en la region (Simon; Cunha, 2007; 2008; Oliveira, 20174%) y en etnografias
realizadas con los habitantes de la periferia, quienes recuerdan con nostalgia la época
en que podian cazar, pescar y jugar entre las aguas y bafados locales (Sanches,
2017)

Figura 36: Imagenes aéreas que muestran el proceso de asesinato y relleno del Santa Barbara, entre
los afos 1953 y 2006. Fuente: adaptado de GeoPelotas (2024).

45 Entre 1953 y 1995, como sefialan Simon y Cunha (2007, p. 636), la canalizacién forzada del arroyo,
asociada a la construccion de un embalse, alteré radicalmente la dindmica fluvial, aprisionando aguas
que antes nutrian los bafiados y convirtiendo el antiguo cauce, antes entrelazado en una red de canales,
en un unico canal rectilineo y artificial (Simon y Cunha, 2008, p. 34). El drenaje de las vegas, ejecutado
para la expansion urbana, sustituyé zonas humedas por rellenos y loteamientos, como destaca Oliveira
(2017, p. 11), quien senala la ocupacién de 83 km? de la cuenca por zonas residenciales e industriales,
agravando las inundaciones incluso tras décadas de intervenciones. La impermeabilizacién del suelo,
intensificada por el asfalto y los rellenos, sumada a la orizicultura mecanizada, que niveld terrazas
agricolas y desvio canales, acelero la erosion y el embancamiento, asfixiando la capacidad regenerativa
del sistema.
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Con el paso de los afios, a mediados de 1990, el nucleo familiar de mis abuelos
se establecié de manera mas fija en las proximidades del “Brazo muerto del arroyo”.
En este contexto, mi tio y mis tias, todos mas jovenes que mi padre, se fueron de casa
al formar sus propias familias. Mi padre, el mayor de sus hermanos, a pesar de haber
tenido oportunidades de partir, decidid quedarse en el lugar para cuidar de sus padres,
especialmente de mi abuelo, que fue acometido por algunas enfermedades, tarea que

realizdé hasta el fin de sus dias.

Tras la muerte de la conexion del lugar con las aguas, asi como por la baja
rentabilidad de la pesca, mi padre, con el tiempo, abandoné la profesién de pescador,
dedicando sus esfuerzos a la prestacion de pequefios servicios en el perimetro urbano
de la ciudad. Asi, conforme lo permitian las pequefas finanzas, pudo levantar, en el
fondo de aquel mismo terreno, sobre la misma antigua elevacion, la casa donde vivié
el resto de sus dias: la misma casa donde vivo hoy. Cabe decir, sin embargo, que mi
padre jamas dejo de pescar, de ir al Sdo Gongalo y a los bafiados, lo que hacia no ya
para sustentar a la familia, sino para mantener vivos sus vinculos con el “pasado” y

transmitirlos a las nuevas generaciones.

Conocié a mi madre a mediados de los afos 1990, y ella, poco después, se
mudé al lugar. Mi abuelo Francisco fallecié en esa época, habiendo sido testigo, en
gran parte, de la destruccion del lugar donde un dia pudo pescar, cazar y navegar
junto a su familia. La abuela Nené, por su parte, falleci6 pocos afios después, a
mediados de los afios 2000, a sus mas de 105 afos, cuando yo tenia cerca de un ano
de edad.

Antes de morir, como cuentan mi madre, mis tios y tias, mi bisabuela condujo
algunos rituales hoy ampliamente reconocidos por las comunidades del pueblo
Charrua, y, tras mi nacimiento, me habria curado con oraciones en varias ocasiones:
en una de ellas, segun relata mi madre, quemd “salvias del bafiado” y otras plantas
sobre mi ombligo, mezclando las cenizas con grasa animal, posiblemente de coipo

(nutria), para ayudar en la cicatrizacion tras la caida del cordén umbilical.

Cuando naci, en 1999, Pelotas ya habia devorado gran parte del arroyo y sus
banados. En las proximidades de mi casa, las aguas del Santa Barbara ya no corrian
en la superficie, condenando muchas memorias y fragmentos de banado a la orfandad

y, posteriormente, a la muerte. Uno de esos fragmentos, durante algunos afios, fue mi
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patio: un lugar de juncos altos que servia de refugio no solo para mi, sino para muchos
seres vivos desplazados por la expansion de la ciudad. Alli, aves, roedores, reptiles y
anfibios tipicos de la region encontraron, aunque por poco tiempo, algo de abrigo y
proteccion. Este pequefio ecosistema, sin embargo, no escapo al avance urbano. Asi
como otros, fue paulatinamente rellenado por familias en busca de terrenos accesibles
donde construir sus viviendas sencillas, no sin antes dejar sus marcas en mi vida y

memoria.

En ese lugar, creci bajo el cuidado de mi padre (ya fallecido), de mi madre,
Solange Foster Netto, que hoy vive con mi padrastro, Arion Oliveira Duarte, en otro
barrio, de mi abuela paterna, Zaida Vasconcelos da Silva, residente en una casita justo
frente a la mia, y de muchos tios y tias maternos y paternos que nos visitaban con
frecuencia. Estas figuras moldearon no solo mi infancia, sino también mi relacion
intima con este lugar que, aunque transformado, permanece como testigo de historias

familiares profundas.

Ecosistemas analogos a mi antiguo patio estan dispersos por otros lugares del
municipio. Muchos de ellos también guardan memorias familiares que estimo
profundamente. Recuerdo vividamente las innumerables pescas en las margenes del
Sao Gongalo en las que pude participar con mi padre, momentos en que él me contaba
partes de su historia, de su vida. Por lo general, cuando eso sucedia, estabamos sobre
los banados, lugares donde pasé a sentirme en casa, asi como a percibir las

presencias de mis mas antiguos que ya no estan.

Todos estos lugares, o al menos la mayoria, estan hoy en riesgo, sobre todo
debido a los intereses inmobiliarios. En consecuencia, percibo que muchas de las
violencias dirigidas a mi pueblo también fueron dirigidas, de manera analoga, a
nuestro universo, sobre todo a su base de sustentacion: nuestro territorio y los

espiritus que lo habitan.

4.1. Tierra ajena, sudor propio: breve historia de las raices maternas

La familia de mi madre, Solange Foster Netto, es originaria del pequefo
municipio de Sdo Lourengo do Sul, ubicado a unos 70 kilbmetros al noreste de Pelotas.

Segun mis familiares maternos, mis abuelos, Iraci Foster Netto y Arlindo Foster Netto,
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nacieron en ese mismo municipio. Sobre mis bisabuelos, sin embargo, hasta el

momento he obtenido muy poca informacion.

Es sabido entre los familiares que mi abuela materna, ya fallecida, tenia
ascendencia indigena, aunque aun no hayamos podido identificar con certeza a qué
pueblo pertenecia. Aun asi, debido a ciertas tradiciones y practicas familiares
especificas, considero que su ancestralidad podria remontarse a un pasado

misionero.

Figura 37: Fotografia de mi abuela materna, Iraci Foster Netto. Fuente: acervo personal del autor.

En Sao Lourengo do Sul, mis abuelos no poseian casa ni tierra propia. Vivian
en un contexto de trabajo analogo a la esclavitud, ocupando un pequefio e
improductivo fragmento de tierra ajena, un “beneficio” que pagaban con sus escasos
recursos y, sobre todo, con el sudor derramado en duras jornadas en los campos del
propietario, durante toda la semana. Trabajaban en el cultivo de tabaco, cana de

azucar, porotos, mandioca, papas, entre otros.

En la diminuta porcion de tierra donde se les permitié vivir, construyeron una
casa sencilla, con paredes de barro moldeado sobre cafas, mezclando arcilla con
excrementos animales y materias primas vegetales. Segun mi madre y mis tias, el

piso era de tierra apisonada y el techo de paja de palmera. La casa tenia solo dos
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ambientes: un dormitorio y una sala-cocina, donde los pocos muebles, adquiridos y
construidos a lo largo de los anos, se disponian contra las paredes: una pequefia
estufa a lefia, armarios artesanales, entre otros. No habia bafio, y todos dormian en
la misma cama. Mis familiares relatan que dormian unos sobre otros y que, en verano,
algunos se acostaban en el suelo. Tampoco habia agua corriente ni electricidad:
debian buscar agua, banarse y lavar la ropa en un manantial a aproximadamente 1,5
o 2 kildbmetros de la casa. Durante la noche, usaban faroles y velas artesanales hechas

con grasa animal, aunque, en general, se dormian poco después del atardecer.

A pesar de las limitaciones, pudieron cultivar algunas huertas y criar animales
en la pequefa propiedad, aunque eso solo era posible durante los descansos del
trabajo, especialmente los fines de semana. Con el tiempo, hicieron “su” tierra mas
productiva: cultivaban huertas cerca de la casa y realizaban un tipo de siembra
agroforestal en claros, intercalando cultivos como mandioca (Manihot), porotos
(Phaseolus), maiz (Zea mays), mani (Arachis hypogaea), zapallos (género Cucurbita),

diversas variedades de batata (género Ipomoea), entre otros.

Siempre que podian, complementaban la alimentacion con la caza. Los
hombres de la familia, por lo general, se encargaban de esa actividad: cazaban mulitas
(género Dasypus), cuervillos (Phimosus infuscatus), jacus (género Penelope),
saracuras (género Pardirallus), entre otras aves. La caza, sin embargo, era
oportunista: en tiempos de necesidad, mataban hasta animales poco apreciados.
Recuerdo una vez en que mi abuelo maté un maguari, también conocido como “Joao-
Grande” (Ciconia maguari), cuya carne, extremadamente dura y de sabor fuerte, era

poco agradable al paladar.

A lo largo de los afios, con los escasos pagos recibidos de los patrones y la
venta de parte de la produccion, mi familia logr6 comprar dos bueyes y una pequefia
carreta, lo que facilito el transporte y la comercializacion de sus productos. Aun asi,
como relatan mi madre y sus hermanos, raramente tenian dinero suficiente para
garantizar su propia subsistencia sin contraer deudas con los comerciantes locales. A
pesar de ello, gracias a sus cultivos, cria y caza, nunca pasaron un dia sin realizar una
comida. En los periodos de escasez, enfrentaban dificultades para pagar los
productos adquiridos en los boliches, como arroz, carne, aceite, sal, azucar, café,
yerba mate, entre otros, lo que solian hacer con atraso, hecho que les causaba

verglenza.
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En ese contexto, mi madre y sus siete hermanos, algunos ya fallecidos, no
recuerdan una época en la que no tuvieran que trabajar en el campo, tanto en las
tierras de los patrones como en las “suyas”. Desde muy temprana edad, ademas de
ayudar a la familia, también comenzaron sus trayectorias profesionales individuales.
Las mujeres, entre los 12 y 14 aios, comenzaron a trabajar como nifieras, empleadas
domeésticas y cocineras, viviendo mas tiempo en las casas de sus empleadores que
en la propia. Por su parte, los hombres, en su mayoria, fueron empleados desde la
infancia en tareas rurales, especialmente en la siembra, cosecha, corte de lefa, o
como ayudantes en la construccion civil, lo que también los llevé a salir pronto de la

casa de mis abuelos.

Con el paso del tiempo y el vaciamiento de la antigua casa, mis abuelos, mi
madre (la menor de los hermanos) y parte de la familia se mudaron al barrio Jardim
América, en el municipio de Capao do Leéao, a unos 11 kildbmetros de Pelotas. Eso fue
posible gracias a una de las hijas mayores, que consiguié empleo en un molino de
arroz en las cercanias y ayud6é en la adquisicion de un pequefio terreno.
Paralelamente, los demas hermanos y hermanas, asi como mis abuelos, pasaron a
trabajar en molinos arroceros, construcciones civiles y otros servicios generalmente

mal remunerados.

Poco tiempo después, ya en la década de 1990, cuando mi madre trabajaba en

Pelotas, conocioé a mi padre.

4.2. Lavida entre las aguas, bafados y estancias: breve historia de las raices

paternas

Mi padre y sus tres hermanos siempre dijeron ser “de aqui”, es decir, pensaba
yo, de no muy lejos de las inmediaciones de la ciudad de Pelotas. Sin embargo, a
medida que revisité sus historias, comprendi mejor que atribuian sentidos propios a
ese término. Mi padre, que lamentablemente fallecié en 2018, y sus hermanos me
contaron innumerables veces que nacieron en embarcaciones improvisadas sobre
aguas que, para ellos, son profundamente significativas. El “de aqui”, pronto entendi,
se referia al curso del Canal Sao Gongalo, asi como a los bafiados de la regidon y a

otros cuerpos y cursos de agua a ellos asociados.
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Figura 38: imagen satelital donde destaco el curso del canal Sdo Gongalo en relacién con la Villa de
Santa Isabel del Sur, comunidad de pescadores situada en la periferia del municipio de Arroio Grande,
y la ciudad de Pelotas. Fuente: elaborado por el autor.

Cuando mi abuelo y sus hermanos abandonaron el nucleo familiar original y
formaron los suyos propios, como ya se menciond, se dispersaron por diversas
regiones del suroeste, oeste y litoral sur de Rio Grande do Sul. Conoci6é a mi abuela
precisamente en uno de esos desplazamientos, cuando se establecié temporalmente
en la zona portuaria de Pelotas, lugar donde la familia de ella, de ascendencia ligada
a inmigrantes pomeranos, se habria asentado a inicios del siglo XX. Tras conocer a
mi abuelo, a mediados de la década de 1950, mi abuela abandond su nucleo familiar
de origen y adoptd el modo de vida pescador, pasando también a tener por casa las

aguas y banados de la region.
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Figura 39: Fotografia de mi abuelo paterno, Francisco Leite da Silva. Una particularidad que mis
familiares relatan sobre su personalidad es que, a diferencia de la mayoria de los parientes de su
generacion, mi abuelo valoraba mucho, en sus estadias en la ciudad, vestirse de la mejor forma que
Sus escasos recursos permitian. Asi, segun cuentan, intentaba “evitar miradas”, es decir, miradas
cargadas de prejuicio. Por lo que entiendo, esas “miradas” podian estar asociadas al color de su piel,
que, afirman sus hijos y esposa, era considerablemente mas oscura de lo que aparenta en esta foto,
asi como a sus rasgos fisicos y situacién econémica. Sus hermanos y hermanas, asi como tios y tias,
en su mayoria, jamas se establecieron definitivamente en nucleos urbanos y, de esta forma, segun las
historias, no compartian esa misma preocupacion, y, por ejemplo, tampoco acostumbraban a usar
calzados. Fuente: acervo personal del autor.

En ese momento, construyeron una pequefia casa junto a la de V6 Nené, un
lugar al cual pudieran regresar, y luego se dirigieron al corazén del Sdo Gongalo y mas
alla, hacia las margenes y bafiados de la Laguna Merin. Las historias de ese tiempo
remiten tanto a momentos de escasez, peligro y explotacion como de abundancia,
alegria y libertad. De la caza y la pesca, cuando era posible, obtenian su sustento y
algun excedente para intercambiar por otros alimentos, herramientas, ropa y/o algo
de dinero. Solian hacerlo, en general, con otros pescadores que encontraban en

pequefios boliches dispersos por las zonas rurales y comunidades pesqueras que
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visitaban, y/o durante estancias breves en nucleos urbanos como Jaguardo, Santa

Vitoria do Palmar, Arroio Grande, entre otras ciudades?*®.

En ese sentido, cuando estaban lejos de las ciudades y comunidades
pesqueras, mi familia solia acampar en “islas”, asi llamadas por, durante las
estaciones de creciente, representar los pocos lugares secos y estratégicamente
posicionados en relacidén con los bafiados y cursos y cuerpos de agua cercanos, Como
arroyos, canales y lagunas. Mas recientemente, conversando con mi tio y mis tias
paternas, descubri que muchos de esos lugares, tal vez la mayoria, eran justamente
estructuras de tierra construidas por pueblos indigenas del pasado: eran lujan/lujau,

los “lugares de los antiguos”, espacios conocidos arqueoldgicamente como “cerritos”.

Segun relatan hoy mis tios paternos Fernando y Cleusa Silva, la familia
construia basicamente dos tipos diferentes de refugios, utilizando, en condiciones
ideales, taquaras (Bambusoideae sp.) y juncos (nombre genérico que mi familia utiliza
para designar numerosas plantas morfolégicamente similares que pertenecen a las
familias Juncaceae y Cyperaceae), materiales que, en su entendimiento, facilitaban la

elaboracion de estructuras mas estables y resistentes?’.

Para ello, segun me contaron, empleaban dos procesos constructivos distintos:
uno considerado “rapido y sencillo” y otro “lento y dificil’, con acciones diferentes y
multiples variaciones. Aun asi, todos podian clasificarse, al menos, en tres etapas de
elaboracién, que denominé respectivamente: estructuracion, estabilizacion y

adecuacion.

El primer tipo de proceso constructivo, entendido como mas “rapido y sencillo”,
consistia, en palabras de mis familiares, en hacer el “esqueleto”, “armazén” o “base”
de las estructuras con taquaras, maderas u otros materiales disponibles, lo que
constituye la etapa de estructuracion. Enseguida, los armazones, generalmente

rectangulares, eran cubiertos y revestidos con juncos o “pajas’ (siendo estas, en

46 Pretendia elaborar un mapa sobre la region, sefialando lugares de pesca, caza, intercambios
comerciales, entre otros. Sin embargo, al intentar hacerlo, me di cuenta de que los territorios recorridos
eran simplemente inmensos, de modo que cada gran area contenia muchisima informacion. Asi, debido
a mi aun limitada experiencia en la elaboracion de mapas, no supe como organizar la gran cantidad de
datos de forma que resultaran visibles. Opté, en ese sentido, por retomar esta propuesta en un esfuerzo
futuro.

47 Sobre este tema, debo decir que mi pueblo, desde hace milenios, cultiva relaciones profundas con
seres que hoy llamamos “gramineas”, empleandolos de multiples formas: en la alimentacién, en la
construccion y en los rituales. En un momento mas oportuno, pretendo retomar este tema con la
atencioén y el respeto que merece.
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general, pasto Santa Fe [Coleataenia prionitis], “paja del bafiado” [Typha
domingensis], hojas de palmeras diversas, entre otras), asi como alzados vy fijados al
suelo mediante estacas, tornandolos estables para que no se derrumbaran durante su
uso: la etapa de estabilizacion. Por ultimo, de acuerdo con los resultados de las etapas
anteriores y segun sus gustos, los hacian relativamente impermeables y confortables,
cubriendo sus paredes y/o techos con lonas plasticas (que, cabe sefialar, también
podian utilizarse en la propia elaboracién de las “paredes”, intercaladas con otros
materiales), el suelo con juncos y/o pajas, y, sobre ellos, constituian “camas” con
juncos, pajas, pellejos de lana de oveja, pieles de animales cazados como carpinchos
y nutrias, ropas y/o frazadas: la etapa de adecuacion. Los resultados, sin embargo,
consistian en estructuras menos resistentes y menos efectivas contra la lluvia y el

viento, en comparacion con los refugios hechos de la forma “lenta y dificil’.

El segundo tipo de proceso constructivo, cuya principal diferencia respecto del
anterior reside en la etapa de estructuracion, consistia en hacer los armazones a base
de “esteras” de junco. Para ello, los juncos debian, en palabras de mis familiares, ser
“encajados” unos con otros, algo que aseguran no es posible hacer con cualquier

planta, o al menos no con la misma efectividad y facilidad.

En la préactica, las plantas que llaman juncos, en su mayoria, tienen tallos
alargados, cilindricos, maleables, solidos y considerablemente elasticos, pudiendo
alcanzar mas de dos metros de altura. Debido a su forma cilindrica, elasticidad y
solidez, los tallos de los juncos, al ser presionados entre si, se “encajan” formando un
solo haz cilindrico y compacto que, dependiendo de la cantidad de tallos y de la
presion ejercida y mantenida, se vuelve considerablemente sdlido sin perder su
elasticidad, tomando una maleabilidad similar a la de una “goma”. De este modo, el
haz se mantiene practicamente impenetrable para el agua y el viento. No obstante, su
maleabilidad y solidez facilitaban la construccion de los refugios, pues, al no ser muy
blandos ni fragiles, no se doblan ni se dafian facilmente. Construir los refugios con
esta técnica, sin embargo, es una actividad mas laboriosa y demorada, que requiere

mas energia, habilidad y conocimiento que elaborar armazones con otros materiales.

Dicho esto, los dos tipos de refugios pueden distinguirse en:

1. Pequefios, en forma de “V” invertida (techo de dos aguas), que, segun los

relatos, albergaban cémodamente hasta dos personas adultas;
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2. Medianos, de forma cuadrada o rectangular, que podian albergar a tres o mas

personas adultas.

Los refugios pequefios eran construidos con techo a dos aguas, teniendo por
paredes laterales y techo una unica estructura, que podia o no incluir una tercera
pared trasera. Cuando eran construidos de forma “rapida”, las tacuaras de la armazon
eran perforadas, encajadas y/o atadas, o, en el caso de otros materiales, simplemente
atadas entre si, formando dos o tres rectangulos de tamafos similares. A estos
rectangulos se les afadian nuevas tacuaras y/o otros materiales atados con poca
separacion, ya sea en sentido horizontal o vertical, adquiriendo asi un aspecto similar
a una “rejilla”. Posteriormente, eran forrados y cubiertos con juncos u otros materiales
por sus caras externas e internas, y luego dos de las estructuras eran unidas en el
extremo superior y separadas en el inferior, adoptando la forma de “V invertida”. Esta
estructura se mantenia erguida por estacas clavadas dentro del refugio y otras,

generalmente exteriores, que la fijaban y “amarraban” al suelo.

El acto de cubrir las armazones con pajas y/o juncos podia realizarse de
diferentes formas, aunque, comunmente, los materiales eran entrelazados
alternadamente entre los espacios de la madera, como si fueran “cosidos”. El forrado
seguia procedimientos semejantes: pajas y juncos cortados en tamafios similares y/o

menores eran enmarafnados en las paredes de la armazon.

El proceso constructivo mas lento y laborioso, por su parte, implicaba elaborar
las armazones con “esteras” rectangulares de largos juncos “encajados” unos con
otros. Cabe senalar que el acto de “encajar’ los juncos podia hacerse de diferentes

maneras. Aqui presento dos, que a su vez resultan también en dos tipos de esteras:

1. Esteras blandas: haces individuales de juncos eran organizados en el suelo,
presionados con las rodillas y atados en los extremos. Estos haces luego eran
fijados, generalmente atados, entre si, formando esteras flexibles, plegables y
moviles.

2. Esteras rigidas: los juncos eran insertados en tacuaras perforadas
horizontalmente, donde, por presion de volumen, quedaban soélidamente
encajados entre si y con las propias tacuaras, siendo luego atados entre si en
sus extremos. Las tacuaras podian ser perforadas de diferentes maneras,

ignorando 0 no sus segmentos internos. Si se ignoraban los segmentos,
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ademas de que la perforacién era mas laboriosa (pues se podia danar la
tacuara), existia el riesgo de que, en algun momento, se rompieran. Si no se
ignoraban los segmentos, se realizaban multiples perforaciones, interrumpidas
en los limites de dichos segmentos, generando asi “vacios” en su superficie
cuando ambos extremos de los juncos eran atados entre si. En estos casos,
los “vacios” eran mas tarde rellenados mediante el entrelazado horizontal y/o
vertical de nuevos haces de junco, resultando en superficies aun mas rigidas y

resistentes, aunque no flexibles.

Ambos tipos de esteras requerian estacas largas y resistentes, clavadas desde
el centro (mas alto) del refugio hasta los laterales, sobre las cuales eran sostenidas.
También eran atadas, en sus extremos inferiores, a nuevas estacas para su fijacion al

suelo.

Los abrigos medianos, de forma cuadrada o rectangular, eran construidos con
tres o cuatro paredes rectangulares mas grandes, que podian ser unidas y reforzadas
con “capas” adicionales. Cuando contaban con cuatro paredes, una de ellas servia
como “puerta” removible. Las paredes podian ser construidas tanto con esteras
blandas y rigidas como con estructuras de tacuaras, pero la etapa de estabilizacion

diferia: se utilizaban mas estacas, siendo estas mas gruesas y clavadas a mayor

profundidad.
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Figura 40: llustracion artistica generada por inteligencia artificial para representar graficamente los dos
tipos de refugio descritos por mis familiares. A la izquierda, la estructura “pequena”, construida de forma
rapida y simple; a la derecha, la estructura “mediana”, levantada con esteras de junco. Estas imagenes
tienen solo fines ilustrativos y no reproducen en su totalidad todos los pormenores de los relatos orales.
Fuente: elaborado por el autor.

Mi tio Fernando y mi tia Cleusa me contaron que estos abrigos, y otros
similares, solian ser construidos por muchas otras familias “bugres” (de ascendencia
indigena) que vivian en lugares parecidos, y de formas parecidas, sobre todo aquellas
que vivian de la pesca y/o cortaban juncos y pajas en los bafiados para sobrevivir. Se
trata de una practica antigua, aun presente en muchas comunidades de pescadores
de la region, aunque la construccion de los refugios, probablemente por su dificil

ejecucion, ha caido en desuso.

Cabe sefialar que algunas de las “islas” ocupadas eran construidas y/o
reutilizadas por mis familiares. Mi tio Fernando, mi tia Cleusa y mi abuela paterna,
Zaida, cuentan que, incluso en las inmediaciones de la ciudad de Pelotas, eso solia
ser hecho por algunos parientes de mi abuelo Francisco. Me contaron, en ese sentido,
sobre una de estas “islas”, llamada “isla de la tia Mercedes”, que era el lugar de

residencia de una de las hermanas de mi abuelo.

Segundo los relatos, Tia Mercedes parece haber vivido muchos afios en una
de estas islas, construida total o parcialmente por ella, su esposo e hijos. Narran que
este lugar era la regidn mas cercana a la que su familia solia llegar en relacién a
Pelotas, y que, con frecuencia, abandonaban y reocupaban el sitio en busca de
mejores condiciones de vida a través de la pesca. A partir de los relatos y de la
ubicacion aproximada que me indicaron, busqué el lugar y encontré estructuras de
tierra, pero aun no he tenido la oportunidad de confirmar cual de ellas habria sido la

vivienda de la tia Mercedes, ejercicio que continuaré en un esfuerzo futuro.

En los campamentos que montaban sobre las “islas”, mis parientes solian vivir
por dias, semanas 0 meses, aunque no permanecieran constantemente en el mismo
lugar. Mi padre y mi tio, los hijos mayores de mis abuelos, juntos o separados de mi
abuelo, con cierta frecuencia pasaban dias cazando o pescando en otros lugares,
aunque generalmente uno de ellos se quedaba con mi abuela y con la tia Cleusa, que
en aquel entonces era apenas una nifia pequefa. Ademas, en otros momentos, los

hombres salian a comercializar lo que lograban pescar o cazar en estancias y/o
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pequeias comunidades de pescadores, aunque, por lo general, era mi abuelo quien

lo hacia solo.

En estos campamentos, mantenian casi siempre las fogatas encendidas, que
hacian invariablemente en la parte exterior de los refugios. Alli hervian agua para el
consumo, preparaban bebidas, como infusiones, y alimentos en “rejillas”, espetos y/o
pequenas ollas de hierro que compraban en las comunidades de pecadores, estancias
0 en eventuales visitas a las ciudades. Como cuentan mis familiares, lejos de los
nucleos urbanos comian practicamente todo lo que sabian que era comestible, de

modo que, en determinadas épocas, tenian una dieta muy variada.

En el nucleo familiar de mis abuelos, los animales cazados, por regla general,
solian ser procesados (“limpiados” y cortados) por los hombres de la familia, quienes
también trataban los cueros*®. Las excepciones eran los peces y las aves, que también
eran limpiados, en muchos casos, por las mujeres. Lo hacian tanto lejos de los
campamentos como en ellos mismos, dependiendo del tipo de animal, de la distancia
a la que era abatido y de cuanto tiempo permanecerian en el campamento: las
carpinchos, como contaba mi padre, solian ser limpiados lejos del campamento para
evitar los olores fuertes, excepto cuando ya planeaban irse a otro sitio; los coipos,
mulitas y cuis, por ser considerados rapidos y faciles de limpiar, asi como por no
generar “residuos” tan fétidos como las aves, solian ser llevados al campamento; los
peces, salvo cuando eran pescados en grandes cantidades, eran limpiados en los

propios lugares de pesca.

48 Recuerdo que, aun en mi infancia, presencié a mi padre “limpiando” carpinchos y ratones de los
bafiados (nutrias). Dentro de nuestra familia, él era reconocido como el mas agil en esta actividad,
incluso por mis parientes maternos, habilidad que habia aprendido de mi abuelo. Recuerdo, en parte,
que el proceso de limpieza del carpincho comenzaba con un corte limpio en la parte ventral del animal,
cuidando, en sus palabras, de no “picotear” el cuero, que se prolongaba , si no me equivoco, desde el
cuello (donde hacia un circulo preciso con el cuchillo para soltar el cuero de la cabeza) hasta el ano,
repitiendo el mismo movimiento circular en las articulaciones de las patas, o en las “mufiecas”. Luego
extraia sus visceras y, tan importante como ellas, también las glandulas; el animal ya abierto era
colgado de un arbol por las patas traseras, mientras sogas amarradas a las delanteras lo tensaban
hacia el suelo o hacia un punto fijo bajo, dejandolo inmovil y, como decia mi padre, “bien estirado”.
Finalmente, el cuero era desprendido con destreza, separandose entero como si fuera una prenda de
ropa, sin desgarros ni imperfecciones. Sobre el cuero quedaban “nédulos” que mi padre llamaba
“grasas”, aunque no sé bien si lo eran. De todos modos, quitarlas era importante porque, segun
contaba, daban mal olor a la carne. En algunas ocasiones, el animal era colgado antes de extraerle las
entrafias, asi como las glandulas. En el caso de las nutrias, animales no muy grandes, no solian ser
colgadas de los arboles.
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Para preservar las carnes, solian convertirlas en charque, sumergirlas en grasa
y/o, en invierno, envolverlas en lonas y colocarlas en las propias aguas sobre las que

vivian.

En cuanto a la pesca, como decia mi padre, solian tener en mente el tipo de
pez buscado, pues eso implicaba la técnica y el lugar elegido para pescar: algunos
eran atraidos por el movimiento en las aguas, otros repelidos por él; algunos habitan
aguas calmas, otros prefieren aguas agitadas, asi como determinadas profundidades.
De este modo, cada tipo de pez exigia también un equipamiento especifico, cada uno
empleado también con cierta variabilidad de técnicas: lineas con boya, de fondo,

redes, cafas, diferentes tipos de anzuelos, de contrapesos, de cebos, entre otros.

En cuanto a estos materiales, como era costumbre, la mayoria eran hechos por
mis propios familiares: compraban hilos y fabricaban sus propias redes, varas de
pesca, entre otros. Generalmente, cada pescador fabricaba sus propias

“‘herramientas”, ya que estaban adaptadas a sus formas particulares de utilizarlas.

Lo que mi padre llamaba “voluntad’, nocion sumamente importante para este
trabajo, sin embargo, era otro factor que la familia consideraba esencial para la pesca:
si los peces no manifestaban cierta voluntad de ser atrapados, lo cual podia o no ser
“culpa” del pescador, la pesca no seria productiva. Si el pescador hacia mucho ruido,
de forma que no respetara el lugar, al pez, o a otro ser percibido como importante en
el sitio, este perdia su voluntad, lo cual podia determinar si la familia tendria o no
alimento. No obstante, esta voluntad podia perderse por otras razones: por ejemplo,

si no era el “tiempo” o incluso la “luna” adecuada para la pesca®.

Recuerdo que mi padre decia algo similar respecto a la caza. A veces era dificil
atrapar (abatir) los carpinchos porque estos, con mayor frecuencia que otros animales,
perdian la voluntad de ser cazadas: era como si no fueran presas para cualquier
cazador, o no pudieran ser cazadas de cualquier forma ni en cualquier momento, sino
solo por quien, de algun modo, las conquistara o se mostrara merecedor, relacién

sujeta a multiples variables.

49 Recuerdo que, en algunas jornadas de pesca con mi padre, volviamos con pocos peces. Yo,
generalmente, me sentia triste cuando eso pasaba. Mi padre, en cambio, simplemente decia que
necesitabamos respetar la “voluntad” del pez, del lugar o del “duefio”, algo que abordaré con mas
detalle en un préximo capitulo.
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Evaluar si habia o no voluntad en los seres y/o lugares era una tarea delicada,
pues, segun los relatos, exigia mucha sensibilidad y profundos conocimientos de las
dinamicas locales: una “agitacion” inusual entre los animales, una condicion climatica
considerada “extrafia’, el canto de ciertos pajaros, entre otras sefales, podian indicar
que determinada actividad seria poco, o0 nada, productiva. A veces, un simple cambio

en la direccién del viento podia significar un cambio en la voluntad.

Aunque tal idea pudiera parecer de tono jocoso, lo cual no seria extrafio que el
lector dedujera, mi padre trataba el asunto con seriedad. Las “cosas”, segundo me
decia, también tenian voluntad, no solamente los seres, aunque la “pérdida” de esa
voluntad fuera, en este caso, mas asociable a los humanos. En lo que respecta a los
objetos materiales, la voluntad parecia, en cierto punto, ligada a la forma en que eran
construidos y/o utilizados. En esta légica, por ejemplo, los materiales de pesca y de
caza, si no eran bien elaborados, cuidados y/o usados, perdian su voluntad,
resultando en una disminucion de su efectividad; las ollas para cocinar, en el mismo
sentido, si no eran bien utilizadas, terminaban en comidas malas, lo cual era una
manifestacion de la disminuciéon o ausencia de voluntad. En lo que se refiere a la
construccion, las cosas “hechas de cualquier manera”, mal construidas, tenian, por si

mismas, poca voluntad, pues habrian sido hechas sin voluntad.

La voluntad de la persona que utilizaba un determinado objeto, en esta relacion,
parecia sumarse o disminuir la voluntad que poseia el objeto en si: un pescador sin
voluntad para hacer una buena pesca, aun contando con un material dotado de mucha
voluntad, no podria aprovecharla al maximo. El mismo, en esa relacion, “neutralizaria”

la voluntad de su herramienta.

Otra cosa que debo mencionar es que, en los lugares donde acampaban, sobre
todo donde decian haber encontrado cosas que asociaban a las personas que
llamaban “bugres”, “indios” o “antiguos” (que, cuando mostré imagenes, sefalaron
como fragmentos de ceramica, huesos y artefactos liticos), mis familiares vivenciaron
colectivamente experiencias singulares, muchas de ellas clasificables como de
caracter “sobrenatural’. En esas ocasiones, afirmaban haber visto y oido seres y

fendmenos que desafian las percepciones occidentales.

No hace mucho tiempo, mi tia Cleusa me conté que mi abuelo, en la unica

ocasion en que ella recuerda haberlo escuchado afirmar que era charrda, se
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encontraba sobre uno de esos lugares. El sitio, segun su memoria, esta ubicado en
las margenes de la Laguna Merin, a pocos kildmetros al sur del pueblo de Santa Isabel
do Sul, siguiendo el curso del Canal S&do Gongalo. Ella relaté que, en ese y en otros
lugares “de los antiguos”, presencié a mi abuelo realizar una serie de “rezos extranos”,

los cuales hacia preferentemente bajo la luz de la luna llena.

En esas noches, él consumia aguardiente, pedia a la familia que se acostara y,
tras esperar a que todos se durmieran, encendia una gran fogata. Mi tia Cleusa afirma
haber observado el ritual completo solo una vez: segun ella, entre muchas otras cosas,
mi abuelo colocaba piedras previamente recolectadas en secreto sobre el fuego v,
encima de ellas, depositaba cuidadosamente una serie de plantas especificas cuya
humareda parecia inhalar. Luego, pronunciaba frases en un tono grave y bajo, que a
veces parecian ser en una lengua desconocida, como si “conversara con el fuego”,

describio ella®o.

Mi tia cree que, en muchas de esas ocasiones, el ritual tenia como propdsito
asegurar la sobrevivencia de la familia ante el hambre. Esto porque, antes de cada
ceremonia, mi abuelo y mi padre salian silenciosamente a colocar redes de pesca en
las aguas. En los dias siguientes, como ella enfatiza, pescaban tantos peces que

apenas lograban sacar las redes.

Al contarme esto, noté que tia Cleusa se emocionaba al recordar que, en ciertos
momentos, debido a los dias de hambre extrema, la familia no conseguia recoger los
peces sin romper en llanto. Entonces, lloraban mientras los cargaban, lloraban al

limpiarlos, lloraban al cocinarlos e incluso al comerlos.

En razéon de este y otros relatos similares, creo que, en determinados
momentos, la voluntad de los lugares se vaciaba, especialmente en invierno. Sin
embargo, habia ciertas cosas que podian hacerse para que tal potencialidad fuera
“reactivada” o “devuelta”, aunque fuera momentaneamente: el ritual practicado por mi

abuelo, en este sentido, habria promovido eso en un contexto en el que el lugar, o los

50 Al respecto, recuerdo que mi padre hacia cosas parecidas, aunque en otras ocasiones. A veces,
parecia “conversar” con las aguas del San Gonzalo, asi como con algunos animales especificos que
observaba a cierta distancia. Su habla, sin embargo, solia ser muy baja, casi totalmente ininteligible,
aunque en muchos casos parecia sonar como algo dicho en portugués. El, sin embargo, nunca revel6
lo que decia, y evitaba, siempre que podia, responder a mis preguntas. Le pregunté a la tia Cleusa, en
este sentido, si mi abuelo hacia eso también, cosa que ella confirma.
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peces, ya no presentaban la voluntad necesaria para que la familia tuviera éxito en

SUS pescas.

Dicho esto, cuando no habia alimentos que garantizaran el sustento de la
familia, lo cual, dicen, ocurria generalmente por la estacionalidad de los cardumenes,
por el avance de la pesca depredadora, la destruccion de los bafados, o cuando eran
impedidos de cazar y/o pescar por otras personas, como en la época de la veda o
cuando se encontraban en las inmediaciones de la Estacion Ecoldgica del Taim (Sur
del Rio Grande del Sur, Brasil), anclaban los botes, los alquilaban, vendian o
simplemente los escondian. Habiendo hecho esto, iban de estancia en estancia en
busca de trabajo, donde los hombres ofrecian sus esfuerzos como peones de campo,
sobre todo en las tareas con ganado vacuno y equino, y las mujeres como nifieras,
empleadas domeésticas y cocineras de campafa, desempefando, con cierta

frecuencia, todas estas actividades al mismo tiempo.
En ese contexto, vivian una vida doble, llena de beneficios y perjuicios inversos.

En la pesca, ejercian, al menos un poco, la posibilidad del libre desplazamiento
sobre las aguas que amaban, siendo ellos mismos los tutores de sus comportamientos
y caminos. Sin embargo, como relatan mi tio y mis tias, con frecuencia sufrian
represalias y persecuciones por “invadir’ lugares donde habia animales que los
sustentaban y mejores condiciones para un establecimiento mas duradero. Eso
ocurria incluso cuando los llamados lugares estaban sin uso alguno, como en las

periferias de grandes latifundios.

En las estancias, por su parte, con frecuencia obtenian una buena vivienda,
seguridad, alimento y algo de comodidad, pero siempre, o casi siempre, a partir del
abuso de su mano de obra y del control sobre sus vidas, comportamientos y
movimientos. Tanto las mujeres como los hombres trabajaban largas jornadas en
funciones agotadoras, y, incluso durante sus descansos, los patrones a menudo no

les permitian salir de las estancias.

Asi, en resistencia al control de los “patrones”, duefios y/o capataces de las
estancias, con frecuencia las abandonaban y retomaban la vida de pescadores. En
resistencia y sobrevivencia a las eventuales pésimas condiciones de sustento en la
pesca, o cuando eran azotados por condiciones climaticas adversas, la abandonaban

momentaneamente, retornando asi a las estancias. Como todos sabian trabajar en el
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campo, cuando buscaban trabajo en las estancias no solian quedar sin ser
contratados y, ademas, con frecuencia encontraban a otros parientes, generalmente

familiares de mi abuelo, ocupando alguna funcién en estos lugares.

Cuando la pesca fue volviéndose cada vez menos productiva para el sustento
familiar, momento en que también el peso de la edad comenzo a afectar a mis abuelos,
esta vida doble fue abandonada. Fue entonces cuando, de manera definitiva, llevaron
a su familia a la periferia urbana de la ciudad de Pelotas, a la casita construida al lado
de la residencia de la abuela Nené. Mi padre, tio y tias, buscando acompanarlos,
también se instalaron en la ciudad, aunque los hombres, por un tiempo, retornaran por

breves periodos a la vida de la pesca.

4.3. “Uma saudade®’ boa de um tempo em que nunca vivi’: el despertar de

herencias silenciosas y silenciadas

Creci escuchando, en practicamente todos los lugares, que a mi padre le
llamaban “bugre” y a mi madre “india”, al igual que a mi mismo, sobre todo después
de ingresar a la escuela. En casa, sin embargo, las herencias indigenas que mi madre,
mi padre y yo cargabamos permanecian como presencias silenciosas, siendo

raramente motivo de conversacion, incluso entre nosotros.

En la infancia, cuando preguntaba sobre nuestras raices, mi madre, por nunca
haber tenido tiempo ni oportunidad de investigar el asunto, solia cerrar la conversacion
con una mirada de incertidumbre. Mi padre, un hombre serio y reservado, aunque
parecia saber mas sobre sus origenes, abordaba el tema de forma breve y esquiva.
En esos momentos, se lo notaba visiblemente inquieto, como si llevara consigo

preocupaciones que no queria, no podia 0 no sabia si debia compartir con nosotros.

51 El término “saudade”, ampliamente reconocido como una de las palabras mas singulares del idioma
portugués, expresa un sentimiento profundo de ausencia, de una presencia que falta, atravesado por
el afecto, el dolor y, muchas veces, por una especie de esperanza melancdlica. Se diferencia de la
simple nostalgia o del recuerdo: la “saudade” lleva una densidad afectiva que implica el deseo de revivir
lo que ya pasoé o incluso lo que tal vez nunca llegue a concretarse. En el espafiol hablado en Uruguay,
existen términos equivalentes como “afioranza”, “nostalgia” o incluso “melancolia”; sin embargo,
ninguno de ellos posee el mismo peso semantico y emocional que “saudade”. Afioranza tiende a sefialar
un recuerdo dulce y hasta reconfortante, mientras que nostalgia alude mas a la evocacién de un pasado
idealizado. Melancolia, por su parte, puede referirse a una tristeza mas difusa y existencial. Asi, aunque
estos términos compartan un campo semantico similar, “saudade” se distingue por articular
simultaneamente ausencia, presencia simbolica y deseo imposible o postergado, en una estructura
afectiva compleja y poética profundamente enraizada en la experiencia cultural y linguistica de los
pueblos lusofonos.
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Su comportamiento, sin embargo, revelaba lo que sus palabras no decian: alli habia

historias dificiles de contar.

Hijo de pescadores artesanales, mi padre era un hombre semianalfabeto que
heredé el oficio, el modo de vida y las limitaciones econdémicas y sociales de su familia.
Paso la mitad de su vida entre rios, bafiados y estancias, sin conocer seguridad ni un
minimo de estabilidad. Hasta que, un dia, la escasez de peces, el cansancio
acumulado, el envejecimiento de sus padres y la busqueda por mejores condiciones
de vida, por seguridad, estabilidad y comodidad, lo obligaron a dejarlo todo atras y

partir hacia la ciudad.

En la ciudad, enfrenté trabajos precarios: fue lustrabotas, ayudante de albail,
trabajador en estacion de servicio, entre otros. Fue en uno de estos trabajos, durante
su hora de almuerzo en una estacion de servicio, que logré su hazaha mas singular:
aprendi6 solo a tocar el acordeon, o “gaita”, como se dice aqui en el Sur, instrumento
que su patrén, un hombre generoso, le prestaba en esos ratos libres. Fue a través de
este instrumento, y de la musica tradicionalista, que mi padre encontré un nuevo
sustento, convirtiéndose en intérprete y compositor. Y fue en ese periodo que gano el

apodo que lo marcaria para siempre: Juruna®.

Sus amigos, conocidos e incluso la familia comenzaron a llamarlo asi porque
reconocian en su semblante semejanzas fisicas con Mario Juruna, del pueblo
Xavante, el primer indigena electo diputado federal en Brasil. No obstante, otra
semejanza es que tanto Mario como mi padre no se separaban de sus antiguos
grabadores de audio, aunque lo hacian por motivos distintos: Mario, que venia de un
contexto de aldea, conocia y reafirmaba publicamente su identidad y ancestralidad
como indigena xavante, usaba el grabador para registrar sus propias palabras, asi
como las de los politicos blancos, procurando asi asegurar que no distorsionaran sus
discursos ni se olvidaran de las eventuales promesas que hacian a él y a los pueblos

indigenas; mi padre, que vivio su vida siendo llamado “bugre”, hasta interiorizar el

52 Sobre eso, recuerdo que la mayoria de nuestros vecinos desconocia que el “verdadero” nombre de
mi padre no era Juruna, o por lo menos no fue desde siempre. En cierta ocasion, un conocido fue a
buscarlo al barrio, pero no sabia exactamente en qué casa viviamos. Al ver a algunos vecinos en la
calle, el hombre se acercé y pregunto:

— ¢Saben doénde vive el sefior Francisco?

— No conocemos a nadie con ese nombre — respondieron, sorprendidos.

Ante la negativa, él describié a mi padre, ya que estaba seguro de que vivia cerca.

Fue entonces cuando los vecinos, asombrados, sefalaron hacia nuestra casa.
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término como una suerte de designacion identitaria, no se despegaba de su grabador
porque lo empleaba en el aprendizaje del acordedn, instrumento con el que pasoé a
sustentar a su familia. Con este grabador, escuchaba los mismos fragmentos de
musicas gauchas una y otra vez, hasta que lograba reproducir las notas musicales en

el instrumento.

Figura 41: Fotografia de mi padre, Francisco Carlos, el Juruna. Fuente: acervo personal del autor.

Mi padre abrazo6 ese apodo con tanto orgullo que acabé convirtiéndose en su
propio nombre, que incluso era mucho mas empleado que el “original”. Revisitando
mis memorias, creo que esto puede haberse dado por el hecho de que, ante el
desconocimiento y/o el tabu en relacién con la reivindicacion publica del nombre de
nuestro pueblo, lo mas cercano a lo que nosotros éramos solia resumirse en los
términos “indio” y/o “bugre”. En ese sentido, cargar con las semejanzas y el nombre
de un “indio verdadero”, es decir, cuyos comportamientos encajaban en ciertos

estereotipos comunes, fue motivo de gran orgullo y alegria para mi padre. Asi, lo
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descubri demasiado tarde, se trataba de la manifestacion de una herencia silenciada

que él nunca pudo explorar plena y/o publicamente: la charria.

En el mundo y en el tiempo de mi padre, la prioridad siempre fue la
sobrevivencia. Para garantizarla a si mismo y a sus familiares, tuvo que trabajar
arduamente desde los primeros anos de su infancia, enfrentando hambre, frio,
violencias y privaciones. En ese contexto, la escuela, la busqueda por los origenes, el

autoconocimiento y el autoreconocimiento fueron “lujos” distantes.

Mi pueblo, como revelan estudios y memorias de parientes (Iribarne, 2023;
Michelena, 2011; Rodriguez, 2017), vivio siglos de ataques y persecuciones, teniendo
que, al final, negar su identidad para resistir al exterminio. Ese historial de violencia
fragmentd nuestros saberes: historias dejaron de ser contadas, tradiciones fueron
abandonadas o restringidas para proteger a las nuevas generaciones. Mi padre, el
primogénito y quizas el mas consciente de esta herencia, rara vez hablaba del tema.
Cuando yo insistia, desviaba la conversacion con un silencio que hoy entiendo como

un intento de resguardo y proteccion.

A medida que fui conociendo mejor la historia de mi pueblo, asi como la de mi
familia, comencé a tener nuevas pistas al respecto. Mi tia Cleusa y mi tio Fernando,
por ejemplo, relatan que mi abuelo tenia un comportamiento muy parecido, tal vez aun
mas reservado. Con frecuencia, hacia todo lo posible para no responder las preguntas
de sus hijos o alegaba desconocimientos incongruentes con lo que habia dicho en
descuidos eventuales. También me dijeron que, entre todos los hermanos,
seguramente mi padre sabia mas sobre esos tiempos y relatos, sobre nuestros
ancestros y trayectorias familiares, porque pasd mas tiempo a solas con mi abuelo en
largas cacerias, pescas, viajes y estadias en campos y bafiados. También era quien
tenia mas recuerdos de su padre, ademas de una personalidad parecida y numerosos

comportamientos “peculiares” que soélo ellos compartian.

A pesar de los silencios, cabe decir que todos mis familiares hoy entienden que
mi padre y mi abuelo, en su nucleo familiar, fueron quienes mas demostraron orgullo
de todo lo que asociaban al “pasado” indigena de nuestra familia: el conocimiento de
los bafiados, la intimidad con plantas y animales, ciertos rituales familiares, el
reconocimiento de las personas respecto a sus rasgos indigenas, entre otros. Lo

hacian, incluso, con mucha frecuencia, lo cual, aunque parezca contradictorio, no
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implicaba contradiccién ante los silencios: ese orgullo fue, ante todo, la resistencia que
pudieron manifestar frente a todo lo que nuestros ancestros pasaron, frente a todos
los sufrimientos, temores y confusiones que ellos mismos encontraron entre las aguas,

bafiados y estancias.

En mi caso, aunque no sufri ni una cuarta parte de lo que sufrieron mis
ancestros antiguos y recientes, pues tuve agua, alimento y vivienda relativamente
asegurados desde la infancia, creci sabiendo poco de nuestra historia y nada de
nuestra identidad. Por ello, enfrenté temprano la angustia, el desconocimiento de mi

mismo Y la inseguridad identitaria.

Percibo hoy que el primer golpe de la vida me alcanzé a los 14 afios, ante mi
primera oportunidad de empleo. En ese tiempo, las finanzas familiares no alcanzaban
para pequefos lujos que hicieran nuestra vida un poco mas comoda, por o que nos
alegramos al saber que, legalmente, ya podia trabajar y contribuir en formas
consideradas honestas y dignas. Asi, apenas pude, postulé para una vacante de
aprendiz en un molino de arroz. La empresa se sorprendié con mi postulacion tan
joven y, por eso, fui seleccionado. Sin embargo, exigieron que presentara los
documentos requeridos: Registro General (RG), Cadastro de Pessoa Fisica (CPF) y

Cartera de Trabajo.

La noticia fue motivo de gran celebracion en casa, y feliz y agradecido, corri a
obtener mis documentos. Al hacerlo, sin embargo, me encontré con una pregunta que
me paralizé: “4,Como te consideras?”. Al principio, no entendia el cuestionamiento, y
pedi que me lo explicaran al menos tres veces. En ese contexto, ya ansioso y
confundido, me enfrenté a las opciones: blanco, negro, pardo, indigena, amarillo. El
silencio se prolongé mientras la ansiedad crecia, y, sintiéndome presionado, intenté
responder por eliminacién: como habia heredado de mi padre el apodo de Juruna en
la infancia, y también me llamaban “bugre” e “indio”, no me veia como blanco, negro,

pardo o amarillo, quedaba “indigena’.

El “indigena” que yo conocia, sin embargo, era el “indio” casi “mitico” de los
libros escolares, que vivia aislado en aldeas, ajeno al mundo moderno, o el “bugre”,
término dirigido a mi familia por regla general, por no ser vistos como “tan indios” por
haber perdido buena parte de las llamadas “cualidades miticas” referidas. En ese

momento, entonces, pensé que el término “indigena” no me correspondia. Cansado y
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encido por la confusién, marqué “pardo”, una eleccion que sélo aumentd mi malestar,
pues, como las otras opciones, esa palabra no parecia decir nada sobre mi ni sobre

mi familia.

Al llegar en mi casa, pensé en compartir mis confusiones y volver a preguntar
a mis padres sobre nuestra identidad. Cuando lo hice, recordé que mi padre, ante
preguntas parecidas a las que haria, solia optar por el silencio. Mi madre, por otro
lado, siempre respondia de forma simple y con buen humor: decia algo cémo “...no
somos blancos, negros, pardos ni indigenas, somos pobres”. En ese momento, esa
respuesta fue también mi “verdad’, una verdad histéricamente impuesta a nuestra
familia, asi como a practicamente todas las demas que viven en las periferias de los

nucleos urbanos.

En la vida adulta, sin embargo, la universidad me brindo las herramientas para
empezar a despertar lo que habia sido silenciado, o que permanecia dormido. A
través de la arqueologia y la antropologia, entré en contacto con la Historia Indigena,
o mejor dicho, con sus multiples versiones, y con los “vestigios materiales” de mis
ancestros. Ademas, fue gracias a la universidad que encontré parientes charrua, y asi
pude acceder a memorias y explicaciones que los libros jamas podrian transmitir. Mis
parientes, desde las primeras veces que nos vimos, me reconocieron como igual,
como inchala (“hermano” o “pariente”), incentivandome a persistir en la busqueda de

mi identidad y raices.

Asi, armado con nuevos conocimientos e inspiraciones, volvi a la familia con
preguntas mas precisas y elaboradas. Estas interacciones me permitieron no solo
escuchar historias que mi padre no tuvo la oportunidad de contarme, sino también
revisitar mis propias memorias, analizandolas con nuevos ojos y atenciones. De ese
modo, descubri la mayor parte de lo que comparti en este capitulo, asi como muchas
otras cosas que escapan a las limitaciones de esta produccion. No obstante, cuando
ya me encontraba relativamente convencido de quiénes eran nuestros antepasados,
mi tia Cleusa trajo otra confirmacion al relatar que mi abuelo, en un raro momento de

descuido, habia admitido: “Somos Charrua’.

Paralelamente, gracias a las oportunidades que encontré en la Universidad
Federal de Pelotas, especialmente en el Laboratorio de Ensino e Pesquisa en

Antropologia y Arqueologia (LEPAARQ), me percibi cada vez mas involucrado con lo
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que se denomina “registro arqueoldgico”. las “cosas”, comprendidas como
producciones materiales resultantes de las relaciones sociales de grupos humanos
del pasado y/o del presente. Asi, al manipular los objetos dejados por aquellos que
hoy reconozco como mis antepasados, experimenté sensaciones que escapaban a

toda descripcion objetiva.

Esas palabras que, en esa época, tanto me faltaban, sin embargo, no le faltaron

a mi amigo Dorvalino Refj Cardoso, lider y anciano del pueblo Kaingang.

Cuando conoci a Dorvalino, hacia mediados del afio 2022, hombre de sabiduria
inconmensurable, yo todavia estaba relativamente perdido, pues, aunque ya habia
llegado hasta mi identidad étnica, entre otras herencias silenciadas de mis
antepasados, seguia intentando comprender la historia de mi pueblo. No obstante, ya
me encontraba en conflicto con mi profesion, envuelto por las cosas materiales y por
las “presencias” ylo, para usar un término familiar, por las “voluntades” que de ellas

parecian emanar.

En este sentido, en la primera vez que vi a Dorvalino, con motivo de un evento
académico en la ciudad de Porto Alegre/RS, le pregunté indirectamente si otros
indigenas compartian percepciones similares al tratar con “artefactos arqueoldgicos”.
Ese dialogo me marcé profundamente, y jamas lo olvidaré. Sé que la memoria es una
construccion continua, asi que no creo poder transcribir en su totalidad absoluta el
largo diadlogo que mantuvimos. No obstante, me comprometi a traerlo de la forma mas

fiel posible a mis recuerdos:
— “¢ Puedo hacerle una pregunta?” —le dije a Dorvalino.
— “Podes, pero no te garantizo que sepa responder’” —me dijo.
Entonces le dije mi nombre, de dénde venia, y continué:

— “Me veia como descendiente de indigenas, y recientemente descubri que
soy del pueblo Charrua, pero mi situacién es delicada: no vengo de un contexto de
aldea, conozco a pocos de mis parientes y también sé poco sobre mi pueblo. Ademas,
soy estudiante de arqueologia y pronto seré arqueologo. Por todo eso, y por otras
cosas, necesito hacerle una pregunta porque estoy confundido, necesito mucho un

consejo...".
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Mientras hablaba, Dorvalino me miraba en silencio, con una expresion seria,

pero amistosa. Entonces continué:

— “Creo que la pregunta que le haré aun no ha sido hecha por mis colegas de
profesion, pero corrijame si estoy siendo injusto al suponer eso. No pretendo
preguntarle si usted sabe qué es o para qué servia un determinado pedazo de cosa,
de piedra, de metal o de ceramica, sino algo que, para mi, ha sido mucho mas
significativo: ;qué siente usted cuando ve, o sostiene en sus manos, una cosa de sus

antepasados?”.

Al hacer la pregunta, me parecio que el anciano quedo sorprendido. Entonces,
sumido en la reflexion, Dorvalino permanecio serio por varios segundos, tiempo que
parecio una eternidad. Luego, rompio su propia seriedad, y el silencio, con una sonrisa

y una frase que jamas olvidaréi:

— “Quando vejo essas coisas, as coisas dos antigos, sinto uma saudade boa

de um tempo em que nunca vivi'>3.

En ese momento, al escucharlo, senti una identificacién visceral. En la ocasion,
contuve la emocidon y permaneci en silencio, aguardando atentamente sus nuevas
palabras. Tras esa frase memorable, y otra larga pausa, el anciano se puso serio
nuevamente y me contd otras cosas que me ayudaron en numerosos momentos

dificiles:

— “Los arquedlogos deberian entender que estan tocando cosas que no son
de este mundo. Esas cosas son de otro mundo, son de los muertos, de los espiritus,
tienen duerio. Los arquedlogos no entienden eso, y no creen en eso. Creo que, para
poder entender, deberian ser un poco kuja (liderazgo espiritual del pueblo Kaingang),
o trabajar con uno. Son ellos (las lideranzas espirituales) quienes tienen la preparacion
y el conocimiento para entender lo que se puede o no hacer. Son ellos quienes pueden
hablar con los espiritus para saber lo que se necesita hacer, y de qué manera debe
hacerse. Son ellos quienes deberian decir si se puede o no tocar esas cosas, quienes

pueden ensefiar como o cuando tocarlas’.

5 En una traduccién libre, “Cuando veo esas cosas, las cosas de los antiguos, siento una
afioranza/nostalgia/melancolia buena de un tiempo que nunca vivi”. Vale recordar, la palabra “saudade”
no tiene correspondencia literal a ninguna de las apuntadas.
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Hizo otra pausa reflexiva, y continué:

— “Ya me han preguntado si podia decir lo que eran algunas de esas cosas...
algunas las sabia y las dije, otras las sabia y no las dije, otras no las sabia, y por eso

no dije nada. Esas cosas tienen duefio, es él quien sabe y quien debe decidir”.

Seguimos hablando de eso durante algunos minutos y, mas tarde, cada uno fue
a cumplir con sus compromisos. Después de despedirnos, derramé muchas lagrimas
de felicidad, tanto por no sentirme mas tan solo como por haber vivido un tipo de
reconocimiento singular, respecto a la forma en que pasé a experimentar el mundo y
las presencias que, con el tiempo, aprendi a reconocer como mis propios

antepasados.

Dicho esto, imagino que, sobre todo para un lector no indigena, los motivos
detras de la emocién que relato, y la forma en que podemos relacionarnos con los
antepasados y sus cosas, es decir, como presencias vivas, como “personas vivas’,
puedan generar una incomprension fundamental. Frente a eso, dedicaré algunas

palabras en un lenguaje que, tal vez, pueda ser mas esclarecedor.

La dificultad para explicar y/o entender cémo la mayoria de nosotres, indigenas,
solemos ser "afectados", en un sentido aun mas profundo del que abarca Favret-
Saada (2005), por las cosas asociadas a nuestros antepasados, no se reduce a una
mera “diferencia cultural”. Se trata de algo que puede explicarse parcialmente, y solo
parcialmente, a través de lo que el antropdlogo Viveiros de Castro (2018) denomina
“equivocacion ontoldgica”. la dificultad de “fraducir’, en términos occidentales
(originados en el mundo y las perspectivas de los blancos), lo que vemos, oimos y
sentimos en nuestros cuerpos y espiritus, y que explicamos por medio de nuestros
propios referentes, desde nuestra perspectiva. Ese “extrafiamiento” que el lector
pueda estar sintiendo, de este modo, surge de una incomprensién que siempre sera,

al menos en cierto nivel, infranqueable.

No se trata de un “error’ ni de una “falla” del lector, sino todo lo contrario. Es un
requisito previo para lo que el antropdlogo define como “equivocacioén controlada”
(Viveiros de Castro, 2018): el reconocimiento de que ciertas experiencias, en su
esencia mas profunda, no pueden ser plenamente vividas ni comprendidas por quien
no las experimenta de la misma manera, pues solo son accesibles desde dentro del

mundo que las constituye. En otras palabras, sin compartir nuestra forma de habitar
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el tiempo y el espacio, sin experimentar lo que llaman “realidad” a través de nuestros
cuerpos y espiritus, cualquier explicacion sobre lo que sentimos sera, en el fondo,
insuficiente, y eso debe ser asumido por quien busca investigar y comprender, aunque

sea parcialmente, nuestras culturas.

Dicho esto, en el proximo capitulo presento una serie de experiencias
espirituales, algunas narradas por mi familia y otras vividas a lo largo de mi trayectoria.
Con eso, entre otras cosas, doy continuidad a este esfuerzo autobiografico al, por
medio de memorias familiares y experiencias personales, preparar al lector para una
gran “equivocacion controlada”. una aproximacién al universo charrua, base

fundamental de la arqueologia que propongo.

5. Breves crénicas sobre la inconstancia ontolégica

Desde que inicié con mayor rigor la busqueda de mis raices, me encontré con
experiencias que, aunque puedan parecer "inusuales" desde la 6ptica occidental, son
parte intrinseca de las cosmovisiones indigenas. Como ya exploré anteriormente, el
contacto con lo que la tradicidon eurocéntrica clasifica como "seres sobrenaturales" es
un rasgo recurrente en la historia de mi familia paterna, guardiana de nuestra

ancestralidad charrda.

Mis padres, abuelos, tios y tias, en el ambito familiar, siempre narraron
encuentros con las entidades que hoy nombro como taataluja (“abuelos antiguos” o
“antepasados”), ademas de otras presencias que habitan lo que Descola (2015)
llamaria un “plano de continuidad cosmica”: una dimensién en la que las barreras entre
existencias y experiencias, establecidas por la vision hegemonica, simplemente no
existen. Ese “plano”, para mi pueblo, no esta separado del que habitamos, sino que lo

atraviesa, lo vive, lo integra.

A diferencia de la mayoria de mis familiares, tuve acceso temprano al sistema
escolar, donde fui iniciado en las “reglas” hegemoénicas de interpretacion de la
realidad. Asi, desde la infancia, se me ensefié que el mundo “verdadero” solo podia

ser aquel mensurable, palpable, sujeto a las leyes de la fisica: un reduccionismo
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materialista que Latour (1991) critica como “purificacién de los hibridos” %*. Lo
“sobrenatural’, bajo esa logica, quedaba relegado al dominio de lo “subjetivo”, lo
“imaginario” o, peor aun, lo “primitivo”

H

Asi fui construyendo poco a poco mi “estabilidad’ o “seguridad ontolégica’
(Giddens, 2002), término complejo que designa un tipo de blindaje cognitivo que
produce un estado de “conforto” y, en consecuencia, de seguridad en las formas de
experimentar, entender y explicar el funcionamiento del mundo y las propiedades que

constituyen las existencias y diferenciaciones de los seres y cosas que lo integran®®.

Esa visidon, cabe decir, se volvido rigidamente anclada en un conjunto de

”. o« ”. W ”, o«

oposiciones clasicas: “verdad’y “mentira”; “sujeto” y “objeto”; “mente” y “mundo”; “real’
e “ilusorio”; “naturaleza’ y “cultura”, entre otras dicotomias propuestas e impuestas a
través de la colonizacion y el colonialismo (Lander, 2005). Etnolégicamente, de ese
modo, mi perspectiva se alined con lo que Descola (2015) denomind “Naturalismo” %,
aunque no sin contradicciones. Habia momentos en que sentia, contrariando todos
los dogmas aprendidos, la presencia de aquello que mis parientes describian, del
universo que experimentaban sencillamente por no considerarlo “ilusorio” o imposible,

por no restringir nuestra ancestralidad ni la mirada que heredaron de los mas antiguos

Con el tiempo, sin embargo, desarrollé un escepticismo militante contra
cualquier conocimiento que desafiara el paradigma occidental. La escuela, como

instrumento de lo que Spivak (2005) llamd “violencia epistémica”, me ensefid a

54 Lo que Latour (1991) llama “purificacién de los hibridos” puede explicarse como un proceso mediante
el cual la Modernidad occidental intenta separar rigidamente las categorias de "naturaleza" y "cultura",
manteniendo una distincion ontoldgica (asociada a la comprension de las propiedades y relaciones que
constituyen a los seres y al propio universo) entre humanos (dotados de subjetividad e intencionalidad)
y no-humanos (objetos y “entidades naturales”). Esto, entre otras cosas, busca legitimar la ciencia y la
politica como dominios auténomos, pero, paraddjicamente, culmina en la proliferacion de “hibridos”,
seres y cosas que “mezclan” aspectos de los dominios considerados “naturales” y “sociales”, como las
tecnologias o los organismos genéticamente modificados.

% Para Giddens (2005), la “seguridad ontolégica” produce un sentimiento profundo de continuidad,
orden y coherencia en la experiencia de la vida cotidiana, una confianza basica en el mundo y en la
propia identidad. Esta seguridad, segun el autor, es fundamental para que los individuos puedan actuar
en el mundo con confianza y mantener su identidad, vy, diria, su cordura, a lo largo del tiempo, incluso
frente a los cambios y las incertidumbres.

56 El “Naturalismo”, para Descola (2015), es una de las cuatro “ontologias”, modos de comprension y
organizacion de las relaciones entre humanos y no-humanos que constituyen el universo. En el
Naturalismo, los humanos son entendidos como los Unicos que poseen “interioridad” (conciencia,
lenguaje, subjetividad, “alma”, entre otros), mientras que los no-humanos son reducidos a entidades
fisicas regidas por leyes naturales, poseyendo, por lo tanto, Unicamente “exterioridad” (cuerpo fisico).
Esta separacion que concibe el Naturalismo, por ejemplo, fundamenta practicas como la explotacion
de todo lo que se denomina “recursos naturales”, siendo central para el desarrollo del capitalismo y de
las multiples crisis ecoldgicas y ambientales contemporaneas.
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extrafar otras formas de saber, transformandolas en “folklore”, “delirio”, “mentira’,
“ilusion”, “ignorancia”, entre otras categorias deslegitimadoras. Ignoraba, asi, la
solemnidad con que mis familiares afirmaban la existencia de seres que desafiaban
las leyes fisicas y la dura nocion de “realidad” que me fue, de cierto modo, impuesta.
Mi padre, en especial, mantenia una resistencia activa a todo eso, aunque silenciosa:
lo que Krenak (2019) definiria como una “negaciéon ontolégica” al mundo y

pensamiento de los blancos.

Dicho esto, en las paginas siguientes, exploraré ejemplos concretos de
experiencias en las que empecé a entender y manifestar esa “negaciéon ontolégica”
que conoci a través de mi padre, y como ella desestabiliz6 completamente mi vision
de mundo. Asi, mediante estos ejemplos, busco también ilustrar un poco de lo que
pasé a entender como “voluntad”. esta vez también a partir de mis propias

percepciones y experiencias.

5.1. El “dueno” de las aguas del canal Sdo Gongalo

Un dia, cuando yo tenia unos cinco afos, mi padre me contd una historia
importante. Mientras conversabamos en casa, con gran naturalidad, dijo que un

“animal especial” ensefiaba a nuestra familia a pescar, y que lo hacia desde siempre.

Mi padre cont6 que ese “animal” le habia ensefiado a pescar a mi bisabuelo, a
mi abuelo y a él mismo. Dijo también que, si yo estuviera dispuesto a aprender, él lo

llamaria, y entonces también me ensefiaria a mi.

Mi padre hablaba del animal como si hablara de un pariente, contando que
siempre habia acompafiado a nuestra familia y que, si era su “voluntad”, sobre todo
en momentos de dificultad, nos mostraria los lugares donde podriamos encontrar
medios para sobrevivir. A cambio, necesitabamos compartir con él una minima parte
de lo que nos fuera provisto y respetar su “casa”: el canal Sdo Gongalo y las aguas de
la regién. Eso significaba hacer el menor ruido posible, no maltratar plantas ni
animales, no perturbar a los seres ni a las cosas y, asi, no abusar de su hospitalidad.
No era buena idea hacerlo enojar, al fin y al cabo, él era el “duefio” del lugar.
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Ese animal era un bigua (Nannopterum brasilianum). O mejor dicho: es el
Bigua. A pesar de que lo observo desde hace mas de 20 afos, tengo la certeza de

que se trata siempre del mismo “péjaro”.

Figura 42: Fotografia de un bigua (Nannopterum brasilianum) nadando. Traigo esta fotografia porque
jamas pude, ni senti que debia fotografiar al Bigua de la historia. Fuente: Pereira (2018).

Ese mismo sabado fui con él a las orillas del canal Sdao Goncgalo, como
haciamos con frecuencia. Mi padre solia mantenerse en silencio siempre que podia 'y
me pedia que observara con atencion las plantas y los animales, que apreciara el
camino. Cuando estaba de buen humor, contaba historias que habia vivido entre
aguas, bafiados y estancias, o recuerdos de lo que mi abuelo solia decirle a él en su

infancia.

ibamos siempre a pie, cargando cafias de pescar de tacuara sobre los hombros
y lineas de fondo y de boya en una pequefia mochila. Saliendo de casa, rumbo al sur,
cruzabamos las ruinas de una antigua fabrica, seguiamos por senderos que
bordeaban los bafados, subiamos por un puente desactivado sobre el Sdo Gongalo
y, por fin, descendiamos por un pequefio monte hasta la orilla, donde elegiamos el
lugar, eleccion invariablemente condicionada por las percepciones de mi padre. Ese
dia nos alejamos aun mas de los lugares donde podriamos encontrar otras personas,

algo, sin embargo, relativamente comun, ya que lo haciamos para pescar en paz, lejos
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del ruido. Me sorprendid, no obstante, la distancia, pues el sitio elegido era mas remoto

que los que frecuentabamos, al menos en la mayoria de las veces.

Tras elegir el punto de pesca, mi padre saco los implementos de la mochila,
cebo los anzuelos y lanzo algunas lineas al agua, permaneciendo en silencio, sentado
sobre la barranca. Después de algun tiempo, comenz6 a murmurar en voz baja. Fue
entonces cuando aparecioé el animal. Recuerdo bien esa escena, y la he visto otras

veces después, aunque, lamentablemente, no siempre con la atencion que merecia.

Luego de murmurar cosas en tono inaudible, el pajaro emergié por detras de
los juncos altos de un bafiado y se poso6 sobre un tronco cercano a las aguas. En ese

momento, parecia observarnos, a no mas de cincuenta metros de distancia.

En esas ocasiones, tras llamar al Bigua, mi padre parecia mantener con él
didlogos discretos y, mas tarde, repetia el gesto con el propio canal, con los bafiados
y, eventualmente, con otros seres y cosas. Yo, curioso, pasaba horas observando al

Bigua, asi como los comportamientos “extrafios” de mi padre.

Al principio, el Bigua no se distinguia mucho de un bigua comun, ni era de los
mas grandes que haya visto. Pero habia algo en él que sonaba diferente. A veces,
lograba presentir donde estaba incluso antes de verlo, un tipo de intuicion poco comun,

aunque con el tiempo se volvié cada vez mas frecuente.

Como los demas de su especie, el Bigua se sumergia tras los peces,
permanecia un buen rato bajo el agua y emergia en otro punto, muchas veces distante
del lugar donde habia desaparecido. Mi padre y yo jugabamos a adivinar dénde
reapareceria; yo acertaba a veces, erraba otras; pero, que yo recuerde, nunca vi errar

a mi padre.

En ciertos momentos, el Bigua hacia movimientos inusuales, distintos de los
que rapidamente identifiqué como habituales: no solo emergia y se sumergia, sino
que hacia gestos “atipicos” con el cuello, algunos en nuestra direccion, y lo hacia a
distancias poco comunes, estando muy cerca. Ese Bigua, en especial, lo hacia casi
siempre en lugares buenos para pescar con lineas de fondo, lineas de boya o con las
canas de tacuara que usabamos, nunca en puntos inalcanzables. Mi padre decia que,

en el pasado, el Bigua también lo ayudaba a elegir donde lanzar las redes.
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El pajaro rara vez hacia ruido, se movia con agilidad y alternaba sus
inmersiones con largas pausas pacientes sobre troncos bajos, desde donde
observaba las aguas con mucha atencién. En esos casos, el pajaro no parecia
simplemente observar los movimientos del agua, sino concentrarse en cosas aun mas
sutiles, como si conversara, aunque fuera mentalmente, con el lugar. Noté, entonces,
que mi padre hacia lo mismo: sus movimientos, sus expresiones, el tiempo que miraba

las aguas, las pausas, se trataban de comportamientos extremadamente parecidos.

Fue ese Bigua, el pajaro de mi familia, el verdadero duefio del canal y de todas
esas aguas, quien me ensefid a pescar. Aprendi observando, en silencio, lo que él

mostraba.

Sin embargo, a medida que fui encerrando mis percepciones dentro de lo que
Philippe Descola (2015) llama “naturalismo”, empecé a desconfiar de mi propia vision
y experiencia, comencé a dejar de creer en esta y en muchas otras historias

importantes.

Debo decir: muchas cosas estaban dormidas en esta historia, cosas que solo
pude despertar recientemente. Una de ellas, por ejemplo, fue la conciencia de la
cercania en que estabamos de lo que la Arqueologia llama “cerritos”, espacios
construidos por nuestros taataluja (“abuelos antiguos” o “ancestrales”): las orillas del
Sao Gongalo estan llenas de ellos, incluso en los puntos donde encontrabamos al

Bigua.
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CANAL SAO GONCALO

Legenda
Camnho até 3 area da histona
Locy com ocorréncia de "cemitos*
Mnha casa
Ponte desavada
# Local onde encontramos o Bigud

Google Earth

Figura 43: mapa que indica el lugar de la historia, uno de los caminos que recorriamos hasta alli, entre
otros puntos relevantes. Se puede ver que el punto donde encontramos al Bigua es justamente donde
los albardones, donde se encuentran los “cerritos”, tocan las orillas del Sdo Gongalo. Fuente: elaborado
por el autor.

Gracias a la Arqueologia, asi como a todo lo que heredé de mi padre y de mi
pueblo, pude “despertar’ (Amado, 2017; Gumucio, 2006) mi conciencia, y pasé a
visitar también los “cerritos”. Descubri, de este modo, que no solo el Bigua, sino
muchos taataluja y otros seres viven en ese lugar. Es un lugar de presencias, de

historia, de memoria y de afecto, de reencuentro con los ancestrales.

Lamentablemente, sin embargo, toda la region corre un gran riesgo debido a la
especulacion inmobiliaria y otros proyectos de construccién, otras cosas a las cuales

dedicaré mi vida a combatir, o al menos a frenar.

5.2. El sorro: “dueno” y “guardian” de los lugares sagrados, y, tal vez, también de

nuestras nifias y nifos

Mi padre solia contarme una historia de su infancia, en la cual él, mi tio José
Fernando y mi abuelo Francisco eran los unicos protagonistas humanos. Como ya

mencioné antes, mi abuelo fallecié antes de que yo naciera, y mi padre partié en 2018.
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Mi tio, sin embargo, aun me visita con frecuencia y sigue repitiendo la misma historia,

con lujo de detalles, como si siempre fuera la primera vez que la escucho.

Cuando eran nifios, en una época de escasez de peces en el canal Sao
Gongalo, mi abuelo decidio llevar a la familia a trabajar en una estancia en la region
de Pavao, en la ciudad de Capao do Ledo, cerca de Pelotas (RS). Alli, como de
costumbre, cuidaba de los rebafios ovinos y bovinos, al mismo tiempo que ensefaba
a sus hijos a hacer lo mismo. Cabe destacar que se trataba de un aprendizaje
considerado valioso, pues podia garantizar el sustento de la familia en tiempos

dificiles.

Cierto dia, después de ensenar los fundamentos del trabajo en el campo, mi
abuelo encarg6 a los hijos que buscaran un rebafio de ovejas. Mi padre y mi tio, ante
las ordenes del abuelo, se alistaron rapidamente y partieron a cumplir la tarea:
ensillaron sus caballos y fueron hasta el lugar donde habia quedado el rebafo. Al
acercarse, divisaron a los animales y se preparaban para conducirlos de vuelta a la
estancia, pero escucharon un sonido extrafio: un “llanto” que venia de un “capéo de

mato™’.

Pronto se dieron cuenta de que el sonido venia de un pequefo sorro
(Cerdocyon thous, también conocido como zorro de monte o perro de monte). Pero
habia algo peculiar en ese animal. A la distancia, parecia mas grande y mas oscuro
de lo habitual, aunque en otros momentos parecia mas pequefio, como si pudiera
cambiar de forma. Al acercarse mas, su aspecto era relativamente comun, salvo por
dos detalles: 1) su “cara” (rostro) y su “nariz” (hocico) eran “extrafos”, descritos como
mas alargados de lo habitual; 2) su coloracion seguia siendo “atipica”, era, en palabras
de mi tio, “muy oscuro”. Lo mas “extrafio” de todo, sin embargo, era su
comportamiento: extremadamente docil, el animal “lloraba” y corria en circulos, como
si quisiera atraerlos, ademas de parecer comprender lo que decian, “como si fuera

gente”, segun mi tio Fernando.

57 “Capdes de mato” son formaciones vegetales, generalmente bosques, compuestos en forma circular
o eliptica. En el sur del Rio Grande del Sur, suelen estar representados por areas suavemente elevadas
y densas en vegetacion, tratandose, en muchos casos, de los lugares donde mis ancestros solian
construir sus viviendas y otras estructuras.
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Figura 44: Fotografia de un sorro (Cerdocyon thous). Se la mostré a mi tio Fernando, quien dijo que
era parecida, aunque de una coloracion “mucho mas oscura”. Fuente: UFRGS (2023).

Intrigados, mi padre y mi tio ataron sus caballos y siguieron al animal,
adentrandose en el monte. Cuando ya no podian ver la salida, tras atravesar un
bosque cerrado, el sorro se detuvo en un claro y se acerco. Mi padre contaba que el
bicho claramente tenia “voluntad’, como si “pidiera” que lo acompanaran, diciendo

cosas como: “él sabia lo que estaba haciendo”.

Aunque, de cerca, el “perro” ya no parecia tan grande como antes, ambos
sintieron un escalofrio, una sensacion descrita como un “arrepio raro”. Aun asi, el
animal seguia corriendo en circulos alrededor de ellos, grufiendo con alegria,
moviendo la cola como quien invita a jugar. Sintiendo seguridad, pasaron horas

entretenidos, jugando con el animal en el claro, rodeados por un denso bosque.

El tiempo pasoé rapidamente. Cuando se dieron cuenta, ya era tarde, y se
preocuparon por la posible reaccién de mi abuelo. Pensaron en adoptar al sorro, pero,
por mas que lo intentaban, no lograban sacarlo del monte. Segun mi padre, el “animal’
entendia perfectamente su intencién y, aunque seguia docil y juguetdn, siempre

escapaba cuando ellos se acercaban con la intencion de sacarlo del bosque, momento
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en que, a veces, el sorro parecia ponerse serio, aunque no “enojado”. Mas aun: la
“voluntad” del sorro, segun mi padre, era que no salieran de ese monte, como cuenta
mi tio, tal vez “para siempre”. Sin embargo, a pesar de esa “voluntad’, el sorro no les

impidié buscar la salida, aunque no parecia contento con ello.

Frente al fracaso de llevar al sorro a casa, salieron del monte y decidieron
conducir de vuelta al rebafno. No obstante, decidieron buscar a mi abuelo, con la

esperanza de que él pudiera convencer al animal de seguirlos.

Cuando llegaron con las ovejas, corrieron a contarle la historia al abuelo, quien
simplemente se echd a reir al escuchar el relato. En aquella ocasién, les respondio
que un animal salvaje como ese nunca seria tan décil, incluso si fuera joven, y que
probablemente habian confundido al sorro con un perro doméstico perdido,
especialmente por el color y la “rareza” que describian... o, continué mi abuelo, “...tal

vez no haya sido un bicho el que jugo con ustedes’.

Mi abuelo, aunque escéptico, acabd cediendo ante los ruegos de sus hijos,
quizas por la curiosidad de ver al supuesto sorro. Asi que ensillé su caballo y fue con
ellos hasta el monte. Para sorpresa de todos, o tal vez no tanto, al llegar al lugar no
habia ningun monte, mucho menos un sorro. Mi padre y mi tio quedaron perplejos,
pues estaban absolutamente seguros de que ése era el sitio donde habian estado, y

las huellas del rebafio de ovejas comprobaban que era el lugar correcto.

La ultima vez que escuché esta historia, en el afio 2025, inspirado por trabajos
etnoldgicos y por mi propia curiosidad, le pregunté a mi tio si aquel sorro era realmente
un animal. La respuesta que recibi fue: “...yo sé que no, y tu padre también lo sabia”.
Escuchar eso, sin embargo, no fue una sorpresa, dado que, al hacer la pregunta, ya

imaginaba el tenor de la respuesta.

Por mucho tiempo, sin embargo, no fui capaz de comprender minimamente lo
que frases como esa podian significar. Al fin y al cabo, siguiendo la perspectiva
occidental, la que me fue impuesta en la escuela, ;,como un animal, un zorro de monte,

no seria simplemente un animal? ; Cémo podria “desaparecer” un bosque entero?

Hoy, sin embargo, entiendo que lo que estaba en juego era otro tipo de
percepcion y de relacidon, una forma de ver y sentir el mundo que siempre estuvo

presente en mi familia, y que, como recuerda Viveiros de Castro (2018), exige que



149

tomemos en serio lo que dicen los otros, incluso (y sobre todo) cuando dicen algo que
se escapa de nuestro entendimiento “natural” (en el sentido de “naturalizado”) de las

cosas, de la vida y del universo.

Las “sombras oscuras” que, un dia, ayudaron en la caza

Mi tio Fernando suele contar otras historias que ocurrieron en la llamada
“Estancia del Pavao”, un lugar conocido, entre los mas viejos, por la presencia de
numerosas “apariciones”. Entre esas historias, por las experiencias que tuve durante
los trabajos de campo en el Bafiado del Taim (sur del Rio Grande del Sur, Brasil),

destaco aquella sobre las “sombras oscuras”.

Mientras trabajaban en las estancias, la familia de mi padre vivia del pequefio
salario ofrecido por los patrones, de lo que cultivaban en las huertas alrededor de la
casa “prestada” donde vivian, y de eventuales ovejas que mi abuelo ganaba tras
conducir los rebafios. Siempre que era posible, sin embargo, preferian el pescado o

la carne de caza.

Generalmente, solo los hombres de la familia salian a cazar, algo inusual en la
historia mas amplia de nuestra familia. La madre, las tias y hermanas de mi abuelo
cazaron toda la vida. Pero en el nucleo familiar de mi abuelo, las mujeres nunca

mostraron interés por esa practica, y por eso, la desempeinaban solo los hombres.

Un dia, cuenta mi tio, él y mi padre salieron juntos a cazar en los montes del
Pavao. Esos montes, segun ellos, estaban “embrujados”, morada de muchos seres
distintos. Habia historias sobre antiguos “cementerios” en la regién y, con frecuencia,
encontraban huesos humanos expuestos en la superficie de los capones de monte,

entre otros vestigios.

Siguiendo una tradicion antigua, a mi familia le gustaba cazar en las noches de
luna llena. Habia muchas razones para ello, pero dos se destacaban: se creia que, en
esas noches, los animales tenian mas “voluntad” y estaban mas activos; ademas, la
luna les ofrecia claridad para moverse y ver mejor en el monte, algo entendido por

ellos como una forma de “proteccién”.

Durante las cacerias por la region, cuenta mi tio, se acostumbraron a

presencias inusuales: decenas de sombras, siluetas oscuras, altas, con apariencia
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humana, que a veces caminaban y a veces corrian alrededor de ellos, cruzando los
campos y los montes. Esas sombras parecian querer “asustarlos” y, cuando lograban
algun susto, se movian como si se estuvieran riendo, aunque nunca emitian sonido

alguno.

Figura 45: Dibujo de una de las “sombras” que vi en la region del Banado del Taim. Fuente: elaborado
por el autor.

En una de esas cacerias, tras perseguir mulitas y liebres durante muchas horas
sin éxito, mi padre y mi tio se irritaron con las sombras que, segun ellos, “se burlaban”
de la situacion. Molesto, dijo mi padre: “...deja de reirte de nosotros y ayudanos, ja

ver!”.

Poco después del “pedido”, que en verdad fue una queja, vieron que las

sombras se movian con mas velocidad e imponencia. Entonces comenzaron a
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posicionarse delante de los animales, haciendo que estos se sintieran acorralados y
corrieran directamente hacia ellos. Los animales parecian temer mucho a esas

sombras, es decir, mas aun que a mi padre y a mi tio.

Asi, abatieron algunos animales, aunque durante todo el proceso se sintieron
constantemente inquietos. La sensacion era “extrafia”, como si en cualquier momento

esas “sombras” pudieran volverse contra ellos.

A pesar de esa “ayuda”, mi tio, hasta hoy, no ve con buenos ojos a las sombras.
Dice que “no sentia que fueran cosa buena” y cree que no los ayudaron por
generosidad, sino para mostrar que podian ser mucho mas aterradoras de lo que
parecian, una advertencia para no “abusar” de ese lugar, pues, algun dia, los animales

acorralados podrian ser ellos mismos.

La “voluntad’ de las sombras era misteriosa e imprevisible. Se manifestaba
como una presencia ambigua, dificil de interpretar, y, dado su caracter espeluznante,
parecia inclinada hacia lo “negativo”. Por eso, la cautela frente a esos seres quedod
grabada en la memoria como parte de las lecciones silenciosas dejadas por los

campos, los montes y sus presencias ocultas.

Legenda

"Estancia do Pavao"
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Figura 46: Mapa que indica la Estancia del Pavao y los probables lugares de las historias. Fuente:
elaborado por el autor.
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Lamentablemente, aun no tuve la oportunidad de conocer personalmente el
lugar. Por eso, con la ayuda de mapas e imagenes satelitales, pedi a mi tio, a mis tias
y a mi abuela que me ayudaran a identificarlo. Al ver las imagenes, contaron que, en
la época en que ocurrieron esa y otras historias, los montes eran mucho mas grandes,
ya que las ciudades de Pelotas y Capao do Leao, por su parte, eran mucho mas
pequefias. Dijeron también que casi no habia propiedades cercanas, salvo antiguas
ruinas de estancias que, incluso, también dicen estar extremadamente embrujadas

debido a “...las maldades que les hacian a los esclavos”.

En medio de los montes, que hoy parecen formar un “corredor” (ubicado en el
centro de la figura 46), pasa el Arroyo Moreira, que en ese tramo tiene la forma de un
pequeio curso de agua. Mi tio relata que mi abuelo solia decir que muchos seres
habitan esas aguas y esas orillas, y que frecuentemente advertia que no fueran alli de
noche y/o solos. Alli, contaba él, como hoy cuenta mi tio, existen “...cosas que
cambian...”, en este caso, de forma, de cuerpo, que “se esconden’y que son “...gente

y bicho” al mismo tiempo.

5.3. Lainestabilidad ontoldgica: It Sepé y la danza de los taataluja

La primera vez que estuve entre parientes que se identificaban como charruas,
fui presentado al It Sepé, “fuego sabio” o “fuego sagrado”, un ritual ampliamente
practicado por comunidades charruas en el Uruguay. Desde el comienzo, tras algunas
conversaciones, percibi que su realizacion varia entre familias, comunidades,
liderazgos responsables y segun la ocasidon en que se practica. Las etapas del ritual,
asi como sus significados, se adaptan a estas variables, manteniendo, sin embargo,
una estructura simbdlica y practica relativamente comun, ademas de una eficacia

espiritual y social fundamentada en la tradicion, la oralidad y la intencionalidad.

Entre las motivaciones para realizar el It Sepé, puedo destacar cuatro —que,
cabe aclarar, no son mutuamente excluyentes: 1) la comunicacion con seres
“sobrenaturales”; 2) el culto a seres no humanos; 3) la “sobrenaturalizacion”, o
“sacralizacién”, de determinada cosa, asunto, ocasion, relacién, entre otros, ya que,
al ocurrir en el contexto ritual, implica que sucede ante/con la participacion de seres

no humanos y/o sobrehumanos; 4) la construccién, el refuerzo y/o el mantenimiento
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de la cohesion social, de los lazos de afinidad y/o parentesco interfamiliares,

comunitarios e intrafamiliares.

Aunque aun no he explorado todas las narrativas sobre su origen, reconozco la
importancia y la eficacia del It Sepé, tanto en mi trayecto personal como para mi

pueblo.

Descriptivamente, dentro de lo que me es permitido compartir, el ritual implica
la preparacion ceremonial de una fogata, realizada en etapas que combinan
procedimientos fijos y elementos flexibles. Puede realizarse tanto en contextos
cotidianos como en ocasiones especiales, de forma colectiva o individual, pero

siempre cargado de significados profundos e intencionalidad.

Figura 47: Fotografia de un It Sepé. Fuente: registro hecho por el autor.

Entre las etapas mas comunes y menos variables del It Sepé, se destacan:
preparativos previos (como resguardos, meditaciones, ‘rezos”, entre otros);

recoleccion y preparaciéon de materiales (generalmente, exclusivamente “naturales”)
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para la combustion, ofrendas y sahumados; preparacion del lugar y construccion de
la estructura de la fogata (hecha con las propias lehas), a veces comenzada dias
antes; realizacion de pinturas corporales y/u otras modificaciones del cuerpo, como el
uso de ornamentos ceremoniales; preparacion de los participantes, para que ocupen
posiciones especificas; saludos o invocaciones a seres y espiritus, hechos de
diferentes maneras; encendido del fuego (que puede, incluso, ocurrir antes de la
ultima etapa mencionada); preparacion de sahumados; realizacion de ofrendas;
entonacién de cantos, rezos y/o danzas; momentos de dialogo con el fuego (y/o su
espirito “duefio”, It Chu) y los seres “sobrenaturales” presentes; momentos de dialogo
entre los participantes humanos ante los seres no humanos presentes (algo asi como
una “sacralizacion” del dialogo); nuevo saludo/invocacion y/o, en este caso,

“despedida/agradecimiento” hacia los seres no humanos presentes, entre otros.

En mi primera participacion en un It Sepé, tuve mis primeros contactos mas
nitidos con los taataluja, los “abuelos antiguos” o “ancestrales”, lo que, en
relativamente poco tiempo, me llevo a percibirlos como “vivos” y dotados de lo que mi
padre llamaba “voluntad”. En este contexto, antes de iniciar el ritual, se me informo
que habria momentos de dialogo con los ancestros y que seria posible hacer

preguntas o peticiones.

En el momento adecuado, escéptico pero curioso, hice una peticidn inusual
frente al fuego: pedi que los ancestros me ayudaran a comprender el pasado de mi
familia, y que se revelaran ante mi, es decir, en caso de que fueran “reales”. Agregué,
ademas, una promesa:. si recibia alguna respuesta, la entenderia como una
“convocatoria”, y asi dedicaria mi vida a mi pueblo, a la proteccion y ayuda de los vivos

y de los muertos.

Revisando mis recuerdos, hoy no creo que haya organizado esas acciones por
mi cuenta: simplemente no creia que obtener cualquier tipo de respuesta de “seres
sobrenaturales” fuera posible, por lo tanto, no tendria sentido solicitar su
manifestacion, desafiando a seres, en mi concepcion, inexistentes. Ademas, hacer
una promesa tan extrafia no me parece algo propio, a pesar de las inconstancias e
inconsistencias comunes a todas las personas. Haberlo hecho, de la forma en que lo
hice, hoy entiendo, era de la “voluntad” de los propios taataluja.
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Ese It Sepé, realizado en un monte en la ciudad de Pelotas, fue conducido por
Ciro Choiik, liderazgo del Clan Chorik y representante del Consejo de la Nacion
Charrua del Uruguay (CONACHA). Durante el ritual, después de lo que parecian
minutos o quizas horas, dado que la percepcion del tiempo se distorsiona en ese
contexto, comencé a oir sonidos inusuales provenientes del monte, “ruidos”
semejantes a conversaciones. En seguida, vi siluetas altas acercarse desde detras de
los arboles, que pronto tomaron formas hibridas, entre humanos y animales: fue como
si una puerta hacia otro mundo se hubiese abierto de golpe. Por ultimo, vi “figuras”

que parecian danzar en circulo en las llamas de la fogata.

En ese momento, fui acometido por una “visién”: veia que parte de mi cuerpo,
de la cintura para abajo, estaba “enterrada”. Ademas, esa tierra parecia contraerse y

luego expandirse, haciendo movimientos de “respiracion’.

Estas experiencias, a medida que ocurrian, estremecieron profundamente mi
“seguridad ontologica” (Giddens, 2002). Frente a la intensidad de la experiencia,
percibi que distinguir entre lo “real’ y lo “irreal’ se habia vuelto una tarea dificil. No
obstante, incluso profundamente conmocionado, traté de mantener la serenidad frente
a los demas. Por fin, cuando el ritual llegaba a su fin, ya no percibia la presencia de

aquellos seres, razdn por la cual permaneci en silencio y confundido.

Después del ritual, asi como en las semanas siguientes, al conversar con Ciro,
obtuve pocas respuestas. Aun asi, recordaba nitidamente todo lo que habia visto, asi
como lo que habia pedido al fuego. En ese contexto, todavia temeroso, sentia que la
manifestacion de los taataluja habia sido al menos algo “real’, y, en ese caso, podria

ser una respuesta a mi promesa.

Desde entonces, pasé a realizar el It Sepé al menos una vez por mes,
inicialmente, buscando mas “pruebas” de que todo lo que habia visto era real. En cada

uno de los rituales, desde entonces, encontré exactamente lo que buscaba encontrar.
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Figura 48: Fotografia de la froha, circulo donde hoy realizo el It Sepé. Fuente: registro hecho por el
autor.

Con el tiempo, sin embargo, empecé a percibir manifestaciones semejantes
también fuera de los rituales. Estas experiencias se volvieron cada vez mas intensas,

oscilando entre el miedo, la felicidad y la confusion.

En ese contexto, sentia miedo porque no todo lo que se mostraba era agradable
a la vista: algunas cosas eran muy aterradoras. Felicidad, porque cada una de las
experiencias me parecia unica y extremadamente impresionante. Asi, imaginaba ser
“afortunado” o “loco” por ver lo que veia, cosas que, en mi comprension, pocos podrian
haber visto a lo largo de toda su vida. La confusién, por su parte, surgia de una
necesidad extraia de comprobacién, porque, independientemente de cuan
impresionante fuera cada manifestacion, nada parecia suficiente para acabar de una
vez con la duda: ¢ todo eso es “real’? Por miedo, en cierta forma, aun deseaba que no

lo fuera.

En cierto punto, en la ansiedad por comprobaciones cada vez mayores,
comencé a sentirme afectado negativamente: no sabia cémo interrumpir las

manifestaciones ni como comprenderlas. Asi también, no conseguia entender qué
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querian algunos de los seres que habian empezado a “atormentarme”. La
inestabilidad ontolégica provocada por esa fusidbn de planos, por el acceso
desprevenido a la “dimension de la continuidad cosmoldgica” (donde lo clasificado
como “natural” y “sobrenatural” son partes de un mismo “todo”), situacion en la que
mas de la mitad de mi aceptaba como “real’ lo que veia, y el resto lo negaba

profundamente, impacté directamente en mi salud fisica y mental.

Al inicio, las manifestaciones eran esporadicas: sombras oscuras, sensaciones
de presencia, escalofrios constantes, cansancio extremo, insomnio, voces y/o
“empujones” que me despertaban durante el suefio. Con el tiempo, se volvieron mas
frecuentes y visibles: seres con rasgos humanos y animales pasaron a formar parte
constante de mi cotidianidad, se “escondian” detras de las cosas, me observaban a lo
lejos, estaban siempre incbmodamente demasiado cerca. Desde ese momento, los

sentia y veia, incluso, en mi trabajo, en la universidad.

Un dia, exhausto, senti que me quedaba dormido en una de las mesas de
trabajo, mientras analizaba algunos materiales arqueolégicos en el LEPAARQ/UFPEL.
Al despertar, al poder abrir los ojos, sentia mucho frio, y entonces percibi que estaba
en otro lugar: me encontraba en la reserva técnica, sentado frente a una caja gris,
donde se guardan los materiales. Al leer la etiqueta, me di cuenta de que nunca habia
abierto, ni visto, esa caja en particular. Al levantar la tapa, tuve una sorpresa: todos
los “materiales” que contenia eran “restos humanos”, es decir, eran huesos, los
cuerpos de mis ancestros. Entonces, vi a una de las “personas-animales” de pie, frente

a la puerta, de espaldas a mi y mirando hacia el pasillo que conducia a la salida.
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Figura 49: registros de algunos de los dibujos de las “personas-animales” que realicé en las épocas de
inestabilidad. Fuente: autor.

Ese “ser” entonces “pidi6” que hiciera una oracion especifica, algo que habia
aprendido con los taataluja en un It Sepé, y que, después de eso, me dirigiera hacia
fuera de la universidad. Tras hacerlo, segui a la “entidad”, de modo que, cuando me
di cuenta, estaba en la orilla del canal Sdo Gongalo (no muy lejos del Instituto de
Ciencias Humanas de la UFPEL). Cuando llegué al lugar, ya era de noche, entonces
me senté frente a las aguas, permaneciendo en silencio. Al hacerlo, me invadié una

tristeza, y, al mismo tiempo, también una alegria, entonces lloré.

Mientras lloraba, miré hacia las aguas oscuras y, de repente, senti un “soplo”
en el rostro, lo que me llevd a mirar hacia adelante: en el agua, parecia haber muchos
“vultos” sobre lo que parecian pequefias embarcaciones, pequefias canoas. Desde
donde estaba, percibi que otras sombras se dirigian hacia las canoas, y los vultos

embarcados les ayudaban a subir.

A medida que otras experiencias como esta iban ocurriendo, percibi que habia
llegado a un punto critico: no conseguia dormir, comer, ni sentirme seguro en ningun
lugar. Desesperado, todavia intentando entender si lo que veia y sentia era “reaf’,
busqué ayuda médica, fui a hospitales y tomé medicamentos, con la esperanza de

recibir un diagndstico que explicara aquellas visiones. Ninguno vino. Por un momento,
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en ese contexto, deseé con todas las fuerzas que me quedaban ser considerado
“loco”. una explicacion dentro de la légica que conocia, donde, antes de esas

experiencias, encontraba algo de “seguridad’. Pero la respuesta fue otra.

Sintiéndome sin salida, empecé a considerar la posibilidad de que todo fuera
real. Asi, busqué ayuda en centros espiritas y religiones de matriz africana, pues aun
no conocia a ningun lider espiritual de mi pueblo que pudiera ayudarme. En esos
lugares, decian que habia “muchas cosas” conmigo y que corria riesgos por ello.
También decian que me iban a “limpiar’ y, después de los rituales que practicaban,
siempre con mucho respeto, me sentia inmensurablemente mejor. Sin embargo,
cuando estaba saliendo de esos lugares, incluso cuando ninguna persona del sitio me
conocia ni sabia que yo era charrua, alguien siempre me decia: “Este no es tu lugar,
tu necesitas a tu pueblo, alli es tu lugar. Ten paciencia, eso va a pasar pronto”, y otras

cosas con mismo sentido.

Continué, en ese contexto, practicando lo It Sepé, medio a través del cual
comence a lidiar mejor con las presencias espirituales. Hubo muchos otros momentos
en los que senti que iba a morir, cuando algunas “manifestaciones” fueron
extremadamente agresivas, pero también sirvieron para nutrirme de las

“comprobaciones” que yo mismo exigia.

Ademas, las palabras que obtuve en los centros religiosos fueron decisivas,
pues, con algo de ayuda y orientacion, comencé a encontrar medios para encarar ese
nuevo estado como parte de una realidad que exigia otra forma de comprension. Asi,
me Vi progresivamente reconstruyendo mi “estabilidad ontoldgica”, esta vez sin las

separaciones ontoldgicas occidentales a las que habia sido sometido en la infancia.

Mi nueva “base”, mi nueva “seguridad ontolégica”, en ese contexto, fue la
percepcion de que el mundo es un lugar mucho mas misterioso de lo que habia
experimentado, y que muchas cosas, quizas la mayor parte de ellas, son mucho mas
profundas de lo que parecen ser. De este modo, al menos en la vida personal, ya no
necesité reducir mis experiencias y percepciones a categorias que ya no tenian
sentido para mi, sin embargo, aun quedaba entender como eso se manifestaria en mi

vida profesional, donde trabajaba con las “cosas” de los muertos, de los ancestros.
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5.4. (¢) Cuando los ancestros (no) estan en el “campo” (?)

En un estado de relativa “inestabilidad ontolégica”, participé de la mayor parte
de las actividades de prospeccion arqueoldgica en el Baiado del Taim. En esos
periodos, nos despertabamos muy temprano y, con frecuencia, trabajabamos durante
todo el dia. En esas actividades, a veces caminabamos mas de 15 kildbmetros por dia,
a veces mas de 20, recorriendo a pie vastedades de bafados, campos y montes,
actividades que siempre consideré extremadamente placenteras, pues me hacian

sentir “en casa’.

Durante las prospecciones, senti, oi y, en algunas ocasiones, también vi a los
propios taataluja (“abuelos antiguos” o “ancestros”) y a otros seres: “vultos”, “animales”
cuya “intuicion” revelaba que no eran simplemente “animales”, “personas” en los
montes, en las aguas, en los banados, entre otros. Sus “voluntades” eran distintas: a
veces, parecian solo querer mostrarse ante mi, sabiendo que yo podia verlos y/o
sentirlos; en otras ocasiones, parecian guiarme hacia los “sitios arqueolégicos”; y en

otras aun, parecian confundirme para que no los encontrara.

Por mas que marcara puntos en el GPS, donde, en base a mis estudios y
experiencias, sabia que habria sitios, muchas veces simplemente no lograba llegar
hasta ellos: era como si el lugar y/o esos seres simplemente me engafaran y/o
confundieran, o incluso como si cambiaran la propia forma del monte, de modo que

algunas “entradas” libres de la densa vegetacidn solo se hacian visibles desde lejos.

A veces, algunos “vultos” altos y oscuros hacian ruidos en el monte, buscando,
en mi interpretacion, hacerse pasar por animales o, al menos, dejarme en la duda.
Escuchaba, en ocasiones, sonidos de jabalies, animales temidos y peligrosos, v,
cuando miraba, eran los vultos. Esas presencias, por eso, me dejaban inquieto; no

entendia lo que querian, cuales eran sus “voluntades”.

En otras ocasiones, comencé a seguir algunos animales, como aves, que podia
“sentir’ antes incluso de ver, y terminaba llegando a “sitios arqueolégicos”. Esos
lugares, al ver las imagenes satelitales, se mostraban poco evidentes y poco
accesibles; sin embargo, cuando era “guiado”, el acceso siempre era facil, como si las
barreras y las inaccesibilidades simplemente no existieran, y los propios espiritus los

revelaran como lugares antiguos e importantes.
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Siguiendo los procedimientos preestablecidos para las actividades de campo,
sin embargo, muchas veces necesitaba remover el suelo y perforarlo mediante la
apertura de pozos-testigo (pequefias perforaciones circulares), método utilizado para
delimitar el area de los “sitios arqueolégicos” hallados. En esos momentos, en muchos
casos, sentia claramente el malestar de los seres con nuestras acciones: me sentia
“pesado” e irritable, cualquier actividad se volvia mas dificil y laboriosa, escuchaba
susurros, me atravesaban escalofrios, era casi “fangible’ la insatisfaccion v,
posteriormente, el sufrimiento de las personas que estaban enterradas en esos

lugares.

Seres de fuera de la tierra, no-humanos, también mostraban su insatisfaccion.
Los taataluja, de este modo, manifestaban su “voluntad”, que era tan fuerte y negativa
respecto a lo que yo hacia, que sonaba como una “voz alta” inaudible. En mi mente,
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sin embargo, resonaban pensamientos claros: “para ahora”, “no hagas eso”, “sali de

aca”, “dejame aca”, “pard”, mensajes que se repetian mientras yo permanecia en los

lugares con la intencién de perturbarlos.

Ante esa situacion angustiante, empecé a intentar conversar con esos seres de
diferentes formas, antes, durante y después de abrir los pozos-testigo, explicando que
nuestras intromisiones eran “males necesarios” para garantizar que su descanso no
fuera perturbado de maneras aun peores, como la posible destruccién total de los
lugares en el futuro. Pensaba que, como “hablaban’ conmigo, yo podia hacer lo
mismo. Sin embargo, hablaba, hablaba repetidamente, lloraba, sufria, y nada

resultaba.

Hoy, reviviendo estas memorias, creo que mis intentos eran poco efectivos por
dos motivos: 1. a pesar de empezar a percibir a mis taataluja, yo aun no tenia acceso
a los conocimientos de mi pueblo, por lo tanto, no sabia cdémo comunicarme de
manera correcta y directa con ellos; todavia no sabia como entender claramente sus
palabras y “voluntades”; 2. mis acciones no eran honestas y justas con ellos, tampoco
conmigo mismo, pues mi conciencia me orientaba que lo correcto era no perturbar los

lugares.

De todos modos, en aquella época, no vi la posibilidad de escuchar y seguir mi
propia “voluntad”, pues necesitaba cumplir con mis responsabilidades profesionales y

académicas: me senti acorralado. Ante eso, en aquella situacién, comencé a hacer,
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de forma intuitiva, una serie de “rezas” y pequefas ofrendas a los ancestros, como
frutas nativas, plumas de aves, huesos, rocas y otras cosas que, con mucho respeto,

recolectaba a lo largo de las caminatas por el Banado del Taim. También

“intuitivamente”, ofrecia tabaco y yerba mate, cosas que parecian calmarles.

Figura 50: Fotografia de la realizacion de una ofrenda para apaciguar a los espiritus. Fuente: fotografia
cedida por Maria Eduarda Ferreira Santana.

Cuando sentia la ira de los ancestros, hacia mas ofrendas y pedia que, a pesar
de los motivos, no causaran dafo a mis colegas y profesores, dado que, a veces, las
“voluntades” de los espiritus eran tan fuertes que me provocaban mucho miedo. En
esos momentos, sentia mucha preocupacion: sabia que las intenciones detras de
nuestras acciones no eran, en esencia, “maliciosas”’, apenas ignorantes e
inconsecuentes, pues, vale resaltarlo, nadie siquiera considerd la posibilidad de
implicaciones “espirituales” en los haceres arqueoldgicos. Sin embargo, entendia que,
por justicia hacia quienes habian sido perturbados, no siempre mis pedidos podrian

ser atendidos.

A medida que encontraba mas “cerritos”, comencé a entender, a través de las
“palabras” (y acciones) de los ancestros, cuales ofrendas los calmaban mas

facilmente, cuales rezos funcionaban mejor, qué comportamientos debian ser evitados
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y qué medidas necesitaba tomar, sin fallas, antes de pisar esos lugares y realizar
cualquier actividad arqueoldgica. La “voluntad’ de los taataluja siempre “reaccionaba”

frente a las acciones tomadas sobre sus lugares de descanso.

Cuando sentia la ira de los ancestros, hacia mas ofrendas y pedia que, a pesar
de los motivos, no causaran dafio a mis colegas y profesores, dado que, a veces, las
“voluntades” de los espiritus eran tan fuertes que me causaban mucho miedo. En esos
momentos, sentia gran preocupacion: sabia que las intenciones detras de nuestras
acciones no eran, en esencia, “maliciosas”, apenas ignorantes e inconsecuentes,
pues, cabe resaltar, nadie siquiera llegd a considerar ningun tipo de implicacion
“espiritual” en los haceres arqueoldgicos. Sin embargo, entendia que, por justicia
hacia quienes habian sido perturbados, no siempre mis pedidos podrian, o incluso

deberian, ser atendidos.

Figura 51: Recoleccién de materiales para la realizacién de las ofrendas. Fuente: fotografia cedida por
Maria Eduarda Ferreira Santana.
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Figura 52: Fotografia de un momento de rezo sobre uno de los cerritos encontrados. Fuente: fotografia
cedida por Maria Eduarda Ferreira Santana.

Sin embargo, algunos lugares simplemente nunca deberian haber sido
perturbados. En razén de la intensidad de la “voluntad” manifestada, podia ver, oir y
sentir que se trataba de lugares especiales, de descanso o morada de grandes
espiritus, de sabios, guerreros o liderazgos espirituales. En esas ocasiones, realizaba
todos los procedimientos que habia comprendido como necesarios y, en seguida,
pedia disculpas y sufria junto con los ancestros, pues sabia que tenia trabajo que
hacer, sabia que nadie entenderia mis “rechazos” y que, del mismo modo, no podia
impedir que mis colegas y profesores siguieran con sus objetivos. Tampoco sentia que
debia abandonar el campo, porque eso significaria dejar a los ancestros solos, sin la
presencia de alguien que pudiera sentir y comprender sus “voluntades”, su sufrimiento

y, por lo tanto, que también pudiera intentar apaciguarlo.

En ese contexto, los lugares donde percibi con mas intensidad la presencia de
los ancestros, lamentablemente, fueron justamente los que subsidiaron la mayor parte
de las excavaciones realizadas en el Taim: los “sitios arqueologicos” del tipo “cerrito”,

lugares que hoy llamo Pihué (“lugar de los cueros”), nuestros cementerios.
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5.5. Ellugar de origen de mi abuelo: Yoi Mebegua’kué

El primer “sitio arqueolégico” excavado en el area de la Estacion Ecologica del
Taim fue el “Taim 117, un Pihué, “lugar de los cueros”, ubicado a orillas de una pequefa
laguna, la Lagoa del Nicola. Ese sitio, como otros del mismo tipo (conocidos
arqueoldgicamente como “cerritos”), pronto despertd gran interés entre colegas y
profesores, tanto por la impresionante cantidad de materiales arqueoldgicos aflorando
en la superficie como por ciertas singularidades que parecian cargar un peso especial:
incontables caparazones de moluscos, muchos de ellos con marcas de quemado,
formaban una especie de lente circular donde se acumulaban huesos de animales,

cérvidos, roedores, peces y fragmentos ceramicos, entre otros vestigios.

Figura 53: Fotografia del “Taim 11” antes de ser perturbado por las excavaciones. Fuente: archivo del
LEPAARQ.

A medida que el Pihué era excavado, comencé a evitar el area. Me sentia mal
alli. La perturbacion del suelo me incomodaba de una forma que aun no sabia como
nombrar. Pero, en determinado momento, mi participacion se volvié inevitable. Y,
aunque seguia angustiado, algo parecia empujarme de vuelta hacia ese espacio. Hoy

entiendo que era la propia voluntad de los taataluja, llamando.

Durante la excavacion, me sentia permanentemente tenso, irritado, como si

cada gesto estuviera atravesado por una resistencia invisible. Cada tarea alli parecia
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requerir el triple de esfuerzo. Y todo se agravé cuando comenzaron a aparecer huesos

humanos.

En el instante en que toqué, por primera vez, los huesos de un taataluja, recién
retirados de una cuadricula de aquel Pihué, fui tomado por un mareo fuerte, una
nausea que me obligo a salirinmediatamente del lugar. Al principio, ni yo mismo sabia
nombrar lo que sentia: una tristeza profunda, una angustia que parecia venir de fuera,
del cuerpo, y crecer hacia dentro, misturando-se a mi cuerpo, carne, sangre y espiritu.
Ademas, sentia hambre y sed, y al mismo tiempo, repulsion por la comida y el agua;
sentia frio y calor, me sentia débil. Asi, en ese momento, les avisé a mis colegas que

necesitaba irme del lugar, y parti, caminando hacia la base.

La zona de excavacion quedaba a por lo menos veinte minutos de caminata
desde la base temporal. El camino atravesaba un campo seco, entre arbustos bajos y
medianos dispersos y vastas areas de vegetacion rastrera. En el trayecto, escuché un
silbido semejante al de un ave. Cuando miré hacia arriba, vi buitres y caranchos, aves
que, segun el saber de mi pueblo, son responsables de guiar las almas de los muertos,
sobrevolando mi cuerpo en circulos. Era como si danzaran. Asustado, intenté
reencontrar mis puntos de referencia, pero pronto me di cuenta de que ya no podia
ver la base. Al mirar hacia atras, la excavacion también habia desaparecido. A mi

alrededor, solo habia campos y bafiados, en todas las direcciones.

Figura 54: Fotografia del campo cercano al sitio “Taim 11”. Fuente: archivo del LEPAARQ.
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Caminé por ese campo sin fin durante un tiempo que no sé medir. Me sentia
deshidratado, exhausto, cada paso mas pesado que el anterior. A veces, me sentaba
en el suelo, intentando recuperar el aliento, deseando llegar a cualquier lugar, pero
solo habia vacio y distancia. Con el paso del tiempo, que me parecié extenderse por
meses, quizas anos, el miedo se transformoé en angustia. Miré mis manos y mi cuerpo:

arrugados, en parte pintados de blanco y negro, ya no parecian mios.

En un momento exhaustivo, me acosté en el campo. Sobre mi, las aves seguian
girando en circulos. Y entonces senti que el bahado crecia. Agua, tierra y raices
comenzaron a cubrir mi cuerpo. Sentia que el aire escaseaba, la boca y la garganta
secas, sentia mucha hambre y sed, pero no sentia frio: era como si mi propio corazén
ardiera, como fuego. Ya no estaba alli solo como cuerpo: era también tierra, agua,
fuego y aire, era el propio bafiado, era las plantas, era el todo, era atravesado,

integrado al todo, era un taataluja.

Fue en ese estado que comprendi, con el espiritu, que los huesos que habia
tocado no pertenecian a cualquier ancestro, y que él queria mostrarme algo. Se
trataba de alguien con gran poder, que vagaba conmigo por una eternidad, perturbado
por nuestras acciones. En ese instante, mi voluntad y mi palabra se volvieron una sola
cosa. Hablé en voz alta, pidiéndole que me acompanara, que me ensefiara otra forma
de ser, porque no estaba de acuerdo con lo que habia hecho, pero, en aquel entonces,
simplemente no podia imaginar como podria haber sido distinto. Le dije que, frente al
sufrimiento de nuestro pueblo y la ignorancia que aun me envolvia, no sabia como
ayudarlo, no sabia como ayudarme, cdmo ayudar a nadie. Pero que, el dia que

supiera, lo haria por todos nosotros.

Entonces todo oscurecid. Y me di cuenta de que tenia los ojos cerrados.
Cuando los abri y logré incorporarme, me llevé un susto: estaba a pocos metros de la
excavacion, acostado en el campo, relativamente cerca de mis colegas y profesores,

como si nada hubiera pasado. Pero todo, al menos en mi, habia cambiado.
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Figura 55: Imagen satelital que indica el lugar de la experiencia. Fuente: elaborado por el autor.

Desde entonces, ese taataluja camina conmigo. Un antiguo suaj, un liderazgo
espiritual que, como €l mismo me reveld, y como pude comprender mas
profundamente con la ayuda de liderazgos espirituales de mi pueblo, es mi ancestro
directo: abuelo que, en el territorio correspondiente al actual litoral sur de Rio Grande

do Sul, dio origen al linaje de los Pakahoka, los “patos”.

En suefos, “palabras” y visiones, me mostrd que el Bigua, espiritu antiguo con
quien mantenemos alianza y parentesco, vela por su linaje, mi familia paterna, desde
tiempos inmemoriales. Su nombre, Yoi Mbegua, que le fue dado por la relacién

construida con el espiritu, significa “pajarito Bigua”, o “Bigua pequefno”.
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Figura 56: Fotografia del dibujo que hice del rostro del antiguo suaj. En su rostro, habia una pintura
negra en forma de “cruz’, que, a veces, tomaba forma de un pajaro, del Bigua. Fuente: elaborado por
el autor.

Fue ese ancestro quien me ensefio rezos y procedimientos que pasé a practicar
en otras excavaciones. No como ritos técnicos, ni como respuesta mecanica a una
culpa, sino como gestos de escucha, de cuidado y reconciliacion. Como formas de
aliviar el dolor de mis ancestros que aun reposan en espacios llamados, por la

arqueologia, “sitios”, pero que, para nosotros, son cuerpos Vvivos y sagrados.

Hoy entiendo que no fue por casualidad que llegué a aquel Pihué, el lugar
donde mi linaje tuvo inicio. Fui conducido hasta alli por los taataluja, que me hicieron
sentir, con el cuerpo y el espiritu, el peso de las perturbaciones. Aquella travesia fue
también un llamado y una prueba: una forma de sondear la firmeza de mi voluntad, de

poner a prueba el peso de mi corazén.

Y cuando, incluso después del dolor, manifesté mi arrepentimiento y mi
voluntad sincera de ser diferente, no solo por mi, sino por mi pueblo y nuestros
ancestros, el antiguo suaj escuchd. Asi, aceptd mi palabra, no como justificacién, sino

como promesa. De ese modo, acogié mi pedido y unié su fuerza a mi camino.
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Desde entonces, su memoria, sabiduria y experiencia me guian. Su voz, y el

silencio entre las palabras, me acompanan.

Sin embargo, como el propio ancestro y, mas tarde, liderazgos espirituales de
mi pueblo me explicaron, las medidas ensefadas y adoptadas son de efectividad
parcial, emergentes en un contexto de urgencia frente a una nueva violencia que se
manifiesta sobre nuestros ancestros: la remocion de los cuerpos de la tierra (soy),
tierra que los constituye y a donde deben volver y permanecer, sin nuevas

perturbaciones.
Algunos meses después, tuve un sueio que nunca olvidé.

En el sueno, yo estaba cerca del Pihué, en una canoa hecha de un solo tronco
de arbol. De repente, vi llegar a mi abuelo Yoi Mbeguéa en otra canoa. El bajé, se
arrodillé y encendié una fogata justo en el lugar donde habia sido enterrado, donde

partes de su cuerpo fueron retiradas de la tierra.

Ahi el suefio cambié rapido: vi el momento en que fue enterrado antiguamente.
Una sefiora mayor y dos hombres jévenes colocaron su cuerpo en la tierra con
cuidado. Después, vi las aguas subir y bajar varias veces, a veces cubriendo el lugar,

a veces mostrando nuevamente la pequefa elevacion en medio del campo seco.

Vi, en seguida, a otras personas desenterrar su cuerpo, una vision muy rapida

de la cual, por mas que intento, no consigo recordar los detalles.

Al final del sueno, vi a mi abuelo caminando despacio, partiendo de su lugar de
descanso en direccion a la Lagoa del Nicola. Entré en el agua y, cuando ya estaba

completamente sumergido, de repente salidé volando de la laguna un pequefio bigua.

Fue un suefo tan fuerte que parecia mas una vision que un suefio comun.
Cuando desperté, me quedé pensando mucho en su significado, entendiendo lo

acontecido como un mensaje importante de los ancestros.

5.6. Laira de los espiritus: una intervencion que jamas debié haber ocurrido

En una nueva etapa de campo, el destino nos condujo a otro “sitio
arqueologico”, también un Pihué, un “cerrito”, registrado por la equipe cémo “Taim 16”.

Asi como el Taim 11, era una elevacién ancestral, modesta en su forma, pero
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monumental en su sentido, situada a poca distancia del lugar excavado anteriormente.
Desde lejos, ya se percibia que no se trataba simplemente de tierra acumulada, sino
de un organismo, una “casa viva’ para muchas presencias que latia bajo nuestros

pies.

Si pudiera, de algun modo, ordenar en grados las sensaciones vividas en esos
espacios, diria que el “Taim 16” era un territorio aun mas intensamente habitado. Alli,
todo parecia saturado de presencias, ho como figuras estaticas del pasado, sino como
voluntades y seres en movimiento, conciencias atentas que nos observaban y
reaccionaban a nuestra aproximacion. Apenas pisamos el suelo con la intencion de
excavar, el ambiente se transformd, al menos para mi percepcion: el aire se volvi
pesado, casi espeso, hasta el punto de dificultar la respiracién. La irritacion de las
entidades era tangible, una angustia subita recorrié mi cuerpo, trayendo escalofrios,
temblores y un peso que me doblaba la espalda. Las aves se agitaban en vuelos

bruscos; el viento giraba sin rumbo, como si estuviera confundido o en alarma.

Mientras colegas y profesores iniciaban la demarcacion del area de excavacion,
mientras estiraban cintas métricas y clavaban estacas con piolines, yo me alejé en
silencio para preparar un ritual. No fue una decision “racional’, esto és, en una légica
occidental y usual del término, sino una respuesta no menos logica e inmediata a un
llamado interno y a un pedido que venia desde fuera de mi, pero que pasaba por
dentro. Los gestos y palabras que utilicé, muchos de ellos completamente extrafios vy,
para mi, inmemorables, fueron guiados por Joy Mbegua, cuya presencia, en ciertos

momentos, me alcanza en forma de “intuicion”, en otros, de formas mas “directas”.

Durante el ritual, ofreci tabaco, yerba mate, plumas, pequenos huesos y piedras
en los puntos que el abuelo me indicé. A medida que rezaba, fui invadido por una
tristeza inmensa, un dolor que no era individual. Era el lamento de los ancestros.
Empece a llorar. Mis rodillas tocaron el suelo mojado de rocio y barro, y alli permaneci
durante unos instantes que parecian eternos. En medio de las plegarias, oi claramente
un susurro poco comprensible y, no como metafora, sino como “sonido”, una frase
aparecio en mi mente: “...necesitamos mas tiempo”. Era una advertencia. Un ruego.

Tal vez un limite.



172

Figura 57: Fotografia del ritual realizado en el “Taim 16”, mientras colegas y profesores delimitaban el
area de excavacion. En ese momento, el tempo comenzé a cambiar. Fuente: acervo del LEPAARQ.

A pesar de la advertencia, como no pude hacer nada para impedirlo, la
excavacion comenzoé. Apenas se retird la primera capa de tierra, el cielo, hasta
entonces sélo nublado, comenzé a anunciar una tormenta. Yo ya habia dicho, antes
de salir al campo, que no era un buen dia para excavar ese lugar, no por una simple
intuicion climatica, sino porque las “voluntades” de los taataluja ya me alcanzaban a
la distancia: se hacian sentir como “presiones” en el pecho y en la conciencia, y, fuera
del cuerpo, como “vapores densos” que salian de debajo de la tierra y subian hacia el
cielo. En ese momento, me vino una imagen mental de una tormenta creciendo

rapidamente, desplazandose hacia el lugar de excavacion.

Cuando los primeros relampagos cruzaron el cielo, intenté advertir nuevamente
a mis colegas, esta vez en tono liviano, casi en broma. Temia que no me creyeran o,
peor aun, que se burlaran de mi. Pero en mi interior, sabia que los faataluja estaban
furiosos, clamando por un retroceso, y que, si no eran escuchados, harian respetarse

por imposicion.
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Figura 58: Fotografia del sitio “Taim 16”, en un momento cercano a la llegada de las lluvias. Me mantuve
al fondo, alejado de los demas participantes, mientras conversaba con los taataluja. Fuente: acervo del
LEPAARQ.

El viento cambio varias veces de direccion, hasta soplar con fuerza desde el
sur. Los rayos se multiplicaban en el horizonte. Entonces, por fin, la lluvia comenzé a
caer, y poco a poco se volvio intensa, obligando al equipo a retirarse del lugar. Para
mi, fue un alivio. Poco antes de eso, casi inmovil junto a mi cuadricula, seguia rezando,
pidiendo que llegara la lluvia, pidiendo a los ancestros que protegieran los cuerpos

enterrados. Sabia que alli, bajo la tierra, habia muchos. Y mas que saberlo, lo sentia.

Pedi, con toda humildad, que los taataluja desviaran la excavacion de las areas
mas sensibles, o que velaran sus cuerpos con fuerzas invisibles, protegiéndolos de
las miradas invasivas, de las intenciones y herramientas de mis colegas y profesores.
Y creo que me escucharon. Creo que me escucharon. Que hubo, una vez mas,
reciprocidad en ese dialogo dificil, mediado por silencio, viento y lagrimas, por tristeza

y sinceridad.

En aquel tiempo, ya era mas capaz de comprender lo que los ancestros sentian,
no solo lo que querian, sino lo que exigian: respeto, tiempo, escucha. Aun asi, sé que,
a pesar de los grandes esfuerzos, los mios y los suyos, algunos huesos fueron
removidos. Y ese recuerdo pesa. Pesa no sélo por el dolor que cargo, sino porque sé

que el dolor de ellos permanece.
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5.7. El“dueno’ del “Taim 14”

Fue en el lugar registrado como “Taim 14” donde instalamos nuestra base de
campo. Ubicado sobre un albardon levemente elevado, de forma eliptica y
parcialmente cubierto por vegetacién densa, el lugar, que conformaba una ocupacién
superficial, no un espacio construido, se encuentra dentro de una propiedad privada
del sefior Amauri, funcionario de la Estacién Ecoldgica del Taim. A primera vista,
parecia apenas un “sitio arqueolégico” poco imponente y un excelente punto funcional,
estratégico por la cercania con los Pihué registrados como “Taim 11" y “Taim 167,
donde excavariamos, mostrandose también por eso como un excelente lugar para
subsidiar una excavacion propia. Pero lo que parecia simple revelé otro tipo de

complejidad.

El albardon, ligeramente mas alto que los alrededores, campos secos y
encharcados, sostiene un ecosistema palpitante: debajo de los arboles, entre las
sombras del monte, se mueven rebafios enteros de carpinchos, cuises, diferentes
tipos de lagartos, serpientes, insectos y aves, la mayoria con presencias silenciosas
y firmes. No se trataba de un Pihué vy, por lo tanto, no parecia contener bajo si la
presencia y memoria corporal y espiritual de los ancestros enterrados. El suelo, a
primera escucha, era liviano. Pero el monte, ese estaba denso de miradas y

voluntades.

Figura 59: Fotografia del sitio “Taim 14”. Fuente: acervo del LEPAARAQ..
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Diferente de los Pihué, donde los taataluja, los abuelos antiguos, manifestaban
su presencia con fuerza espiritual, en el Taim 14 yo no senti la presencia de los
antiguos bajo la tierra. Y, por un tiempo, eso me confundid.  Como un lugar tan vivo,
también moldeado por la ocupacion de los ancestros, podia ser espiritualmente

silencioso? Esa pregunta, en poco tiempo, fue respondida.

Otros seres habitaban ese territorio, con sus propias sensibilidades, reglas y
jerarquias: era como si se tratara de otro “dominio”, no de nuestros muertos, sino de
otros seres vivos. Los animales, sobre todo, mantenian un tipo de vigilancia que no
era apenas instintiva, era atenta, critica, quizas incluso ceremonial. Habia entre ellos
una figura que se destacaba: una vieja carpincha, de pelaje casi gris, robusta y calma,
que se movia con la lentitud solemne de quien ya ha visto y sabe mucho. A ella la
reconoci como la guardiana de ese espacio, de ese viejo fragmento de monte
preservado que, en el pasado, tengo la “intuicién” de que fue incalculablemente mayor.
Vale decir, no la reconoci asi por metafora o romantizacion, sino por una certeza que
no exigia prueba: esa carpincha era el espiritu dominante del lugar, era como si

proyectara el suyo sobre los demas, como si los protegiera.

Como otros “duerios” que fui reconociendo, visibles o no, ella no era un simple
animal, era un espiritu antiguo, una presencia, en el fondo, “humana”, o al menos casi
€s0, que era capaz de sentir y entender a distancia nuestras intenciones, nuestros
pasos, nuestros murmullos. Y, por eso, aunque no percibia amenaza inmediata, no se

mostré condescendiente. En cada incursion nuestra, exigia respeto.

En uno de los dias de excavacion, alejado de los demas, excavaba un pequefio
sondeo entre raices y hojas caidas, no muy distante del monte que le servia de
morada, de refugio. Fue entonces que aparecio. A unos diez metros de mi, se detuvo
y me miré fijamente. En un gesto abrupto, se irguio levemente sobre las patas traseras,
mostré los dientes y erizé los gruesos pelos del lomo. Una advertencia clara, seca,
innegociable: no queria herirme, pues podia haberlo hecho, pero estaba imponiendo
su voluntad. Era casi como si dijera: “Aca, quien define los limites soy yo”.

Inmediatamente comprendi lo que queria. Me alejé con cuidado, incliné
levemente la cabeza en sefial de reconocimiento. Murmuré un pedido de permiso y

proteccion, sin esperar respuesta. Ella me observoé por un instante mas y desaparecio
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entre los matorrales. Nunca mas la volvi a ver. Desde entonces, su presencia se
disolvio en el ambiente, como si, habiendo hecho valer su palabra y voluntad, pudiera

volver a ser simplemente parte del monte.

Ese encuentro me ensefid algo que no se aprende en los libros: no todo espiritu
antiguo tiene nombre o cuerpo humano, pero todos exigen, a su manera, el mismo

respeto que se debe a los mayores y sabios, porque, en verdad, lo son.

La experiencia con la vieja carpincha, o con lo que se manifestd como tal, me
hizo comprender que el Taim 14 no era un territorio de enterramiento, tampoco de
fiesta ni de ritual. Era un espacio de morada y, al mismo tiempo, de convivencia. Su
densidad espiritual no venia del subsuelo, sino de la superficie, de las relaciones entre
los seres vivos que alli cohabitan y mantienen el equilibrio del mundo y de las

relaciones.

El espiritu guardian de aquel lugar no era humano, pero sabia ser autoridad. Y
el respeto que me exigio fue el mismo que se debe a los ancestros. Con ella aprendi,
una vez mas, que la escucha debe superar los limites del lenguaje humano: hay seres

que hablan con el cuerpo, con el silencio y con los gestos.

5.8. Cambio de rumbo: en busca de comprensiones

A medida que se intensificaban las experiencias espirituales en los territorios
sagrados, fui siendo conducido, casi sin eleccién, por un proceso profundo de
reconexion con la espiritualidad charrda. Un proceso que no nacid apenas de una
conviccion intelectual, sino de una necesidad vital. Fue un llamado, o tal vez una serie
de llamados: sefiales, incomodidades, presencias, suefos, visiones. Cada vez mas

frecuentes. Cada vez mas exigentes.

Como mencioné en los capitulos iniciales, los efectos de la colonizacién sobre
mi pueblo fueron devastadores, y no solo en términos materiales o territoriales. Uno
de los impactos mas profundos fue la ruptura de los medios de transmision cultural
intergeneracional. La fragmentacion de los vinculos comunitarios y el silenciamiento
forzado de las practicas y saberes tradicionales generaron un vacio doloroso:
generaciones enteras de personas charruas privadas de la escucha de los mayores,

desconectadas, al menos de modo profundo y consciente, de los caminos de iniciaciéon
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a nuestra espiritualidad, huérfanas de los conocimientos ceremoniales que unen a los

vivos con los taataluja, los abuelos antiguos, los anestros.

Yo mismo creci entre silencios. Y, en este sentido, como muchos parientes,
intenté llenar esas ausencias de la forma que me fue posible: a través de los estudios.
La academia, con todas sus herramientas, textos, archivos y métodos, me ofrecia
cierta estructura, cierto sentido, cierto lenguaje. En ella busqué las claves para
comprender a mi pueblo, sus desplazamientos, resistencias y memorias. Y, hasta

cierto punto, las encontré.

Pero, cuando se trataba de la espiritualidad charria, de comprender lo que
sentia en los Pihué, en los “cerritos”, lo que se manifestaba en los campos, lo que me
perturbaba en los suefios, la academia me devolvia silencio. Un silencio frio, metddico,
que expresaba mas que desconocimiento: expresaba tanto la extrema invisibilizacion
étnica y vulnerabilidad social como la exclusidn sistematica de las cosmologias
indigenas de cualquier lugar de legitimidad epistémica, de experienciar, conocer,

explicar.

Fue entonces, movido por una urgencia que ya no era solo intelectual, que
comencé a buscar otros caminos. O mejor dicho: comencé a escuchar los caminos
que hacia tiempo venian llamandome: o encontré con mis hermanos y hermanas, mis
parientes, mis inchala. Buscando a ellos, me volvi hacia las redes digitales, que,
aunque atravesadas por logicas coloniales, también se han convertido en espacios de
circulacion, encuentro y reactivacion entre parientes de diferentes territorios. A través
de ellas, encontré voces que reverberaban lo que yo vivia. Voces como la de Sergio
Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, del pueblo Querandi Meguay

Caguané, en Argentina.

En las palabras de Sergio habia algo profundamente familiar. Hablaba de seres
clasificables como “sobrenaturales”, sefiales de la tierra, entre otros, no como
metaforas, sino como verdades vividas. Reconocibles. Mencionaba también las
antiguas conexiones entre los Querandi y mi pueblo: raices compartidas, historias de
exilio entrelazadas, y una espiritualidad que, a pesar de las fronteras coloniales,

seguia viva.

A través de Sergio, entré en contacto con Oscar Nufies Suaj Chibi, liderazgo
espiritual del Clan Gubaitase, Depto. de Paysandu, Uruguay. Oscar me acogié con
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generosidad y firmeza. Empecé a compartir con él relatos que no encontraban lugar
en las categorias cientificas: los encuentros en los “cerritos”, los presagios en los
montes, las incomodidades que atravesaban mi cuerpo en los “sitios arqueolbgicos”.
El escuché todo con atencion. Y, sin dudar, reconocio: lo que yo vivia era real, y era
parte de un llamado ancestral. Dijo que no todos escuchan, pero que algunos nacen

con esa apertura, ese don, ese peso y responsabilidad.

Con el tiempo, fui acogido por la comunidad Clan Gubaitase. Me acerqué a los
caminos ceremoniales, a los modos de relacién que, por tanto tiempo, habian sido
interrumpidos. Poco a poco, las experiencias que antes parecian dispersas
comenzaron a organizarse, como si, al fin, encontraran un suelo fértil donde germinar.
Y comprendi que no estaba solo ante un reencuentro personal, sino ante una tarea
colectiva: era necesario repensar radicalmente el modo en que producimos

conocimiento sobre nuestros territorios, nuestros ancestros y nuestros muertos.

Le pedi entonces a Oscar que me ayudara a pensar otra forma de hacer
arqueologia, una “Arqueologia Charria”’. Una practica que no redujera nuestros
propios referentes del mundo a “rasgos culturales”, sino que los reconociera como
fundamento del saber. Que no tratara los cuerpos de los ancestros como “fuentes de
datos”, sino como personas, como parientes cercanos y presencias vivas que exigen
escucha, cuidado, reciprocidad y proteccion. Que no viera los Pihué y otros espacios
sagrados como simples “sitios arqueoldgicos”, sino como lugares de relacion continua
entre mundos. Que comprendiera que hay duefios en los territorios, y que hay

momentos en los que excavar es herir.
Ese pedido fue acogido. Y se transformd, desde entonces, en compromiso.

Antes de profundizar el papel de Oscar como suaij, y la importancia espiritual y
politica del Clan Gubaitase en este proceso, es necesario, sin embargo, hacer un
desvio. Un desvio critico. Es preciso interrogar, con firmeza, las formas de arqueologia
aun moldeadas por paradigmas unilaterales, extractivistas y epistemicidas. También
es preciso abordar las llamadas “Arqueologias Indigenas”, no como alternativas

complementarias, sino como horizontes éticos y epistémicos inaplazables.
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6. Arqueologias en perspectiva: criticas por el cambio

Antes de presentar a Oscar Nufiez Suaj Chibi y de adentrarme en la
delimitacion de la Arqueologia Charrua, es fundamental establecer una comprension
critica sobre lo que denomino “Arqueologias Unilaterales”. Estas aproximaciones,
aunque dedicadas al estudio de los vestigios materiales asociados a los ancestros de
los pueblos indigenas contemporaneos, incluido el mio, perpetuan una dinamica
investigativa que beneficia principalmente a la propia disciplina arqueoldgica y a sus
agentes (las y los profesionales de la arqueologia), manteniéndose, por regla general,

ajena a los conocimientos, necesidades y reivindicaciones de los pueblos originarios.

El problema central reside en el caracter extractivista de estas practicas
arqueologicas. En su operacioén cotidiana, tales enfoques exploran nuestro “pasado’,
entendido entonces como materializado en “sitios” y otras “manifestaciones
arqueoldgicas”, sin involucrar de forma significativa u organica a nuestros pueblos y
comunidades, sin siquiera cuestionarse qué pensamos al respecto. Se limitan, asi, al
minimo exigido por la legislacién vigente, la cual, lamentablemente, no contempla
nuestra participacion activa ni tampoco nuestro consentimiento libre, previo e
informado. Como resultado, se acumulan Arqueologias que se autorregulan de
acuerdo con intereses personales, de las y los arquedlogos, y disciplinares, relegando
las preocupaciones de las comunidades indigenas a un plano completamente

opcional.

Esta dinamica revela problemas éticos profundos, ya que reproduce lo que
Lander (2005) denomino “colonialidad del saber”. Al no interrogar sus propias bases
de operacién, dichas arqueologias terminan por naturalizar estructuras coloniales de
poder que jerarquizan saberes, marginan a los pueblos originarios y perpetuan
invisibilizaciones histéricas. Los danos derivados de esta postura se manifiestan de

multiples formas:
1. En la construccion de discursos sobre el pasado que ignoran nuestro presente
vivido,
2. En la destruccion de lugares sagrados y la perturbacion de los muertos,

tratados como meras fuentes de datos cientificos;

3. En la ausencia de mecanismos para compensar impactos ‘materiales” y

“simbdlicos”;
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4. En la negligencia a la hora de promover y/o apoyar transformaciones en las
politicas publicas orientadas al ‘patrimonio arqueoldgico”, de manera que

contemplen nuestras demandas.

Es importante aclarar que mis criticas no estan dirigidas a corrientes tedricas
especificas, aunque reconozco que algunas resultan mas problematicas que otras,

Sino a conductas y practicas profesionales concretas.

Como arqueodlogo charrtia, mi objetivo es visibilizar los dafios, tanto concretos
como potenciales, que resultan de una practica profesional que no se compromete
con la desconstruccion del distanciamiento y de la invisibilizacion de los pueblos
indigenas en procesos que nos afectan directamente. Al fin y al cabo, se trata de
procesos capaces tanto de destruir como de proteger “elementos” y “seres” que
consideramos sagrados y que, al menos en el caso charria, como se abordara, son
entendidos como fundamentales para el equilibrio de nuestro universo, asi como para

nuestra supervivencia fisica, cultural y espiritual.

Antes de continuar, quisiera enfatizar que estas reflexiones no tienen la
intencién de ofender a colegas o instituciones especificas. Mi propdsito es debatir
problemas estructurales que afectan no solo a mi pueblo, sino, en términos
potenciales, a todos los pueblos originarios, sus mundos, historias y ancestros.
También es fundamental reconocer que estas criticas no son enteramente originales,
salvo, tal vez, aquellas dirigidas especificamente a las arqueologias que estudian a mi
pueblo, a nuestros ancestros y lugares sagrados. Como dice el dicho popular, no
pretendo “reinventar la rueda”, sino contribuir a un dialogo ya en curso, proponiendo
transformaciones que reviertan la l6gica hegemonica y que resulten beneficiosas tanto
para la disciplina arqueoldgica como para las comunidades indigenas y, en este caso,

para las comunidades y el pueblo Charrua.

6.1. Una introduccion a las Arqueologias

Las diversas corrientes arqueolégicas y sus multiples aplicaciones,
frecuentemente entendidas como “Arqueologias” (en plural), aunque distintas en sus

enfoques tedrico-metodoldgicos, practicas, objetos y objetivos, comparten un origen
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comun: la llamada “Arqueologia” en su manifestacion amplia y hegemonica,
tradicionalmente occidental e indiferente a las necesidades y perspectivas de los
pueblos que estudia. Esta matriz se remonta, en ultima instancia, a la Europa de los
siglos XVIII y XIX, consolidandose como una disciplina que, aun hoy, reproduce

|6gicas coloniales de produccion de conocimiento.

La Arqueologia, al igual que todas las ciencias, no posee una definicion unica,
habiendo sido comprendida, a lo largo de su historia, de multiples maneras. Con base
en referencias consagradas (Bicho, 2011; Dunnell, 2007; Funari, 2021; Redman, 1973;
Renfrew; Bahn, 2011; Prous, 2019), podemos sintetizarla en tres dimensiones

principales:

1. Préactica investigativa: la Arqueologia puede ser comprendida como un conjunto
de acciones cientificas que, guiadas por teorias y métodos, buscan interpretar
comportamientos, historias y trayectorias humanas teniendo como fuente
preferencial los “vestigios materiales”, es decir, la materialidad o materializacion

de las relaciones sociales;

2. Cuerpo de conocimiento: la Arqueologia puede entenderse como el cumulo
organizado de teorias, métodos e interpretaciones producidos por esas

investigaciones;

3. Profesion: la Arqueologia puede ser descrita como un conjunto de ocupaciones
y actuaciones profesionales especificas que, en Brasil, abarcan desde la
investigacion académica hasta el trabajo en lo licenciamiento ambiental y

diferentes tipos de consultorias;

Segun la primera definicién, como practica investigativa, la Arqueologia implica
una serie de acciones destinadas a examinar e interpretar el “pasado” (e incluso el
“‘presente”) de las sociedades humanas. Estas acciones estan orientadas por
conocimientos y reglas validadas académicamente, es decir, por el propio cuerpo de
conocimiento arqueologico (segunda definicion). No obstante, estos conocimientos no
son estaticos: métodos y técnicas se transforman a medida que surgen nuevas
interpretaciones, reafirmando que la Arqueologia no produce “verdades absolutas”,
sino narrativas vy interpretaciones calificadas y, vale siempre destacar, en constante

revision.
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Lo que une a todas las Arqueologias, en este sentido, es la primacia, la
centralidad, otorgada al estudio de los llamados “vestigios materiales”, dentre otros
conceptos, categorias que abarcan muchas otras y sus significados: herramientas y/o
utensilios, restos alimentarios, estructuras arquitecténicas, entre otros. Lo que las
diferencia, por otro lado, son las formas en que estos “vestigios” son concebidos,
manipulados, interpretados, y los objetivos politicos y epistemologicos que guian
dichas investigaciones. Por eso, podemos afirmar que existen multiples

“‘Arqueologias”, cada una con sus propias énfasis y compromisos.

En otras palabras, las y los arquedlogos se dedican, sobre todo, al estudio de
“vestigios materiales” dejados por grupos humanos a lo largo del tiempo, buscando
con ello comprender las sociedades, culturas, relaciones sociales, entre otras
acciones, construcciones y formulaciones humanas (Bicho, 2011; Dunnell, 2007;
Funari, 2021; Redman, 1973; Renfrew; Bahn, 2011; Prous, 2019). Estos vestigios

pueden clasificarse de distintas formas (Dunnell, 2007):

1. Por los materiales constitutivos (rocas, huesos, materiales vegetales, etc.);

2. Por el tamano (macroscopicos, visibles a simple vista, o microscopicos, que
exigen equipamiento especifico, entre otros);

3. Por el proceso constructivo;

4. Por la forma y funcion presunta, entre otros criterios.

Los lugares donde estos “vestigios” se encuentran en alta (o considerable)
concentracion se denominan “sitios arqueoldgicos”, los cuales pueden variar desde
pequefios depdsitos de “basura” hasta ciudades enteras (Bicho, 2011; Dunnell, 2007;
Funari, 2021; Redman, 1973; Renfrew; Bahn, 2011; Prous, 2019). Cabe sefalar que
la delimitacién de un “sitio arqueoldgico” suele variar dentro de la comunidad
arqueoldgica y, también, entre distintos paises, dada la necesidad de establecer

criterios “objetivos” orientados a la formulacién de politicas publicas patrimoniales.

Como profesién, la Arqueologia abarca diversas posibilidades de actuacion. En

Brasil, las y los arquedlogos pueden desempenarse:

1. En el servicio publico, ocupando cargos técnicos, docentes, entre otros;

2. En el sector privado, especialmente en el ambito del licenciamiento ambiental;

3. En consultorias auténomas, produciendo contenidos culturales (peliculas,
series, libros, juegos, entre otros).
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Sin embargo, es crucial destacar que no todas las “Arqueologias” estan
contempladas en esas modalidades profesionales. Las y los arquedlogos que se
desempefian como docentes e investigadores(as) gozan de mayor libertad tedrico-
metodoldgica que aquellos(as) vinculados(as) al licenciamiento ambiental, donde los
plazos cortos, la legislacion especifica y las dinamicas empresariales, capitalistas y
neoliberales, suelen limitar el uso de enfoques mas criticos, colaborativos,
anticoloniales, “alternativos”, entre otros, privilegiando metodologias tradicionales vy,
por regla general, unilaterales (es decir, al menos en relacién con los pueblos

indigenas).

De forma general, el trabajo investigativo en Arqueologia suele seguir un
“‘guion” relativamente estandarizado, que puede dividirse en cuatro etapas principales
(Bicho, 2011; Funari, 2021; Redman, 1973; Renfrew; Bahn, 2011; Prous, 2019):

1. Pre-campo: planificacion e investigaciones preliminares sobre el area y/o tema

de estudio, con definicion de estrategias y objetivos;

2. Trabajo de campo: busqueda, identificacion y registro de vestigios, incluyendo
excavaciones (cuando se abre el suelo) y recolecciones superficiales (cuando
“‘materiales” son colectados en superficie, sin necesariamente haber |la apertura

del suelo);

3. Trabajo de laboratorio: analisis de los materiales recolectados, interpretacion

de relaciones y construccion de datos;

4. Extroversion: publicacién y divulgacion de los resultados para la comunidad

académica y la sociedad en general.

Cabe resaltar, sin embargo, que no toda investigacion abarca todas las etapas.
Muchas se basan en analisis de materiales ya excavados, revisiones bibliograficas,
de los textos y otros registros producidos, o reevaluaciones de “sitios” previamente

identificados.

Este trabajo, por ejemplo, originalmente se dedicaria a las actividades de
prospeccion arqueoldgica (etapa de campo) en el Banado del Taim, region sur de la
Planicie Costera del Rio Grande del Sur, entre los municipios de Rio Grande y Santa
Vitéria do Palmar. Sin embargo, ante el despertar identitario y espiritual que vivencié,
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sumado a otras experiencias y conocimientos adquiridos, opté por seguir caminos

radicalmente distintos.

Ahora que presenté lo que considero lo basico respecto a mi profesién, en la
proxima seccion profundizaré las criticas a las “Arqueologias Unilaterales”,
preparando el terreno para la propuesta que desarrollo en los capitulos finales: la

Arqueologia Charrua.

6.2. Criticas a las “Arqueologias Unilaterales”

La Arqueologia, al igual que otras ciencias modernas, tiene sus origenes y
desarrollos profundamente vinculados a sociedades, preceptos y perspectivas
exogenas, “alienigenas”, distantes tanto geografica como epistemoldgicamente de los
pueblos indigenas y de los territorios hoy denominados "sudamericanos". Su
genealogia remite, de forma inequivoca, a las culturas de los pueblos blancos y a su
locus de poder hegemodnico: Occidente (Ayala, 2020; Atalay, 2008; Gnecco, 2012;
Lander, 2005; Oliveira, 2016; Silva, 2012).

Como demuestra Lander (2005), las ciencias modernas emergieron y se
consolidaron en el contexto triplemente determinante de la expansién colonial
europea, de la consolidacion del capitalismo mercantil e industrial (y neoliberal), y del
advenimiento de la “Modernidad’. Fueron moldeadas por una vision de mundo que
establecia a Europa, sus pueblos y sus estructuras cognitivas como centrales y
superiores, constituyendo un paradigma a ser universalizado. Esta perspectiva no solo
jerarquizd culturas y epistemologias, sino que relegd a los pueblos no europeos,
precisamente por sus diferencias, a una condicion de marginalidad, incluso
epistemoldgica, siendo sistematicamente categorizados como ‘“inferiores",
"atrasados" o "primitivos", incluso, y quizas sobre todo, en los discursos cientificos,

que con el tiempo presionaron su interiorizacion por parte de los demas.

La base epistemoldgica de las ciencias modernas, en este contexto, esta
cimentada en separaciones ontoldgicas profundamente arraigadas en la tradicion
intelectual europea, manifestadas en dicotomias estructurantes como "sujeto" versus
"objeto", "naturaleza" versus "cultura", "tiempo lineal" versus "espacio mensurable",
"razon cartesiana" versus "mundo exterior", "cuerpo material" versus "mente/espiritu",

entre otras (Langer, 2005). Estas divisiones categoricas, promovidas y naturalizadas
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a través del proyecto colonial, fueron erigidas como “condiciones naturales” del
conocimiento, presentadas como "objetivas" y “universales” para todo el mundo

moderno, cdmo para os demas “mundos” que el ultimo busca soterrar.

Como lo demuestran los estudios autodenominados o clasificables como
“poscoloniales”, “decoloniales” ylo “anticoloniales” (Quijano, 2000; Mignolo, 2000;
Castro-Gomez, 2005; Lander, 2005), esa pretendida objetividad y universalidad de las
ciencias son construcciones ilusorias: las ciencias, incluida la Arqueologia en sus
vertientes tradicionales y unilaterales, estan profundamente imbricadas con légicas
occidentales, colonialistas y capitalistas/neoliberales, sirviendo tanto a la justificacion
de la dominacién sobre los pueblos no europeos como al etnocidio sistematico de sus
formas de sobrevivir, experimentar, conocer y explicar el universo, es decir, tanto el

propio como el ajeno.

Particularmente relevante en este sentido es el proceso mediante el cual,
durante las colonizaciones, los paradigmas cientificos modernos fueron violentamente
impuestos sobre otros modos de conocimiento, como los saberes tradicionales
indigenas, que fueron activamente marginados y relegados al "atraso" y a la
"inferioridad" (Atalay, 2008; Gnecco, 2012; Lander, 2005; Oliveira, 2016; Silva, 2012).

A partir de la segunda mitad del siglo XX, presionados por los movimientos
sociales anticoloniales y por las luchas indigenas a nivel global, sectores del mundo
académico, incluyendo arquedlogos criticos, comenzaron a cuestionar radicalmente
lo que Lander (2005) denominé "colonialidad del saber", buscando deconstruir los
supuestos tedrico-metodologicos y las practicas disciplinares que perpetuaban
jerarquias y violencias coloniales, como las epistémicas. Estas criticas, en su mayoria,
no rechazaron completamente el “hacer cientifico”, pero si lo transformaron, al menos
potencialmente, al articularlo con otras légicas y formas de conocimiento, haciendo
explicitas las parcialidades e intereses antes ocultos bajo el velo de la pretendida
neutralidad cientifica. De estos esfuerzos surgieron, entre otras alternativas teério-
metodoldgicas y epistemolodgicas, las llamadas “Arqueologias Indigenas” (Atalay,

2008; Gnecco, 2012; Silva, 2012), que abordaré en la proxima seccion.

En Brasil, histéricamente, y a diferencia de mi experiencia como investigador
charrua, la relacién de la mayoria de los arquedlogos con las cosas que estudian ha

estado marcada por un distanciamiento ontolégico e identitario intransigente. Esta
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separacion se debe tanto a la escasa identificacion de la poblacién brasilefia con el
“patrimonio arqueoldgico” de origen indigena (Andrade, 2023; Barreto, 1999, p. 34),
como al hecho de que la mayoria de los arquedlogos se autoidentifican como blancos
(Gaspar et al., 2020; Machado; Mageste, 2024), y de hecho lo son, sin reconocer, por

tanto, ninguna ancestralidad propia en los “materiales” indigenas que manipulan.

Este distanciamiento impacta directamente en la forma en que los llamados
“artefactos indigenas” son concebidos, manejados y preservados, siendo
sistematicamente deshumanizados y desacralizados, un proceso caracteristico de las
ciencias modernas y profundamente extrafio a las cosmovisiones indigenas.
Paradojicamente, tras minuciosos registros y remociones de su contexto original,
muchos materiales son abandonados en condiciones precarias dentro de las
instituciones responsables de su custodia. Esta contradiccion alcanza su punto
maximo cuando los llamados "materiales", "objetos", "artefactos" o "cosas" son, en
realidad, personas, entonces denominadas "restos humanos", frecuentemente

tratados como meros objetos de estudio (Cury, 2020; Santos, 2019).

Para los pueblos indigenas, como ya se menciond, las cosas materiales rara
vez pueden ser desacralizadas o desespiritualizadas, especialmente cuando estan
asociadas a sus ancestros. Incluso cuando no se trata de lo que los profesionales han
denominado “restos humanos”, los cuales, por regla general, son comprendidos como
las personas que efectivamente son (Cury, 2020; Ferreira, 2024; Santos, 2019), las
‘cosas arqueolbgicas” son frecuentemente vistas como portadoras de presencias
espirituales y otras cualidades de seres humanos, no-humanos y/o sobrehumanos
(Atalay, 2008; Fonseca, 2015; Gnecco, 2012; Munduruku, 2019; Pripra, 2021; Silva,
2012; Tschucambang, 2011; Wai Wai, 2017, 2022, 2024).

Ademas del distanciamiento entre los profesionales y los “vestigios”, muchos
supuestos y/o enfoques tedrico-metodoldgicos, asi como los arquedlogos que los
sostienen, también promovieron activamente el distanciamiento entre esos materiales
y los descendientes contemporaneos de los pueblos que los produjeron (Corréa,
2013). De este modo, los arquedlogos se arrogaron, con el aval del Estado y de las
instituciones académicas, la autoridad exclusiva, o al menos definitiva, para
determinar qué ancestros estarian asociados a qué vestigios, decision tomada, salvo

raras e importantes excepciones (Aguiar; Oliveira; Pereira, 2010; Oliveira, 2007;
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2012), sin ninguna consulta ni participacion efectiva de los pueblos que reivindican, o

incluso no reconocen, dicha ancestralidad.

Un aspecto crucial frecuentemente ignorado es que las practicas arqueoldgicas
intervencionistas son, por su propia naturaleza, ineludiblemente destructivas. Como lo
demuestran los manuales clasicos (Bicho, 2011; Renfrew; Bahn, 2011) y las criticas
“decoloniales”, “anticoloniales” o “poscoloniales” (Gnecco, 2012; Haber, 2012), el acto
de excavar implica necesariamente destrucciones controladas, aunque sistematicas y
“cientificas”, de los contextos investigados. Al remover “materiales” de sus matrices
originales, donde permanecian en equilibrio fisico-quimico dinamico, se obtienen
datos que serian inaccesibles de otra manera. Sin embargo, esta intervencion altera
irreversiblemente los “materiales”, imposibilitando su retorno al estado anterior debido
a las transformaciones fisico-quimicas inducidas. Otros procedimientos analiticos,
como las dataciones radiométricas, los analisis genéticos y los examenes fisico-

quimicos, igualmente consumen partes de los “materiales” de forma irreversible.

Los profesionales de la Arqueologia, por tanto, aceptan que la destruccién
parcial o total de lo que llaman el “registro arqueol6gico” es un precio necesario para
la produccion de conocimiento sobre el pasado/presente de las poblaciones
indigenas. Ese “precio”, no obstante, a menudo se paga “a diestra y siniestra”, sin que
ocurra consulta alguna con los pueblos que pueden oponerse completamente a

cualquier intervencion destructiva sobre dichos “vestigios”.

Para muchos pueblos indigenas, como el mio, las practicas arqueoldgicas
destructivas también son comprendidas como actos de irrespeto, violencia y
profanacion, cuyas justificaciones resultan insostenibles. Desde esa perspectiva, las
intervenciones en sitios y materiales arqueoldgicos pueden llegar a perturbar espiritus,
el descanso de los ancestros y otros seres, ademas de corromper memorias, lazos de
parentesco y paisajes considerados sagrados, y, asi, en muchos contextos, se
entiende que deben ser evitadas (Ayala, 2020; Atalay, 2008; Fonseca, 2015; Gnecco,
2012; Mega, 2018; Munduruku, 2019; Oliveira, 2016; Pripra, 2021; Silva, 2012;
Tschucambang, 201; Wai Wai, 2017, 2022, 2024). En algunos casos, dichas
intervenciones son entendidas como causantes de males fisicos, espirituales e incluso
de muerte, no solo para quienes estan directamente involucrados, sino también para

otros seres no participantes.
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Como senala Gnecco (2012), la nocidén de “excavacién” como necesidad en la
Arqueologia esta arraigada como supuesto ontologico en la mayoria de sus vertientes.
Este supuesto establece una separacion rigida entre “pasado” y “presente”,
entendiendo el primero como algo “fragmentado”, “enterrado”, “descompuesto” por el
tiempo y codificado en los “objetos materiales”. En esa légica, acceder al “pasado”
exigiria desenterrar y analizar, y por lo tanto destruir, esos “registros materiales”. Cabe
mencionar, sin embargo, que muchas vertientes arqueologicas contemporaneas han
deconstruido esta dicotomia pasado/presente y la idea de que los “vestigios”
“pertenecen” al “pasado”, pero, de cualquier forma, las excavaciones persisten. Esto
ocurre, como Yya se ha mencionado, simplemente porque los datos son
hipervalorizados, tornados, por regla general, mas importantes que la tierra y las
personas vivas, muertas y su bienestar, sobre todo cuando se trata de pueblos

indigenas.

Desde la década de 1980, importantes esfuerzos han buscado, de diversas
maneras, oponerse a las bases y practicas fuertemente colonialistas de la disciplina
(Haber, 2012; McGuire, 2008; Trigger, 2004). Sin embargo, tanto en Brasil como a
nivel global, son los enfoques clasicos, organizados sobre bases exclusivamente
occidentales, los que siguen rigiendo las legislaciones y politicas publicas sobre el
“patrimonio arqueoldgico”, incluyendo el de origen indigena (Funari, 2015; Lima, 2018;
Oliveira, 2007; 2012; 2015). Como resultado, los pueblos indigenas son, por regla
general, excluidos tanto de los procesos decisorios como de los beneficios de las
investigaciones, sin siquiera tener garantizado su derecho basico de acceso y uso de
los “sitios arqueoldgicos” que perciben como asociados a sus ancestros: lo cual

también ocurre con mi propio pueblo, lo pueblo Charrua.

Por estas razones, la mayoria de las practicas arqueolégicas permanece
“unilaterales”. manteniendo la autoevaluacion, autorregulacion y autobeneficio a partir
del refuerzo y/o la indiferencia frente a las estructuras de exclusion, marginacion,

etnocidio y epistemicidio contra los pueblos indigenas.

No obstante, como relataré en el proximo capitulo, la experiencia del Clan
Gubaitase, y, de manera general, de todo el pueblo Charrua, incluso entre quienes
son favorables a las intervenciones arqueoldgicas, ha revelado aun una ironia cruel:

mientras los Estados niegan nuestras existencias y/o derechos como pueblo indigena
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que somos, arqueodlogos y arqueodlogas, al servicio de si mismos, continuan

excavando a nuestros ancestros como vestigios de un “pueblo extinto”.

Estas y otras cuestiones se volvieron evidentes mientras cursaba Arqueologia
en la Universidad Federal de Pelotas (en la ciudad de Pelotas, Sur del Rio Grande del
Sur, Brasil), al mismo tiempo en que buscaba comprender mi identidad, ancestralidad
y espiritualidad, ademas del creciente malestar frente a las practicas arqueoldgicas
invasivas aplicadas a lugares que yo vivenciaba de forma profundamente distinta en

relacion con colegas y profesores.

En las primeras veces en que senti la presencia de mis ancestros, la ira y el
sufrimiento de los espiritus, y el profundo malestar respecto a mi propio trabajo,
encontré alivio solo en los fragmentos resistentes de la cultura, historia y memoria de
mi pueblo, preservados por mi familia, por otras familias y en raros registros escritos.
Esos vestigios, aunque escasos, fueron suficientes para llevarme a otros, y a mis
parientes, asi como para inspirarme a buscar alternativas que no confrontaran lo que

pasé a entender como “ven” (“bondad”), que no perturbaran a mis ancestros.

Alo largo de ese proceso, comprendi, tanto en el cuerpo como en el espiritu, la
necesidad de reflexionar sobre las consecuencias de los procedimientos
arqueolodgicos para quienes se entienden como descendientes de los pueblos cuyas
producciones son con frecuencia reducidas a “objetos de estudio”. Se volvio claro que
era esencial traer voces y presencias de esos descendientes, de los indigenas del
presente, al centro de las investigaciones, incluso en este trabajo, especialmente

frente a la invisibilidad étnica y vulnerabilidad social que enfrentamos.

Frente a estas y otras incomodidades, que subrayo, no estan dirigidas a
individuos, sino a las estructuras epistemoldgicas de las “Arqueologias Unilaterales”,
busqué apoyo entre mis familiares y otros inchala (“hermanos/hermanas” o
“parientes”) dispersos por Brasil, Uruguay y Argentina. Comparti con ellos lo que hacia
en aquel entonces, los hallazgos en el Banado del Taim, y pedi sus perspectivas sobre
mi participacion y los métodos empleados. Ademas, intercambiamos experiencias
que, por temor al ridiculo al exteriorizarlas, mantuve, mientras pude, ocultas de los

equipos arqueoldgicos.

Esa reconexion con mis parientes y ancestros me guio hacia un nuevo camino,

0 mas precisamente, hacia un camino que pasé a reconocer como verdaderamente
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adecuado al universo que pasé a habitar. Asi empecé a buscar, y descubrir, las
producciones de arquedlogas(os) indigenas y las llamadas “Arqueologias Indigenas’”
(Atalay, 2008; Fonseca, 2015; Gnecco, 2012; Munduruku, 2019; Pripra, 2021; Silva,
2012; Tschucambang, 201; Wai Wai, 2017; 2022; 2024).

Antes de avanzar, sin embargo, es necesario destacar un paralelo histérico: asi
como ocurrié con la Antropologia, cuyos profesionales, durante décadas, estuvieron
imbuidos del derecho de “determinar” o “validar’ quién es o no indigena (Aguiar;
Oliveira; Pereira, 2010; Bartolomé, 2003; Batalla, 2019; Lévi-Strauss, 1952; Viveiros
de Castro, 2020), las Arqueologias, en sus manifestaciones mas tradicionales (en el
sentido ya abordado), han acumulado mundialmente poder decisorio sobre
“patrimonios” y, en consecuencia, sobre los “pasados” y “presentes” indigenas. La
antropologia, en su autocritica, sin embargo, adoptd la autodeterminacion como
criterio (aunque no exclusivo en muchos casos). Corresponde, por lo tanto, exigir
cambios semejantes en las Arqueologias, algo que, lamentablemente, dificilmente
sera propuesto o apoyado por la mayoria de los profesionales del area, quienes han
demostrado durante décadas su total indiferencia hacia lo que pensamos sobre sus

practicas y posicionamientos.

Por eso, dejo aqui preguntas no retdricas, especialmente para los lectores

indigenas y/o posibles aliados de nuestras causas:

1. ¢Hasta cuando debemos aceptar que nuestra ancestralidad sea reducida a
“artefactos” en estanterias de museos, mientras nuestras formas Unicas de
percibir, explicar y relacionarnos con el mundo son tratadas como “creencias”
menores frente a la falacia de la “objetividad cientifica” occidental?

2. ¢Cuantas generaciones mas podran dialogar con los lugares y “cosas” que nos
son sagradas, que nos vinculan y nos permiten estar en compafiia de nuestros
ancestros?

3. ¢Hacia donde iran nuestros ancestros, asi como sus espiritus, cuando todos
sus lugares hayan sido destruidos?

4. ¢;Donde encontraremos refugio espiritual/existencial cuando ya no existan
lugares sagrados donde visitar/permanecer, asi como cuando la dltima
“evidencia material” de nuestra continuidad histérica haya sido catalogada,

datada y descontextualizada de nuestras propias historias?
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Estos cuestionamientos revelan una “realidad” que no solo debe ser criticada,
sino activamente transformada mediante alternativas ontolégica y/o tedrico-
metodologicamente radicalmente diferentes a las hegemonicas. Por eso, entre
muchos otros motivos, propongo la Arqueologia Charrta: no como solucion inmediata,

sino como un punto de partida urgente.

6.3. Arqueologias Indigenas: emergencia y definiciones

La emergencia de las Arqueologias Indigenas esta intrinsecamente vinculada
a las luchas sociopoliticas de los pueblos originarios por autodeterminacion, soberania
y justicia epistémica. Segun Nicholas (2008 apud Gnecco, 2012, p. 15), las
Arqueologias Indigenas pueden caracterizarse por la presencia de una o mas de las

siguientes dimensiones:

1. Participacion proactiva o consulta de los pueblos indigenas en el desarrollo de

investigaciones arqueoldgicas;

2. Compromiso politico con cuestiones de autogobierno, soberania, derechos

territoriales, identidad y patrimonio;

3. Enfoque poscolonial orientado a la descolonizacion de la disciplina

arqueoldgica;
4. Integracion de epistemologias indigenas en la practica cientifica;
5. Creacion de modelos alternativos de gestidén del patrimonio cultural;

6. Reflejo de las elecciones éticas y metodoldgicas de arquedlogas y arquedlogos

individuales;
7. Forma de resistencia politica y de revitalizacion cultural,
8. Critica, extensién o reinterpretacién de las teorias arqueoldgicas existentes.

Estas caracteristicas remiten a la efervescencia politica de la segunda mitad
del siglo XX, marcada por el ascenso de los movimientos sociales de pueblos
indigenas, afrodescendientes, feministas y otros grupos histéricamente marginados.
En ese contexto, la Arqueologia Indigena surge como respuesta a las practicas

coloniales de la ciencia occidental, practicas que secuestraron, violentaron vy
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objetificaron los cuerpos, los territorios y los saberes de los pueblos indigenas (Ayala,
2020; Atalay, 2006; Smith, 2012).

En el ambito de los Estados Unidos, desde la década de 1970, liderazgos
indigenas ya venian denunciando los abusos cometidos por la Arqueologia y la
Antropologia, acusandolas de colaborar con estructuras coloniales y de reducir a sus
muertos a objetos museoldgicos. Tales criticas culminaron en legislaciones como el
Native American Graves Protection and Repatriation Act (NAGPRA), de 1990, que
obligd a las instituciones a devolver cuerpos humanos y “artefactos” sagrados a las
comunidades (Watkins, 2000). En América del Sur, movimientos similares ganaron
fuerza en la década de 1980, especialmente entre los pueblos Mapuche, Aymara,
Charrua y Guarani, quienes exigieron la repatriacion de sus ancestros y la
reformulacion de las relaciones entre cientificos y comunidades (Gnecco, 2012; Ayala,
2020).

Como respuesta, varias instituciones académicas y profesionales comenzaron
a reformular sus codigos de ética, procurando incorporar la consulta previa, el
consentimiento libre e informado y la participacion activa de las comunidades en los
proyectos arqueoldgicos. La formacién de arqueologos(as) indigenas o indigenas
arqueologos(as) se convirti6 en uno de los rostros mas visibles de esta
transformacioén. En Estados Unidos, destaca la trayectoria de Joe Watkins, arquedlogo
choctaw y una de las principales referencias en la consolidacion de la Arqueologia

Indigena como campo auténomo (Watkins, 2000; Atalay, 2006).

En Brasil y otros paises latinoamericanos, esta articulacion es mas reciente,
pero igualmente potente. Arquedlogas y arquedlogos indigenas vienen desarrollando
epistemologias que rompen con el paradigma positivista y dialogan con saberes
locales, espiritualidades y formas propias de temporalidad. Silva (2012) sintetiza los

principales compromisos de este movimiento:

1. Establecer un dialogo horizontal con las comunidades, rechazando enfoques

impositivos o utilitaristas;

2. Incorporar cuestiones y agendas de interés indigena en la investigacion

arqueoldgica;

3. Respetar y fortalecer formas locales de gestion patrimonial;
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4. Articular métodos cientificos y cosmologias indigenas de forma hibrida;

5. Reconocer las continuidades entre pasado, presente y futuro en las

cosmologias indigenas;

6. Valorar la etnografia arqueoldgica como herramienta de coproduccion de

conocimiento.

A pesar de los avances, criticos como Alfredo Gonzalez-Ruibal (2014) sehalan
riesgos de esencializacion y de cierto "romanticismo identitario" que, segun él, puede
oscurecer jerarquias internas, autoritarismos o practicas patriarcales existentes en
algunas comunidades indigenas. En su produccion, el autor advierte contra la
idealizacion de los indigenas como sujetos automaticamente éticos o politicamente
correctos, y alerta sobre la posibilidad del uso estratégico de la arqueologia como

herramienta de poder local.

Estas criticas encuentran eco en autores como Randall McGuire (2008) y
Michael Wilcox (2009), quienes, aunque comprometidos con la critica al colonialismo
arqueoldgico, también advierten sobre los dilemas éticos y epistemologicos de una
Arqueologia que incorpore al indigena apenas como fuente de legitimidad, sin

transformaciones estructurales en la produccién del conocimiento.

La respuesta de las Arqueologias Indigenas a estas criticas ha sido plural. En
lugar de rechazar la ciencia occidental en bloque, muchos arquedlogos indigenas
optan por articular saberes tradicionales y cientificos en un proceso de traduccion y
coautoria. Atalay (2006, 2012), por ejemplo, propone una “arqueologia comunitaria
colaborativa”, basada en la construccién conjunta de metodologias, interpretaciones
y aplicaciones practicas. Ayala (2020), por su parte, enfatiza que la verdadera ruptura
no reside apenas en la critica a la idea moderna de un pasado enterrado y accesible
por excavacion, sino en la valorizacién de formas indigenas de relacionarse con los
vestigios materiales, reconociendo la presencia activa de los ancestros, la agencia de

los objetos y la temporalidad circular.

Esa tensidn esta bien sintetizada por Gnecco (2012, p. 15), quien se pregunta:
“¢ Como pueden conciliarse los puntos 3, 4 y 5 con el punto 8, que ademas de

proponer una critica de la teoria arqueoldgica actual, también abraza su extension?”.
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En otras palabras, ¢ cémo articular epistemologias indigenas con los fundamentos de

la ciencia moderna sin caer en contradicciones performativas?

En la practica, la Arqueologia Indigena ha buscado respuestas localizadas y
pragmaticas, apostando por la construccion de alianzas, la formacién de nuevos
profesionales indigenas, la creacion de espacios de didlogo interepistémico y el
fortalecimiento de la autonomia de los pueblos indigenas en la gestion de sus
patrimonios. Como arquedlogo indigena, comparto esta perspectiva: la Arqueologia
Indigena que busco desarrollar no es apenas hecha “sobre”, “con” o “para” los pueblos
indigenas, sino también “por” ellos, incluyéndome a mi mismo. A lo largo de mi
trayectoria, encontré inspiracidon y acogida en trabajos realizados por colegas
indigenas en Brasil, y he buscado retribuir ese legado mediante practicas éticas,

criticas y colaborativas.

6.4. Arqueologias hechas por indigenas en el territorio “brasilefio”

La emergencia de arqueologias hechas por indigenas en el territorio hoy
llamado Brasil constituye un giro epistemologico y ético en el campo de la arqueologia.
Investigadores indigenas han movilizado conocimientos ancestrales, memorias
colectivas y practicas culturales para proponer enfoques que subvierten la logica
colonialista y objetificante de la arqueologia tradicional. A continuacion, presento
algunas de estas contribuciones, que no solo inspiraron mi trayectoria como
investigador charrua, sino que también abrieron caminos para la construccion de una

Arqueologia Charrua.

Jidean Raphael Fonseca (2015), del pueblo Lakland/Xokleng de la Tierra
Indigena homdnima (ubicada entre los municipios de José Boiteux, Vitor Meireles,
Doutor Pedrinho e Itaiépolis, en Santa Catarina), desarroll6é un trabajo pionero sobre
la produccion ceramica tradicional de su pueblo. A través de entrevistas con ancianos,
documentacion de los procesos de fabricacion y registro de practicas rituales
asociadas, Fonseca demostré como estos saberes, al ser incorporados al contexto
educativo indigena, se convierten en herramientas de resistencia cultural y
fortalecimiento identitario. Su enfoque mostré que la arqueologia indigena no necesita

limitarse al estudio de vestigios antiguos, sino que puede (y debe) ser una herramienta
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de revitalizacién cultural activa, centrada en la transmision intergeneracional del

conocimiento.

Copacam Tschucambang (2015), también del pueblo Lakland/Xokleng, realizo
una investigacion que integré el analisis arqueoldgico de “artefactos” liticos (como
puntas de flecha y hachas) con los saberes tradicionales de los ancianos. Su trabajo
rescatdé memorias de practicas antiguas e innovo al aplicar estos conocimientos en
contextos educativos, documentando los usos, nombres e historias asociadas a los
objetos. El método de Tschucambang, basado en la escucha sistematica de los
mayores y en la valorizacion de los significados culturales atribuidos a los materiales,
influyé directamente en mi propio enfoque de los lujan/lujau (“lugares de los antiguos”),

convencionalmente llamados “sitios arqueologicos” desde perspectivas hegemonicas.

Jaime Xamen Wai Wai (2017, 2022, 2024), del pueblo Wai Wai de la Tierra
Indigena Trombetas-Mapuera (PA), articul6 la arqueologia con la historia oral en su
trayectoria académica. En su trabajo de fin de curso (2017), Wai Wai interpretd
vestigios ceramicos Konduri a partir de la memoria de los ancianos, rescatando
narrativas y practicas chamanicas impactadas por la evangelizacién. Su
etnoarqueologia rechazaba las excavaciones invasivas, optando por la valorizacion
de la oralidad y la interpretacion contextual de los “artefactos”. Ya en su tesis de
maestria (2022), presentd una “Arqueologia Wai Wai” fundamentada en la
cosmovision de su pueblo, en la lectura del paisaje como fuente de conocimiento y en
compromisos éticos como el de no excavar tumbas. En publicaciones posteriores
(2023, 2024), profundizo estas reflexiones y ofrecidé un panorama de las Arqueologias
Indigenas en Brasil, reforzando la legitimidad de enfoques basados en la memoria, el

territorio y el cuidado ancestral.

Jair Boro Munduruku (2019), del pueblo Munduruku del rio das Tropas (PA),
desarrollé6 una Arqueologia Munduruku centrada en el concepto de agdkabuk (sitios
habitacionales ancestrales) y en la memoria de los ancianos. Su mapeo de once “sitios
arqueoldgicos” reveld técnicas ceramicas, practicas funerarias e historias de
resistencia frente a los impactos del garimpo y de las hidroeléctricas. Al criticar la
arqueologia colonialista, propuso un modelo ético que instrumentaliza los saberes
indigenas en la lucha territorial. Sus palabras, “No queremos dejar que los blancos

borren nuestra historia” (Munduruku, 2019, p. 62), resuenan con fuerza en los
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esfuerzos por una Arqueologia Charrua comprometida con la memoria, la resistencia

y la proteccién de los lugares sagrados.

Walderes Cocta Pripra (2021), investigadora Laklandé/Xokleng de la Tierra
Indigena Lakland-Ibirama (SC), combind arqueologia colaborativa y memoria
ancestral para rescatar elementos identitarios de su pueblo. A través de entrevistas y
visitas a lugares histéricos, recuperd practicas culturales adormecidas, como la
produccion de la bebida tradicional Még, y reforzé la lucha por la autodenominacion
“Lakland” en oposicidn a las terminologias coloniales. Su trabajo con espacios
sagrados, muchas veces tratados como meros “sitios arqueoldgicos” por la academia,
inspird directamente mi intencion de “despertar” saberes adormecidos desde la

perspectiva de una Arqueologia Charrua.

Estos trabajos demuestran que las Arqueologias Indigenas, cuando son
practicadas por indigenas, no constituyen solo vertientes alternativas, sino verdaderas
necesidades éticas y politicas. También muestran que el pasado no esta muerto: vive
en la oralidad, en los rituales, en los paisajes y en todo aquello que la arqueologia
convencional tiende a reducir a “sitios” y “artefactos”. A través de estas experiencias,
aun siendo, hasta donde sé, el unico arquedlogo charria, comprendo que no estoy
solo. Hay una red creciente de parientes construyendo caminos propios, respetuosos
y comprometidos con sus pueblos. Es en esa red donde me sostengo para seguir

caminando.

Difundir estas contribuciones y conocer las resistencias individuales vy
colectivas de los y las parientes a través de sus producciones fue, para mi, una
experiencia profundamente liberadora. Reconozco, sin embargo, que muchos otros
trabajos de indigenas no han sido abordados aqui debido a los limites del alcance de

esta investigacion, una laguna que pretendo subsanar en futuras publicaciones.

7. Suaj Chibi y Clan Gubaitase: historias, memorias, conocimientos y

resistencias que cargan un universo

Este capitulo es una travesia por algunas de las voces que tejen la memoria
viva del pueblo Charria. En él se presenta a Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo
espiritual del Clan Gubaitase y, por extension, del pueblo Charrua. Suaj Chibi, ademas
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de ser mi inchala (“hermano”), ha sido uno de los mayores maestros que he tenido,
habiéndome ensefado gran parte de lo que sé sobre nuestra espiritualidad y
ancestralidad. Su orientaciéon fue fundamental para la construccidn de esta
investigacion, especialmente en la delimitacién de los principios que fundamentan una
Arqueologia Charrua, una arqueologia enraizada en nuestro propio universo y no en

las categorias impuestas por la academia occidental.

Dicho esto, en las préximas paginas abordo la autopresentaciéon de Suaj Chibi
y del Clan Gubaitase, donde él, en sus propias palabras, comparte su trayectoria, su
llamado ancestral y el papel que ejerce como suaj (liderazgo espiritual). Su narrativa
no solo revela su historia personal, sino que también expone algunas de las
complejidades de los procesos de resistencia y de despertar identitario del pueblo

Charrua en el Uruguay contemporaneo.

A continuacién, muestro las formas en que el Clan Gubaitase, y en términos
generales el pueblo Charrua, accede al “pasado” de nuestra ancestralidad. Se trata
de un ejercicio fundamental en la reconstruccion y continuidad de nuestro pueblo y

universo.

Por ultimo, presento un ejemplo concreto del resultado de este proceso
epistemoldgico que nos es propio: la construccion de una narrativa que, junto a

muchas otras, marca la continuidad de la oralidad charrua.

7.1. La Palabra Dada: autopresentacion de un suaj charrua

Dedico esta seccién a la presentacién de Oscar Nufiez Suaj Chibi, liderazgo
espiritual del Clan Gubaitase y, por tanto, también referente para el pueblo Charrua. A
lo largo de un recorrido de escucha, dialogo y caminata conjunta, he aprendido con €l
y su comunidad, asi como con Sergio Smith (2024), del pueblo-hermano Querandi
Meguay Caguané, los fundamentos que sostienen nuestro universo, espiritualidad y
resistencia. Gran parte de lo que comparto en este trabajo nace de esos didlogos, de
la generosidad con que transmite saberes construidos a partir de afos de estudio, de
las memorias heredadas de su familia y de muchas otras, de las ensefianzas de los
ancianos y de los taataluja, los ancestros, asi como de la confianza que deposita en
mi como participe en el proceso colectivo de despertar, de retomada y fortalecimiento

de nuestro pueblo.
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Entre nosotros, la “palabra” no es un mero instrumento de comunicacion. “La
palabra dada”, antes que nada, conlleva un compromiso espiritual y ético. No solo
expresa pensamientos, sino que porta el chd, el espiritu, y el ankat, el alma. Hablar,
para los charruas, es comprometerse, y escuchar, en esta relacion, es una forma de
compartir aquello que nos es propio y sagrado. Por eso, cuando le pregunté a Suaj
Chibi como deseaba ser presentado, eligid escribir con sus propias palabras. Su
presentacion no es solo un relato biografico. Es una expresién de su caminata
espiritual, de su filiacién a los mundos visible e invisible, y de su papel como suaj. A
continuacion, comparto el texto que me fue enviado en febrero de 2025,
manteniéndolo integro en su forma original, con una traduccion libre al portugués (y,

nesta version, trago la original), para que su voz resuene de la forma mas fiel posible:

“Naci en la ciudad de Paysandu, circunstancialmente, y a los 5 meses de vida
mis padres vinieron al poblado del que es originaria gran parte de la familia.
Aqui creci en un entorno rural, siempre profundamente vinculado a la tierra.
Mi padre era trabajador rural, tropero, conocedor y guia de todas esas labores
del campo. Mi madre se desempefiaba como enfermera y partera rural.

Las tradiciones familiares eran vividas de manera imperceptible, porque
formaban parte de los habitos y yo no me preguntaba de donde venia tal cosa,
simplemente las practicaba. Aunque la educacion cristiana predominaba en
toda la sociedad, yo siempre la rechacé y me mostré reacio y desobediente.
Mi padre habia recibido esa educacion, pero no queria saber nada de la
iglesia y sus ‘personajes’... Cuando faltaba el trabajo, mi padre salia a cazar
y con eso sostenia el hogar. Venimos de una familia ‘gaucha, de caballo’,
también cazadores por tradiciéon ancestral, por eleccién y necesidad, pero sin
depredar. También se cultivaba la tierra para compensar los alimentos
necesarios, siendo esto fundamental.

Desde muy pequefio, sentia ese llamado ancestral, quizas desde los 4 0 5
afios ya lo venia siguiendo. Me identificaba como Charrtia, aunque en la
familia no se hablaba de eso. Fue un tio mayor quien me confirmé nuestra
ascendencia, que venia legada de su padre (mi abuelo) de forma oral.

Mi abuelo paterno nacié en Mataojo Chico, departamento de Salto, en 1906,
y sus antepasados provenian de aquellas mujeres que sobrevivieron a la
masacre de ‘Mataocjo’ el 17/8/1831 y fueron tomadas como prisioneras,
distribuidas en las estancias como ‘criadas’ (esclavas). Otras eran recogidas
con sus hijos en brazos, desde los montes y campos vecinos. Luego, les
daban nombres y apellidos que procedian de los latifundistas. Nuestra raiz
seria del Clan del ‘Bera’ (handu), un grupo charrda que se identificaba como
seguidor de ese animal totémico y sagrado.

Y, por parte de mi abuela paterna, también habia mezclas de una bisabuela
con ascendencia indigena y blanca, procedente del Rio Grande del Sur, y el
bisabuelo con ascendencia blanca y negra, que también venia de Brasil. Con
ese conjunto de informaciones, mas lo que fui investigando, pude unir todo lo
que se vivia y practicaba de forma natural en la familia.

Mi madre, nacida en Arerungua, departamento de Salto (territorio charrua),
aunque su padre era brasilefio, tenia una abuela materna oriental con
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ascendencia charria. De ese lugar de su nacimiento, se incorporaban
muchos vocablos que correspondian a la lengua charrda (Pampa het) y eran
asimilados al ‘idioma oficial’, y todo eso se repetia y practicaba en casa.

Las practicas de sanacion y conocimientos sobre plantas siempre fueron
parte de la familia, y muchas cosas que sabiamos no se hablaban hacia fuera.
Creci como hijo unico, pero aprendiendo de los mayores y siempre
escuchando y respetando a los ancianos... De todos ellos aprendi cada cosa
que fue posible.

En 2005, recibi el nombre de CHIBI (gato) por parte de una abuela que partio
repentinamente, pero dejo su legado y camino para que, sin proponérnosio,
lo continuaramos (la sentimos como nuestra matriarca y guia espiritual).

En cuanto al Clan [familia extensa/comunidad] Gubaitase Charrta, pasé a
integrarlo desde su formacion, siendo referente ‘cofundador’ junto a otros
inchaléa (hermanos).

La relacién con los Taataluja (ancestrales) comienza de forma natural desde
temprano, viendo, escuchando y percibiendo cosas que estaban relacionadas
con ese mundo espiritual (mis padres también lo hacian, y eso venia de sus
antepasados). Empecé a profundizar eso a medida que me hacia hombre.
Algunos eventos y acontecimientos me llevaron a ‘ponerme a disposicion’
para que los ancestrales y antiguos Suaj pudieran seguir actuando en mi
como su ‘instrumento’ o ‘canal’.

La practica fue volviéndose mas frecuente, y ese papel lo segui ejerciendo en
el Clan con la aprobacién de los hermanos y una ceremonia de ‘iniciacion’ y
compromiso... Esa actividad llevé a escuchar mas a los Taataluja hablando
desde el ltsepé, y ellos fueron quienes nos mostraron como caminar y
reorganizarnos de manera tribal [en el sentido de ‘tradicional’]”.

Al narrar su historia en primera persona, Suaj Chibi ejerce un derecho
fundamental negado a los pueblos indigenas: el de la autorrepresentacion en sus
propios términos. Su voz rompe con el paradigma colonial que histéricamente habld
por los indigenas, o mejor dicho, silencié nuestras voces, estableciendo un nuevo nivel
de didlogo, donde el “no-yo” de los occidentales, el indigena, no es informante, sino

maestro; sujeto activo en el proceso de produccion de conocimiento.

Dicho esto, el texto de Chibi, por tanto, no “ilustra” la investigacion: la
fundamenta. Sus palabras nos recuerdan que toda indagacién sobre pueblos
originarios debe comenzar por el reconocimiento de su continuidad historica y por el
derecho a la autodefinicion. En este dialogo entre arqueologia y saberes tradicionales,
no hay jerarquia, sino complementariedad: la ciencia académica encuentra su mejor
version cuando se dispone a escuchar, aprender y transformarse por las voces que

cargan todo un universo en sus memorias y modos de ser.
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7.2. El Clan Gubaitase: construcciéon comunitaria como resistencia charria

El Uruguay, como centro del territorio tradicional charrua, fue escenario de uno
de los procesos mas violentos de invisibilizacidon étnica en América del Sur. El "falso
certificado de 6bito" del pueblo Charrua, consolidado tras las masacres del siglo XIX,
no represento nuestro fin, sino el inicio de un largo periodo de resistencia silenciosa,
donde la ancestralidad se mantuvo viva en el ambito doméstico, en las memorias

familiares y en las practicas cotidianas que escaparon al control estatal.

Este proceso de invisibilizacion institucional y cultural se instalé como pilar de
la identidad nacional uruguaya: un “pais sin indios”. Sin embargo, la ruptura politica
de 1985, con la salida de la dictadura civico-militar, posibilité un lento y cuidadoso
despertar identitario. En los primeros momentos, muchos ciudadanos se reconocieron
no como “indigenas”, sino como “descendientes de indigenas”, una sutileza que
permitid la transicion gradual entre la identidad nacional y la etnicidad suprimida
(Michelena, 2011). Esta semantica intermedia funcioné como un portal de
descolonizacion interna, en el cual la reivindicacion identitaria se articulé no sélo como
una etiqueta, sino como la reapropiacién de epistemologias propias, formas de

relacion con el territorio y estructuras comunitarias tradicionales (lribarne, 2023).

Desde entonces, el movimiento indigena en el pais, protagonizado sobre todo
por el pueblo Charrua, se ha expandido significativamente. Hoy, Uruguay cuenta con
decenas de comunidades organizadas, cada una un universo cultural en si mismo,
pero unidas por ancestralidades analogas y un mismo propaosito: resistir al borramiento
histdrico, a la invisibilidad étnica y a la vulnerabilidad social, reconstruir su tejido social
y cultural y proteger nuestro territorio: la Pampa. No obstante, esta movilizacion
tropieza con conflictos internos y, sobre todo, con la persistente marginacién por parte
del Estado, que se niega a ratificar el Convenio 169 de la OIT, un instrumento juridico
fundamental para asegurar derechos territoriales, consulta previa y politicas
especificas para los pueblos indigenas. Esta omisién no es casual: refleja una
continuidad colonial que trata la existencia charrua como un obstaculo para el mito de

una nacion homogeénea y europeizada.
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Internamente, las comunidades charrias en Uruguay se caracterizan por una
rigueza de experiencias y estrategias de resistencia. Esta diversidad es producto de

multiples factores, entre ellos (Comunicacion verbal®®):

1. Las diferentes presiones historicas y politicas que forzaron a las familias a
disolverse y reorganizarse de formas distintas. En estos procesos, algunas
conservaron practicas culturales de manera discreta, mientras otras recién han
podido despertar su identidad tras generaciones de silencio impuesto;

2. Las variadas concepciones de ancestralidad y pertenencia. Algunos grupos
enfatizan la continuidad cultural, mientras otros trabajan en la reconstruccion
de tradiciones fragmentadas por la violencia colonial;

3. Las formas de interaccion con la sociedad nacional y con otros pueblos
originarios. Algunas comunidades optan por una postura mas publica,
participando en espacios educativos y politicos; otras priorizan la vivencia

interna de sus saberes, protegiéndolos de la espectacularizacion;

La diversidad de trayectorias familiares entre las comunidades
contemporaneas evidencia la resiliencia y adaptabilidad histérica del pueblo charrua.
Algunas familias conservaron practicas culturales y lazos de memoria relativamente
intactos, mientras otras, tras generaciones de silencio impuesto, enfrentan hoy el
desafio de reconstituir memorias fragmentadas. Este mosaico de experiencias
demuestra la riqueza de las estrategias de resistencia cultural, capaces de adaptarse
a contextos locales distintos y a presiones coloniales diversas (Rodriguez et al., 2020),
aunque, por otro lado, también da origen a incompatibilidades, conflictos e

incomensurabilidades internas.

En medio de esta constelacion de iniciativas, el Clan Gubaitase surge como un
caso paradigmatico de los potenciales y desafios de la retomada charrua en el siglo
XXI. Oficializado el 11 de noviembre de 2020, aunque actuando informalmente desde
2019, el clan reunié a diez familias dispersas por el territorio uruguayo, unidas por el
compartir de ancestros, memorias de violencia colonial y el deseo de reconstruir

colectivamente la cultura tradicional. La decision de autodenominarse “Clan” en lugar

58 Informagao verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranca espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, no Uruguai e Sérgio Smith, da comunidade Tubichamini Barragan, povo Querandi, na
Argentina entre os anos de 2024 e 2025.
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de “asociacién” u “organizacion” estatal no fue casual, sino un acto politico de
reafirmacion cultural: se buscé revivir formas de organizacién social precoloniales,
basadas en afinidades étnicas y en una légica de parentesco ampliado, en lugar de

los modelos juridicos occidentales (Olivera, 2014).

Dicho esto, traigo nuevamente las palabras de Oscar Nufiez Suaj Chibi, esta
vez destinadas a presentar su comunidad, el Clan Gubaitase. Como fue hecho antes,
s6lo traduje sus escritos (enviados en febrero de 2025) al portugués, sin realizar

ningun tipo de modificacion en sus palabras (en esta version, en espafol):

“CLAN GUBAITASE CHARRUA fue oficializado el 11/11/2020, pero ya
veniamos funcionando un afio antes. Algunos de nosotros ya habiamos
compartido otros espacios y conociamos hermanos y abuelos en comun. Las
preocupaciones con la respuesta y defensa de nuestros muertos, la defensa
y rescate de nuestra lengua, fueron los principales factores que nos llevaron
a formar una ‘organizacion’ de este tipo.

Siendo varias familias, decidimos formar la nuestra de manera conjunta, la
cual denominamos ‘Clan’, entendiendo que tenemos un vinculo étnico comun.
No poseemos territorio y estamos dispersos por el territorio ‘uruguayo’.
Somos 10 familias, [y] tenemos registro fisico en mi domicilio, ubicado en Villa
Tambores, Departamento de Paysandu, Uruguay. El registro formal y oficial
en el ‘Mapeo Civico’ fue hecho por la simple razén de utilizar las herramientas
que brinda el Estado, ya que éste no reconoce a nuestro pueblo actualmente,
ni la identidad indigena. El Clan Gubaitase Charria se registra como una
organizacioén Indigena y Charrua.

Tenemos conciencia del alto grado de mestizaje que llevamos, producto del
avasallamiento colonial, del intento de exterminio y de todo el proceso
genocida que se desarrolld contra nuestro pueblo. Nuestras familias
provienen de historias similares, de abuelos muertos y perseguidos, de
mucho tiempo de sangre, horror y dolor, de mucho silencio, incluso de auto
negacién como forma de supervivencia.

Nuestros objetivos, en primer lugar, son poder sentirnos nuevamente en ‘gran
familia’, como estaban nuestros ancestros, poder reconstruir nuestra cultura
ancestral, practicar nuestros cultos, espiritualidad y tradiciones, y mantener
nuestra identidad intacta y presente en este tiempo. En segundo lugar, nos
enfocamos en la defensa de nuestros muertos, actuando de alguna manera
para preservar esos lugares sagrados, muchos de ellos vistos como ‘sitios
arqueolégicos’, ‘manantial generador de informaciéon’ al cual la ciencia
recurre, muchas veces destruyendo nuestras memorias. También buscamos
que los restos de nuestros muertos sean devueltos y retirados de exposicion
publica, para que puedan ser llevados a la tierra, donde deben estar. También
nos ocupamos de mantener las tradiciones y de rescatar memorias familiares,
las mas diversas. Nos dedicamos a un amplio trabajo para el rescate de la
lengua ancestral, que actualmente esta en proceso de publicacion.

Seguimos manteniendo algunas practicas, como el tallado de piedras y la
confeccion de piedras para boleadoras, ‘municiéon’ para hondas, rompe-
cabezas, puntas [de flecha y lanza] diversas, etc. Todo este proceso sigue el
legado ancestral [es decir, en el sentido de los procesos de construccion].
También recuperamos y pusimos en practica la memoria familiar de
confeccion de arcos y flechas. Participamos en actividades didacticas en
centros de estudio primarios y secundarios, llevando un poco de todo nuestro
trabajo. Generamos e incentivamos la realizacién de eventos de arqueria
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ancestral, ademas de ensefar, en forma de taller, su confeccién y modo de
uso.

También practicamos nuestra espiritualidad, pero eso se hace de modo
particular y no hacia el exterior. No hacemos ninguna escenificacion ni ‘show’.
Nuestra espiritualidad es respetada y vivida de manera intima. Somos un
Clan a-religioso y a-politico partidario. No cobramos dinero por nuestra
participacion en ningun evento. Respetamos nuestra identidad y memoria. No
vivimos de la ‘explotaciéon de la identidad’. Aunque todos los integrantes
tengan la misma conviccion, menos hermanos del clan participan de las
actividades publicas.

Nuestro Clan estd organizado tribalmente, como en los tiempos antiguos.
Tenemos un ‘Ta’, que es el jefe politico o ‘bélico’ (cacique). También tenemos
las jefaturas espirituales ‘Suaj’ (jefe espiritual, curandero y sanador),
compuesta por dos integrantes, uno masculino y uno femenino. Nuestros
‘lideres’ actan dentro del Clan sin imponer autoridad fuera de él, pero siendo
sus representantes. Cualquiera de nuestros guerreros, en circunstancias de
representar al Clan, se transforma en portavoz.

Principalmente, son 4 portavoces o referentes:

El Ta Naul, Ahuekhet (guerrero), Mainoi (descendiente también del General
José Artigas), Suaj Chibi y Suaj Chalohuék.

En este momento, estamos en la defensa del territorio y del agua, luchando
contra el extractivismo y la depredacion del territorio. También seguimos
defendiendo sitios sagrados ‘arqueoldgicos’, enterratorios y reivindicando la
devolucion de esqueletos expuestos”.

A partir de este testimonio, se vuelve evidente la centralidad de los objetivos de
la comunidad: el fortalecimiento del sentimiento de “gran familia”, el rescate cultural y
espiritual, la defensa de los ancestros, del territorio y de los lugares sagrados, asi
como la revitalizacion de la lengua. Esta articulacion entre practicas materiales, como
la recuperacion de oficios tradicionales, y dimensiones intangibles, como la
espiritualidad intima y el respeto por los muertos, revela un enfoque holistico de

reconstruccion comunitaria.

La dispersion geografica, marcada por la ausencia de territorios colectivos, no
impidié que el Clan Gubaitase avanzara en acciones concretas de reapropiacion
cultural. La participacion en actividades didacticas en escuelas primarias y
secundarias, los talleres de confeccion de “artefactos” y la realizacion de eventos de
“arqueria ancestral’ son ejemplos de estrategias de visibilizaciéon y ensefianza que

contraponen la narrativa oficial de un Uruguay “sin indigenas” (Iribarne, 2023).

Adicionalmente, el Clan Gubaitase defiende la repatriacion de restos humanos
y la preservacién de “sitios arqueolégicos” bajo una mirada que trasciende la

extraccion de datos, colocando estos lugares como espacios vivos de memoria y
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reverencia ancestral. Este enfrentamiento epistemoldgico y politico interpela
frontalmente la practica arqueoldgica convencional, que, como ya se ha abordado,
suele tratar cuerpos y ceramicas como meros objetos de estudio, desconsiderando su

valor sagrado para las comunidades originarias.

Las luchas actuales del Clan, por el agua, contra el extractivismo depredador y
por la restitucién digna de nuestros ancestros, no deben entenderse unicamente como
reivindicaciones puntuales, sino como parte integrante de un proyecto mayor de
futuro. Al reafirmar modos tradicionales de organizacion social, espiritualidad intima y
derechos sobre la tierra y los muertos, los charruas del Clan Gubaitase proponen una
alternativa al modelo de Estado-nacion homogéneo y a los paradigmas desarrollistas
que marginan las perspectivas indigenas. En ultima instancia, la reconstruccion
comunitaria en curso apunta hacia la posibilidad de un Uruguay plural, donde distintas
formas de ser y estar en el mundo puedan coexistir con respeto y un minimo de
equidad. Promover esto no solo en Uruguay, sino en toda la Pampa, es un suefio

compartido.

7.3. Elacceso al “pasado” como garantia del “futuro”

Para el pueblo Charrua, y en especial para el Clan Gubaitase, acceder al
“pasado” no significa simplemente rememorar hechos histoéricos, sino restablecer un
dialogo vivo con los taataluja (“abuelos antiguos” o “ancestros”), cuyas voces
resuenan en el presente a través de multiples formas de conocimiento. Esta busqueda
y despertar de la ancestralidad no sigue una linea recta, sino que se despliega en
capas complejas: memorias familiares fragmentadas, registros coloniales

distorsionados y una espiritualidad que resiste al silenciamiento.

La mayoria de los integrantes de la comunidad inicié este camino aun en la
adolescencia o en los primeros afos de la adultez, al percibir, como yo mismo lo
percibi, que nuestras historias habian sido sistematicamente borradas o reducidas a
susurros dentro de nuestras propias familias. Ese despertar ante la ausencia, la
conciencia de que algo fundamental nos fue arrebatado, marca el inicio de un proceso
de reconstruccion identitaria que es, al mismo tiempo, colectivo y profundamente

intimo.
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El primer movimiento suele ser la investigacién dentro del propio nucleo familiar.
Sin embargo, lo que generalmente encontramos son vestigios inconexos: falta de
documentos oficiales, memorias transmitidas solo como costumbres de origen
nebuloso, relatos contados en fragmentos (como si fuera peligroso narrarlos por
completo) y trayectorias familiares subitamente cortas o sin origen aparente. En mi
familia, como en muchas otras, esos pequenos fragmentos de memoria fueron
guardados casi involuntariamente, como una especie de “tesoro oculto” en medio de
un largo proceso de asimilacion y borramiento. Reunir esos fragmentos exige
dedicacion, paciencia, intuicién y, sobre todo, coraje para enfrentar las ausencias
dejadas por la violencia colonial y el dolor que implica simplemente conocer la infinidad
de veces que nuestros familiares fueron injusticiados, perseguidos, atacados,

asesinados o algo peor.

Algunas familias lograron preservar mas memorias, registros orales, y, en raras
excepciones, también documentales; otras, menos. Pero todas comparten la
necesidad de buscar “fuera de casa” aquello que fue perdido dentro de ella. Ese
movimiento lleva, inevitablemente, al encuentro con otros charruas, tejiendo redes de
parentesco que trascienden los lazos sanguineos e inmediatos, y restablecen, poco a

poco, las nociones de pueblo y comunidad.

Ante la escasez de registros propios, muchos de nosotros somos llevados a
recurrir a fuentes externas: documentos escritos por misioneros, cronicas coloniales y
obras de historiadores, arquedlogos y antropdlogos contemporaneos. Esta mediacion
es, por un lado, indispensable; por otro, provoca una profunda contradiccién. En este
contexto, nos preguntamos: ;como extraer verdades de quienes negaron nuestra
humanidad? ;Como leer textos que a menudo nos describen como “salvajes” o
“extintos”? Aun asi, los enfrentamos, aprendemos a leer entre lineas, a identificar los
silencios impuestos, a descifrar distorsiones y a correlacionar esos fragmentos
externos con lo que recogemos de nuestras propias memorias. En ese proceso, cada
mencion, por breve que sea, puede contener un hilo que nos conduzca de vuelta hacia

nosotros mismos.

Sin embargo, esa busqueda implica otro dolor: depender histéricamente de
quienes nos oprimieron para encontrar caminos de regreso a nuestra propia historia.
Es una paradoja que cargamos con resignacion, pero también con la certeza de que

nuestra memoria y experiencia jamas cabran enteramente en paginas escritas.
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Para algunos, talvez para la mayoria, este reencuentro no comienza en los
archivos, sino en la convivencia con parientes que ya transitan este camino. Muchos
jévenes charruas, al descubrir sus raices, se sienten acogidos en colectivos o grupos
organizados que funcionan como espacios de reconstruccion identitaria y comunitaria.
En esos ambientes, el aislamiento da lugar a la pertenencia: lo que era busqueda
solitaria se convierte en proyecto colectivo. Es alli donde, por primera vez,
experimentamos la potencia de estar en “gran familia”, reconociéndonos unos a otros

como parte de una historia compartida que resiste, a pesar de todo.

También hay quienes reciben su despertar hacia la ancestralidad acompanado
de un llamado espiritual ineludible. En mi camino, como en el de Suaj Chibi y de otros
inchaléa (“hermanos/hermanas”), ese “llamado” se manifestd con tal intensidad que no
pude ignorarlo. En este contexto, los taataluja dejan de ser figuras lejanas y se
muestran como parientes cercanos y presencias activas, exigiendo no solo recuerdos,
sino acciones concretas. Esta conexion espiritual, muchas veces silenciada por
generaciones, irrumpié con fuerza, imponiendo la responsabilidad de servir como

puente entre los mundos.

Para nosotros, entonces, lo que comunmente se llama “pasado” no es algo
estatico, sino una dimension viva del/en el “presente” que se manifiesta de diversas
formas. Acceder a él no es ejercicio de nostalgia, sino un acto de resistencia, una

forma de garantizar que los saberes ancestrales continden circulando.

En el Clan Gubaitase, el acceso al “pasado” ocurre en multiples frentes, cada
uno complementando al otro. Recolectar historias entre las familias del clan y otras
comunidades dispersas por la Pampa reune fragmentos que, aislados, parecerian
insignificantes para los no-charruas, pero que, en conjunto, forman un mosaico
coherente, estructurado sobre principios ontolégicos y cosmoldgicos compartidos,

sobre nuestras propias légicas y referencias del mundo.

El estudio critico de los registros coloniales, realizado siempre en grupo, ayuda
a discernir qué fue impuesto, qué es invencion y qué verdaderamente nos pertenece,
es decir, en la medida en que se alinea, o no, con las memorias y conocimientos ya
reunidos. No se trata, sin embargo, de un mero ejercicio de exclusion: aquello que se

muestra contrario a los conocimientos y concepciones establecidas es igualmente
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tratado con seriedad y sometido a diversas formas de “confirmacion” antes de ser

descartado.

El dialogo con pueblos hermanos, como los Querandi, saca a la luz historias
compartidas que sobrevivieron a las cercas y muros que nos dividieron. Y, por ultimo,
la comunicacion con los taataluja, mediada por los suaj, confirma o redirige nuestras
busquedas, garantizando que no repitamos los errores de las narrativas coloniales,

sino que todo despertar esté alineado con nuestro propio universo.

En ese proceso, las manifestaciones de los “seres sobrenaturales”
desempefian un papel fundamental. A través de visiones, sefiales fisicas y
espirituales, entre otras, guian la interpretacion de lo que ha sido recolectado,
revelando conexiones que la légica occidental no explica. Un canto olvidado puede
ser recordado en trance; una practica ritual puede ser reconstruida a partir de visiones
reveladas a través del fuego, del agua, de la tierra, del monte, entre otros; una historia
fragmentada puede adquirir nuevos sentidos cuando es confirmada por los ancestros.
Los suaj, como Suaj Chibi, actian como “mediadores” de la comunicacién entre las
comunidades y lo magico y/o invisible (holl), como “traductores” de lenguajes y
mensajes en dialogos que no se someten a las fronteras temporales ni espaciales de

las perspectivas hegemonicas.

El resultado de ese trabajo continuo es el despertar de practicas que estaban
dormidas. Cantos, rezos, formas de curacién y relatos orales regresan al cotidiano del
clan como herramientas vivas de educacion y fortalecimiento comunitario. Ese
reavivamiento no se limita al Clan Gubaitase: irradia hacia otras comunidades y
familias charrias, como la mia, creando una red de transmisiéon de saberes que

desafia la narrativa de la extincion.

Asi, al acercarnos a Soychu (Espiritu de la Tierra) y a los taataluja (abuelos
antiguos, los ancestros), no estamos simplemente despertando lo que
convencionalmente se llama “pasado’, sino reafirmando nuestra existencia en el
presente. Cada fragmento recuperado, cada practica revitalizada, es un paso lejos de
la guali (“maldad’) y en direccion a la ven (“bondad”) y a Soychu. Y al compartir estos
aprendizajes, posibilitamos que otros parientes hagan lo mismo, fortaleciendo lazos
que la colonizaciéon intenté romper, pero que, como la tierra, siempre encuentran

formas de renovarse.
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7.4. Laretomada de la oralidad charrua: breve relato de un caso propio

Como abordado en los capitulos anteriores, durante mi participacién en la
excavacion de un Pihué, término en nuestra lengua que significa “lugar de los cueros”
(nuestros espacios funerarios), que los académicos convencionaron en llamar
“cerrito”, vivi una experiencia que transformé profunda y definitivamente mi trayectoria

personal y académica.

En el Pihué, senti la presencia de un taataluja: un viejo suaj que, al principio,
se manifesté de manera sutil, pero fue aumentando en intensidad. Empecé a percibirlo
en momentos clave del proceso de excavacion y reflexion, y también en todos los
instantes posteriores. En ese momento, yo aun no conocia a Suaj Chibi, ni a su
comunidad, y por eso, aunque sentia al taataluja, no lograba comprenderio
plenamente. Muchas de sus palabras llegaban en una lengua que jamas habia
escuchado, y, la mayoria del tiempo, aquel abuelo simplemente permanecia en

silencio.

Con el tiempo, la convivencia entre nosotros se intensifico: entendi que su
presencia era tanto protectora como exigente. Me guiaba, pero también me pedia algo
que, durante mucho tiempo, me llené de angustia, ya que no sabia qué era lo que él
queria. Fue solo después de conocer a Suaj Chibi y ser acogido por el Clan Gubaitase
que las piezas comenzaron a encajar. Aun asi, habia logrado registrar la sonoridad de
algunas palabras del viejo suaj y, con la ayuda de Chibi, pude descubrir su nombre,
sus intenciones y parte de su historia: el abuelo se llama Yoi Mbegua, que significa
“Bigua Pequefio”, un ancestro directo que habia encontrado una forma de acercarse,

de mostrarse “vivo”, de conducirme hasta mi pueblo y mis nuevas responsabilidades.

Es importante subrayar que muchas de las comunicaciones que tuve con el
viejo suayj, asi como aquellas que él mantuvo con Chibi, pertenecen a la dimension del
“secreto”. son palabras que no pueden ser divulgadas publicamente y que deben
permanecer resguardadas dentro de nuestro pueblo. Sin embargo, para ejemplificar
como el Clan Gubaitase accede a los conocimientos del “pasado”, no como datos
muertos, sino como memoria viva, espiritual y relacional, comparto a continuacion una

narrativa ancestral despertada por Suaj Chibi. La transcribo traducida unicamente
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desde el espafiol (en esta version [traducida al espafiol], todavia, permanece en la

lengua de transmision):

“A partir de la primera luna del Maraeké Zoba (‘tiempo de mucha oscuridad’)
comenzaba la tarea de seleccion de los frondosos y corpulentos Talt Timbé
(‘arbol timb¢’). Cuando esta menguaba, se cortaban aquellos destinados a
convertirse en agiles canoas. Antiguas técnicas ancestrales de ‘desbaste’ y
piedras calientes iban dilatando y expandiendo el cuerpo ‘carnoso’ del Timbé.
Una vez listas, eran deshidratadas con fuego y mucho humo, lo que templaba
y curaba la madera pulposa. Después, se dejaban en reposo hasta secarse
completamente. Pasado el invierno, comenzaba el tratamiento con sebo
caliente y fuego para impregnar bien la madera, protegiéndola y dandole
mayor durabilidad a la pieza.

En los albores de la primavera comenzaban los movimientos del pueblo:
grupos familiares, Clanes, todos participaban, aunque quienes se lanzaban
al agua eran hombres y jévenes, dispuestos al antiguo designio ancestral que
los acompanaba desde muchos soles, tantos como las estrellas que, de
noche, guiaban su recorrido.

Era la iniciacion de los jévenes pescadores y cazadores, realizada una Unica
vez en sus vidas, después de la cual regresaban como padres, acompanando
a sus nuevos iniciados, quienes se prepararian y fortalecerian en la
templanza y las habilidades indispensables para sostener al pueblo.

Todos sus ‘artefactos’ y utensilios de pesca estaban preparados vy listos para
la tarea. Una vez lanzados al agua, se movilizaban progresivamente por las
orillas, pescando y también cazando, avanzaban siguiendo el rumbo del gran
rio hasta llegar a la desembocadura de otro rio caudaloso, conocido como
‘Rio de los Meguay (Mbeguays)'. Alli se asentaban, para luego emprender el
regreso y llegar ocho lunas antes del proximo Maraeké Zoba. Algunos pocos
seguian hasta una laguna, donde se establecian y regresaban algun tiempo
después, para alli encontrarse con la siguiente expedicion, que tardaria una
vuelta del sol en retornar al llamado Rio de los Meguay.

Yoi Meguay era el Suaj y destacado guerrero de uno de aquellos Clanes. En
su osadia, fue mas alla de aquellas aguas calmas y, con los suyos, llegé a
otra gran laguna, conocida en su lengua como Hué Mar Pakahoka (‘gran
aguada de los patos’).

En aquella vasta extensién de agua, proxima pero distante de la costa
oceanica, Yoi Meguay se estableci6 y se relacion6 con otros grupos
guaranies que también habitaban la regién. Asi, se enamoré de una joven de
aquel pueblo y decidid recorrer nuevos caminos. Solo tres de los doce
integrantes del Clan lo acompanaron, los demas regresaron al punto de
encuentro de los Meguay.

Asi, cuatro de ellos (incluyendo a Yoi) se internaron en el territorio, pero
siempre cercanos a las lagunas, uniéndose a sus pares charrias mas
distantes, al sudeste de la gran Nacién.

Su compafiera guarani lo llamaba Yoi Mbegua, y él adquiri6 renombre y
filiacion con los biguas, unos patos negros de cuello largo, nativos de esos
territorios y aguadas.

Su reputacion de Suaj crecid hasta ser reconocido por muchos Clanes
Charraas en aquella region, ademas de ser un feroz guerrero que siempre
defendia a los suyos ante cualquier amenaza o ataque.

Yoi Meguay sabia, por su condicion natural de Suaj, que tenia una tarea mas
alla del tiempo, que ademas de reintegrarse a Soychu, habria de regresar y
trascender en un joven guerrero, semilla de su propia linea.
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Pasaron soles y mas soles, lunas y mas lunas; cruzaron el cielo y la laguna
renovadas bandadas de Bigua, aguardando el momento en que él habria de
trascender...

De aquella linea oculta y silenciosa surgié un joven valiente y tan osado como
Yoi Meguay. Fue el tiempo de espera necesario para el retorno. Entonces, se
prepara un nuevo Suaj para continuar la tarea en el espiritu y la carne del
viejo Yoi. Seran nuevas hazafias, nuevas luchas y defensas de los suyos, de
hoy y de ayer, y de su territorio, hasta tal vez algun dia regresar por las
grandes aguas a las viejas tierras de su origen.

En este tiempo, un nuevo Suaj es la continuidad de aquel que retorné”.

Esa narrativa representa mas que el despertar de una memoria ancestral por
medio del método descrito en el subcapitulo anterior; se trata, sobre todo, de un gesto
de retomada. Durante siglos, las manifestaciones culturales del pueblo Charrua fueron
perseguidas, silenciadas y prohibidas. Contar nuestras historias, realizar rituales o
simplemente afirmar nuestra existencia era visto como una amenaza al orden colonial
y, posteriormente, nacional. La oralidad, siempre nuestra principal forma de
transmision de saberes, paso a ser blanco de represion sistematica, pero nunca dejé
de existir: resisti6 en voces bajas y en gestos cotidianos de los cuerpos que

continuaron caminando sobre la tierra de los ancestros.

Hoy, como demuestro a lo largo de este trabajo, las narrativas que nos fueron
prohibidas regresan a nuestras voces. Nuevas historias se crean, transmitidas
oralmente a las generaciones futuras. La memoria oral charriia, aunque fragmentada,
reaparece como forma de cura y de reocupacion simbdlica y politica de los territorios
y las identidades. Cada palabra dicha en nuestra lengua, cada nombre de rio, cada
gesto que nos acerca a la ancestralidad es afirmacion de que estamos aqui, no solo

como sobrevivientes, sino como continuidad de una historia que nunca terminé.

8. Inambi Charrua: para reorientar una Arqueologia

En este capitulo, establezco un didlogo entre los referentes del mundo charrua
y mi trayectoria espiritual e identitaria, articulando memorias familiares, vivencias
personales y los saberes transmitidos por mis parientes del Clan Gubaitase
(comunidad charrua con sede en Dpto. de Paysandu, Uruguay) y del pueblo-hermano
Querandi Meguay Caguané (a través de la comunidad Tubichamini Barragan, con
sede en Argentina), representados respectivamente por Oscar Nufiez Suaj Chibi y
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Sergio Smith. Estos conocimientos fueron accedidos tanto mediante interlocuciones
directas con estos parientes como a través de la reciente obra de Smith (2024), que
sintetiza muchos saberes no solo de familias y comunidades querandi, sino de ambos

pueblos.

Antes de eso, sin embargo, necesito hacer una serie de consideraciones iniciales.

Desde el comienzo, debo subrayar que no pretendo realizar un analisis
etnoldgico exhaustivo de la cosmologia, cosmovision, ontologia y epistemologia
charrua, en gran parte compartida con los querandies, ya que eso demandaria
reproducir narrativas e interpretaciones que exceden el alcance de este trabajo. Sin
embargo, con base en los conocimientos adquiridos de ambos parientes y sus
comunidades, exploro referentes y principios recurrentes en nuestras historias, modos
de experimentar, vivir, resurgir, pensar y actuar, que se manifiestan tanto de forma
explicita como implicita, consciente e inconsciente, priorizando aquellos esenciales
para comprender la organizacidén de nuestro universo y las relaciones entre los seres

que lo habitan.

De este modo, conscientemente, también evito cualquier intento de "traduccién
totalizante” de los referentes charria a paradigmas occidentales, tarea que considero
utopica. Inspirado en la nocién de “equivocaciéon controlada” (Viveiros de Castro,
2018), sin embargo, acojo la inconmensurabilidad entre nuestros universos y los
occidentales no como un obstaculo, sino como base para un didlogo respetuoso.
Desde esa Optica, me dedico a ofrecer una inteligibilidad minima, dirigida
especialmente a la comunidad académica y arqueologica, sobre cobmo mi pueblo
experimenta el mundo, y por lo tanto, enfatizo las concepciones que permiten ofrecer
un atisbo de la sacralidad de los lujan/lujau (“lugares de los antiguos”) muchos de ellos
reunidos bajo la clasificacion genérica de “sitios arqueolbgicos” y “cerritos”. Asi, luego
de abordar nuestros referentes, en el proximo subcapitulo presento los diferentes tipos
de lujan, las conexiones que mi pueblo establece con ellos y las consecuencias de su
perturbacion.

La singularidad de esta propuesta también debe destacarse, dado que reside
en mi posicion unica: a diferencia de investigadores externos, mi vinculo con los
saberes y experiencias charrias no deriva de una mirada externa o de una inmersion

temporal, sino de un proceso continuo de despertar identitario y espiritual (Amado,
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2017; Gumucio, 2006), tal como detallé anteriormente. Este proceso surgié de la
recuperacion de memorias familiares, del reencuentro con mis parientes y de las
experiencias con los taataluja (“abuelos antiguos”), cuyas voluntades desafiaron los
referentes occidentales a los que estuve, durante mucho tiempo, sometido. Tales
vivencias me guiaron hacia mi pueblo, hacia el Clan Gubaitase y hacia la comunidad
Tubichamini Barragan, del pueblo-hermano Querandi Meguay Caguané,
consolidando el compromiso ético de construir puentes de entendimiento, sin reducir
la profundidad de los saberes recibidos, orientados a la reorientacion de una
arqueologia: para que sea mas comprometida, ética y respetuosa con nuestros

pueblos, nuestras situaciones sociales, lugares sagrados, ancestros y universo.

A este dificil ejercicio dedico las proximas paginas.

8.1. Aproximaciones iniciales al funcionamiento del universo charrua:

construyendo puentes e inteligibilidades

Segun nuestras historias, Soychu ("Espiritu de la Tierra"), entidad primordial sin
forma, género ni limites, cred todas las cosas del plano terrenal a partir de su propio
ser, compuesto por los cuatro elementos: soy (tierra), hué (agua), it (fuego) y la at
(aire). Esta creacién no fue un acto externo, sino una “emanacion” o “manipulacion”
que Soychu realizé desde su propia existencia, estableciendo una continuidad fisica
y espiritual entre el creador y todos los elementos de la creacidén (comunicacion
verbal®®; Smith, 2024).

Numerosas historias se despliegan a partir de la creacion de nuestra tierra y de
todo lo que en ella, o a partir de ella, existe. Ademas de las historias de creacién y/o
transformacién de los seres, muchas otras relatan cémo los pueblos de la Pampa (que,
segun la concepcién charrua y querandi, constituian un solo pueblo en los tiempos
antiguos: el pueblo Het ["gente"]) aprendieron a construir armas, a sobrevivir en la
region, a realizar rituales y a ejercer otras manifestaciones culturales propias, por lo

general en interlocucién con seres no humanos y sobrehumanos. Estas y otras

5 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025..
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historias, cuyas versiones especificas al pueblo querandi pueden consultarse en

Smith (2024), seran objeto de esfuerzos futuros.

Volviendo a la constitucidn de los seres y las cosas del “plano terrenal”, de la
Pampa, cabe afirmar que, segun las cosmovisiones charrua y querandi, la mayor parte
de ellos, incluidos los het ("personas/gente”, en el sentido de “nuestra gente”),
comparten una “estructura” analoga a la de Soychu: poseen neyej (“cuerpo”, sea este
“material” o no®), ankat (“almalinterior”, ubicada en el centro del cuerpo, en el ankaaj,
el “corazén”) y chu (“espiritu”, que puede transitar dentro y fuera del cuerpo, aunque
siempre a partir del ankat), todos ellos también compuestos por los cuatro elementos

de la creacion (tierra, aire, fuego y agua®') (comunicacion verbal®?; Smith, 2024)

Para facilitar la comprension, en una analogia explicativa y tradicional, la
relacion entre neyej, ankat y chu puede entenderse a través del “cuerpo” de una
fogata. Considerando la fogata como un ser: el neyej corresponderia a la porcion
externa, la lefia y/o piedras dispuestas alrededor del punto central, desde donde se
inicia el fuego; el ankat, al punto central de la fogata, de donde irradia el calor y las
llamas; y el chd, a las propias llamas, que se proyectan hacia arriba y hacia los
costados. Sin embargo, manteniendo la analogia entre chu y el fuego (it), es
importante observar que ambos se manifiestan en multiples formas y dimensiones,
pudiendo actuar sobre otros seres y cosas mediante su “emanacion’. En otras
palabras, el chu, en esta logica, no se representa unicamente en las llamas, sino
también, al mismo tiempo, en el calor, la luz y el humo que “emanan” de la fogata:

formas distintas de manifestacidén que alcanzan diferentes distancias (dependiendo de

60Segun los relatos, el “cuerpo” no siempre parece ser “material”, asi como, en algunos casos, puede
cambiar de “estado”. Un ejemplo de ello son ciertos canidos silvestres, vistos como seres que pueden
“transitar’ entre mundos no solo “espiritualmente” (es decir, en un sentido en que el cuerpo permanece
en un mundo y el espiritu, desprendido de este, cruza hacia otro) sino también, al parecer, “fisicamente”,
modificando sus propiedades corporales hacia un estado analogo al del mundo espiritual. Otros
ejemplos de cambios de estado de los cuerpos son relatados para las lideranzas espirituales (suaj),
que, en determinados contextos, podian caminar/atravesar (“dok”) hacia otros mundos, incluso
fisicamente, ademas de modificar sus cuerpos y/o espiritus para tomar formas animales y/o de otros
seres.

61 Sobre esto, cabe decir que las narrativas apuntan hacia organizaciones distintas de estos elementos
en la composicion de los cuerpos, almas y espiritus. En este sentido, existe, por ejemplo, una
asociacion particular entre it (fuego), ankat (“alma”) y chu (“espiritu”), de modo que, en algunos casos,
el fuego surge como componente Unico en la formaciéon de ambos.

62 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025..
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la fogata [del ser] y del “combustible” [energia vital/espiritual]) y causan impactos,

incluso afectivos, en los seres y cosas con los que entran en contacto.

FOGUEIRA

ANKAT ("ALMA/INTERIOR/CENTRO")
LOCALIZA-SE NO ANKAAJ (“CORAGCAO")

CHU ("ESPIRITO) - DOMINIO E EMANAGAO
DA ALMA

Figura 60: ilustracién de la analogia de la fogata como explicacién de la relacién entre “cuerpo”, “alma”
y “espiritu” en la perspectiva charria. Fuente: elaborado por el autor.

La relacién entre cuerpo, alma y espiritu es, en este sentido, “magica”y, para
la mayoria de las personas, invisible (“holl”). Lo mismo ocurre en otras relaciones
espirituales o “magicas” que constituyen todo el universo charrua, especialmente las
asociadas a Soychu. Como se abordd anteriormente, Soychu es percibido por mi
pueblo como una “fuerza” o “presencia” dotada de diversas potencialidades humanas,
no humanas y sobrehumanas, como, por ejemplo, conciencia, personalidad (ambas
también designadas como ankat) y ven (“bondad”) (comunicacion verbal®3; Smith,
2024).

63 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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Para mantener la ven y evitar la guali y a Gualichu, ser antagonista a Soychu,
nosotros, como het ("gente"), asi como otros seres, debemos vivir de acuerdo con las
‘ensefianzas” o “ordenamientos” de Soychu, segun las dinamicas convencionalmente
denominadas “naturales” y “espirituales”. En el caso del pueblo Charrua, cuyas
perspectivas y manifestaciones culturales, aunque derivadas de un mismo pueblo
ancestral, difieren en parte de las de otros pueblos pampeanos, como el pueblo
Querandi, esto implica vivir conforme a los modos de vida y espiritualidad de los
abuelos de un tiempo lejano, clasificable etnolégicamente como “mitico” y, por nuestro
pueblo, como “ancestral”: considerados entonces como correctos, verdaderos y

justos, alineados con la “justicia de la tierra”, de Soychu (comunicacion verbal®4).

Asi, al “vivir como/ser’ charrua, es decir, de manera “correcta” y “justa” (sej),
nos nutrimos de la ven y nos acercamos a Soychu, alejandonos, en consecuencia, de
la guali'y de su promotor, Gualichu. De este modo, nos mantenemos en presencia de
los ancestros, nos mantenemos como su continuidad viva, protegemos al pueblo y
todo aquello que nos es sagrado. Sin embargo, en el contexto contemporaneo, esta
vivencia debe realizarse en la medida de lo posible, dadas las limitaciones impuestas
por la colonizaciéon y el colonialismo, como la no garantia ni el acceso a nuestros

derechos basicos y fundamentales cémo indigenas que somos.

Como se menciond, ademas de Soychu y Gualichu, también nos relacionamos
con otras entidades importantes. Entre ellas, debo destacar a Guidai (la Luna en sus
fases de mayor “luz”). Guidai, entre otras funciones, nos protege por la noche, vela
nuestro descanso, momento de vulnerabilidad en el que Gualichu se aprovecha de la
oscuridad y del sueiio de Diui (el Sol) para acercarse y dafar a nuestro pueblo

(comunicacion verbal®®; Smith, 2024).

Guidai es entendida como una entidad femenina, madre (memeé) y abuela
(taatalo) del pueblo charria, de todos nosotros (comunicacidén verbal®;). Esta
asociada a las mujeres y a las cualidades que frecuentemente se les atribuyen, como

6 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
65 |nformacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
6 |nformacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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el cuidado y el acompanamiento de la familia y de los nifios. Guidai también esta
vinculada a los rituales y celebraciones (kaboré) nocturnas, que actualmente figuran
entre las mas practicadas en nuestras comunidades. Ademas, orienta nuestro antiguo
calendario lunar de trece meses, elemento que antafo, por sobre otros, organizaba la
mayor parte de nuestra existencia y practicas culturales. Debido a estas asociaciones
con lo femenino y con los ciclos lunares, entre otras, esta entidad también esta
relacionada con los “pasajes” y “movimientos” (dok), tanto en sentido espiritual como
social y fisico: esta presente en los nacimientos, en los rituales de pasaje y
nombramiento, en los desplazamientos sobre el territorio, en las fiestas asociadas a
ellos y en la movilizacion de los huesos de los muertos para la realizacion de lo que
arqueoldgicamente se llama “enterramientos” o “sepulturas”, tanto “primarias” como

“secundarias” (comunicacién verbal®’).

Para definir y eternizar el lugar de “nacimiento” de los nifios y de las familias,
donde los recién nacidos eran nombrados y “bautizados” en rituales dedicados a
Guidai, se construian estructuras de tierra, los Kekén (‘lugar de
bautismo/nombramiento”), que, tras servir como lugares de sepultura, se
transformaban en Pihué (“lugar de los cueros”) o Cachu (“cerros espirituales”), casi
siempre reunidos arqueolégicamente bajo la designacion “cerritos”, (comunicacién
verbal®®; Smith, 2024). En estos lugares, entre otras practicas, se enterraba el corddn
umbilical de los recién nacidos y, con ello, entre otras cosas, se demarcaba la
pertenencia de los nifos a la tierra (soy) y a la familia/“linaje” (pen), ademas de
establecer un vinculo con la propia Guidai, quien pasaba a acompafarlos desde el

cielo como protectora, como segunda madre y abuela (comunicacion verbal®®).

Tras el enterramiento del cordon umbilical, nuestros ancestros lo vigilaban
durante varios dias, protegiéndolo de Gualichu o de algun animal o entidad, ya fuera

enviado por él o no, pues, si el corddn era devorado, se creia que la madre y el nifio

67 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
88 |nformacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
69 |nformacion verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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moririan (comunicacion verbal’®; Smith, 2024). Todos, o al menos las autoridades
espirituales, familiares y politicas, al morir, debian ser enterrados en el lugar donde
habian sido presentados a Guidai y donde su cordon umbilical habia sido enterrado
(comunicacion verbal”!; Smith, 2024). Guidai, en este sentido, cumple un papel
fundamental en la conexién entre las ankat (almas), los cuerpos y la tierra, o mejor

dicho, en la conduccion de los muertos de regreso al creador, Soychu.

En el presente, muchos valores persistentes del pueblo Charrua estan ligados
a estas y otras referencias del mundo que, sin embargo, en muchos casos
permanecen inconscientes entre las familias charruas. Uno de ellos, por ejemplo, se
manifiesta como “la palabra dada”, presente en practicamente todas nuestras familias,
incluida la mia. Este valor, contrario a lo que podria parecer, no abarca solamente el
respeto por los acuerdos orales sociales, sino la sacralidad conferida a las palabras
como manifestaciones de lo que “dice” no solo la boca, o formula el cerebro, sino
también, y sobre todo, el corazén (ankaaj), lugar donde reside el alma (ankat), de
donde emana el espiritu (cht). En este sentido, la “palabra”, cuando es “bien dicha”,
cuando es “verdadera’, esta dotada de ven (“bondad”), y, cuando es “mal dicha”, es
decir, mentirosa y/o “mala”, esta dotada de guali (“maldad”). La palabra, en este
sentido, es una manifestacion especifica (proclamada intencional, sonora y oralmente)

del espiritu, y, por lo tanto, también es “magica” (holl) y sagrada (sepé).

Otro de estos valores parece ser lo que mi padre, asi como otros familiares,
llamaban “voluntad”. La voluntad, en este sentido, tal vez pueda explicarse como una
manifestacion en forma de “fuerza espiritual”’, de holl (“magia”), usualmente invisible y
de intensidades y percepciones variables, generalmente asociada a una
intencionalidad. Segun las historias familiares, la voluntad, sea esta “positiva”,
“negativa” o “indescifrable”, emana a partir de los cuerpos de seres y cosas, o incluso
directamente de los lugares. Basandome en lo que aprendi con los taataluja y con el
Clan Gubaitase y la comunidad Tubichamini Barragan, del pueblo-hermano Querandi
Meguay Caguané, interpreto que mi padre percibia la ven (bondad) o guali (maldad)

emanando de los espiritus de los diferentes seres y cosas o, cuando procedentes de

70 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
71 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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los lugares, directamente del cuerpo y espiritu de Soychu o de los “duefios”, categoria
de seres cuyas manifestaciones y potencialidades, por su complejidad, no seran

abordadas en profundidad en este trabajo.

Cabe destacar que, hasta el momento, no he encontrado entre los charrua y
querandi una concepcion de “neutralidad”. Esta parece no existir como categoria
propia, siendo vista como ven o guali aun no manifestada o percibida. Otra hipotesis
es que la “neutralidad’ esté asociada a la “personalidad” del ser, una potencialidad
unica de cada existencia, no necesariamente “buena” o “mala”, presente en las ankat

(almas), reunida junto a otras bajo la misma designacion (Smith, 2024, p. 120).

Segun el Clan Gubaitase, existen manifestaciones espirituales que son, en
todos o en algun grado, de facil percepcion, y pueden ser captadas por cualquier
inchala (“hermanos/hermanas” o parientes). No obstante, muchas, quizas la mayoria,
al darse de forma mas sutil, ambigua, misteriosa o “magica” (holl), se tornan accesibles
unicamente a un suaj (liderazgo espiritual). Esto ocurre porque los suaj, a lo largo de
sus vidas, atribuciones y experiencias, desarrollan sensibilidades especiales para todo
lo que es magico, invisible y/o misterioso (holl). Ellos, sin embargo, son elegidos y
guiados por los taataluja (“abuelos antiguos” o0 ancestros) y, en algunos casos, también
por otros suaj, que los ayudan e instruyen sobre el universo y sus fuerzas sutiles,

ocultas y/o invisibles (comunicacion verbal’?).

En otras palabras, segin mis parientes (comunicacion verbal’3; Smith, 2024),
los suaj son responsables de: mediar y conducir espiritus y/o fuerzas espirituales;
conducir rituales; acceder a conocimientos antiguos y a los consejos de quienes ya se
han ido, trayéndolos nuevamente al pueblo, no solo a sus propias comunidades; curar
enfermedades y problemas espirituales y fisicos (aunque estos, en muchos casos, no
suelen distinguirse entre si); actuar en la resolucién de eventuales problemas de los
propios muertos y/o de otros seres y cosas; conducir al pueblo para mantenerse
cercano a Soychu, entre otras funciones. El inchald (“hermano”) Oscar Nufiez Suaj

Chibi, por ejemplo, describe que ser suaj es actuar como “canal” o “herramienta” de

72 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
73 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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Soychu, de los vivos (charrua), de los muertos, y de seres clasificables como no
humanos y sobrehumanos. Sus acciones, en este sentido, deben ser justas y

alineadas con Soychu (dotadas de ven [bondad]).

En el pasado, los suaj conducian los rituales funerarios, tratando directamente
con la muerte. Para el pueblo Charrua, la muerte es, esencialmente, el pasaje del
cuerpo, alma y espiritu de vuelta al estado originario, junto a Soychu, completamente
integrados a él (comunicacion verbal’). Asi, al morir, nuestro cuerpo (neyej) se
descompone y se vuelve tierra. El alma (ankat) y el espiritu (chd), que no mueren
definitivamente, necesitan de un nuevo cuerpo (neyej) para no perderse o ser
capturados por Gualichu o por seres asociados a él. En otras palabras, al perder el
cuerpo, necesitamos ser conducidos al interior del cuerpo de Soychu (la tierra), que
pasa a ser nuestro “nuevo cuerpo” y destino final, donde alma y espiritu encuentran
proteccion y libertad. Sin embargo, esto solo puede ocurrir en un lugar apropiado, un
Pihué, preparado con esa finalidad, donde ya residia parte del alma, marcada por el
enterramiento del cordén umbilical. Ese retorno debia ser siempre conducido por un
suayj, instruido por los taataluja, y especialmente por antiguos suaj, sobre como realizar

correctamente ese pasaje.

En las familias y comunidades actuales, el enterramiento del cordon umbilical,
0, en ciertos casos, su transformacion en un collar u otro tipo de objeto a ser guardado
o utilizado por algun familiar, suele interpretarse como una forma de garantizar que la
criatura siempre regrese, o que nunca se aleje demasiado, de su hogar y familia
(comunicacion verbal”®). Asi, habiendo sido enterrado en el Pihué, y retornado al
cuerpo de Soychu, los espiritus de nuestros muertos pasan a “vivir’ en libertad
suprema, es decir, pueden “andar’ (emanar) por todo el plano terrenal (la Pampa,
“cuerpo” de Soychu), aunque permanecen ligados al lugar de sepultura, convertido en

ankaaj (corazon) del territorio familiar, donde reside su ankat (alma).

En este contexto, cabe decir que, implicitamente, el ankat y el ankaaj, el alma

y el corazén/centro de los charrda, presentan una particularidad: se manifiestan de

74 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
75 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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forma dual. Una parte o manifestacion de ambos permanece en el cuerpo (neyej) de
los individuos, constituyendo o situandose en el corazon humano; la otra parte reside
en los propios Kekén/Pihué. En este marco, el ankaaj humano sirve como punto de
emanacion del chu (espiritu) en el cuerpo (neyej), mientras que el ankaaj-Kekéen/Pihué
emana el cuerpo y el espiritu humano (de los charrua) en el “cuerpo” de Soychu,
nuestra tierra, la Pampa, garantizando asi que no nos alejemos demasiado y/o
podamos siempre retornar a nuestra familia, pueblo y lugar de origen. En el caso de
los charrua muertos, de los taataluja, esa relacion entre neyej, ankat, ankaajy chu se
transforma con el pasaje de la vida a la muerte: el ankaaj (“‘corazén”) y neyej (“‘cuerpo”)
humanos dejan de existir y se transforman en tierra; el ankat (“alma”), entonces, pasa
a residir en el Pihué, su nuevo “cuerpo” debidamente construido como tal desde los

rituales de nacimiento y nombramiento, construccion concretizada en la muerte.

Debo decir que, antes de acceder a estas categorias, suaj Yoi Mbegua, mi
abuelo antiguo, mi taataluja, me contd6 que habia una razéon por la cual ninguna
persona de mi familia paterna, de nuestra familia, pudo alejarse en forma definitiva de
la region (de las tierras y aguas de la laguna Merin y canal Sao Gongalo): solo lo
hacian dentro del alcance del gran territorio familiar. Ese conocimiento, que recibi hace

ya mucho tiempo, solo pude entenderlo recientemente.
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Figura 61: ilustracion como explicacién de la relacion entre “cuerpo
charrda. Fuente: elaborado por el autor.

LT

, “alma” y “espiritu” en la perspectiva

Dicho esto, con base en todo lo expuesto, y desde una "equivocacion
controlada" (Viveiros de Castro, 2018), pueden delimitarse algunos principios

inherentes al funcionamiento y organizacién del universo charrua, que, a su vez, se

manifiestan en las relaciones entre seres y cosas, como entre los charrua vivos, los

charrua muertos ("taataluja") y los lujan/lujau ("lugares de los antiguos", los llamados

"sitios arqueolégicos"):

1. Principio de la creacién cuaternaria: Soychu manifiesta su creacién a través de

la emanacién/manipulacion de cuatro elementos indisociables de su ser, soy
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(tierra), hué (agua), la at (aire) e it (fuego), que no solo componen, sino que
perpetuan su presencia activa en todos los seres del plano terrenal. Asi, la
existencia es una expresion directa del propio cuerpo-espiritu de Soychu,
estableciendo una continuidad ontolégica donde rocas, gente (het) y ancestros
(taataluja) comparten la misma esencia elemental;

Principio de la unidad primordial: toda la creacion emana de Soychu y mantiene
con él un vinculo vivo y reciproco, estando impregnada por su esencia en flujo
continuo. La separacién entre creador y creacion no es total, ni rigida, ya que
Soychu atraviesa todo, y los seres y cosas, por su parte, lo reafirman mediante
sus existencias, como, en el caso de los charrua, a través de la busqueda,
recuperacion, reconstruccién y/o "despertar" de resistencias y manifestaciones
culturales tradicionales, como la elaboracion de rituales a Guidai, Soychu y a
los taataluja, o en la proteccion de los Pihué. Los Pihué (“lugares de los cueros”)
son, por tanto, manifestacion fisica (pero no apenas fisica) de esa unidad: al
enterrar el corddn umbilical en el Kekén, los nifios se vinculan a la tierra (soy),
revelando que el cuerpo y la tierra son, en verdad, una sola cosa;

Principio de la triada existencial: toda forma de existencia, ya sea concebida
occidentalmente como “material” o “inmaterial”’, se constituye por la triada
neyej-cuerpo (forma manifiesta), ankat-alma (centro vital en el ankaaj, corazon)
y chu-espiritu (fuerza conectiva, energia vital). Esta triada, presente en Soychu
y en todas sus creaciones, es animada por los cuatro elementos (soy, hué, la
at, it) e influida por la tension entre ven y guali, pues el chd, como energia en
movimiento, el ankat y el ankaaj, como centros y puntos de partida de esa
energia vital, y el neyej, como forma corporea, son impactados y beneficiados
por la bondad o corrompidos y consumidos por la maldad;

Principio del ciclo vital eterno: la existencia fluye en ciclos continuos de
manifestacion (nacimiento), maduracion, reintegracién (muerte) y renacimiento
(recreacion de/a través de Soychu), manteniendo el equilibrio dinamico del
universo. De este modo, la vida, como el “tiempo”, fluye en formas espirales
donde nacimiento, maduracion, muerte y renacimiento son estaciones y
transformaciones de una misma jornada cosmica continua. Los rituales
funebres conducidos por los suaj, en este sentido, garantizan que el alma no

sea capturada por Gualichu, completando y reiniciando el ciclo;
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5. Principio de la dualidad dinamica: como se abordd, todas las relaciones
mantenidas en el plano terrenal, o incluso entre este y otros, se sostienen en el
equilibrio y tension dinamicos entre ven ("bondad", fuerza de ordenamiento y
preservacion) y guali ("maldad", fuerza de desafio y, de cierta forma,
transformacién), muchas veces mediadas por entidades como Guidai (la Luna
en sus fases de luz) y otros seres y cosas;

6. Principio de la ley y justicia de la tierra: la nocion de “justicia [sej] de la tierra”
no implica la existencia de una “ley” en el funcionamiento del universo charrua,
al menos no en términos occidentales. Se trata mas bien de un ritmo intrinseco
de reciprocidad que sostiene el equilibrio entre todos los seres y cosas: un
intercambio continuo, sagrado (sepé€) y magico (holl). Cada accion, ya sea
humana, espiritual u otra, en este contexto, acerca o aleja a los seres de
Gualichu y resuena en Soychu, que responde con justicia [sej] equilibrada y
proporcional,

7. Principio de la comunicacion césmica: todos los seres y cosas de la creacién
dialogan constantemente a través de lenguajes verbales y/o no verbales,
muchos de ellos asociados a las “emanaciones” del chud ("espiritu"). En lo que
respecta al pueblo charrda, los suaj operan como “oyentes”, “participantes” y/o
“‘mediadores” de las comunicaciones entre distintos seres y cosas, devolviendo
al pueblo explicaciones y soluciones, muchas, quiza la mayoria, con sentido
practico, ya que este no se distingue, en ultima o todas las instancias, de otros

sentidos.

Dicho esto, en este  trabajo, denomino Inambi  Charrda
(“vivir/renacer/resurgir/sobrevivir charria”) al conjunto articulado de principios que
rigen nuestra existencia como pueblo: como somos, existimos y perpetuamos nuestro
universo. Esta filosofia-practica de supervivencia cdésmica entrelaza cotidianidad,
ritual, territorio y ancestralidad como partes indisociables de un todo animado,
manifestandose no como repositorio conceptual, sino como praxis viva de existir,
conocer, explicar y resistir. Ella se materializa en los gestos cotidianos, valores
persistentes, formas de nombrar el territorio, ciclos familiares, palabras (dichas o

silenciadas) y en la corporeidad que encarna la continuidad con Soychu.

El Inambi Charrua, por todo lo expuesto, abarca:



224

1. Una ontologia susceptible de ser clasificada como “relacional’ y “animada”
(Descola, 2015; Kopenawa; Albert, 2010; Latour, 1994; Viveiros de Castro,
2002), donde todos los seres estan vivos y comparten misma composicion,
estructuracion de cuerpo (neyej) y espiritu (cht) e interdependencia cosmica;

2. Unacosmologia centrada en fuerzas elementales y espirituales (Descola, 2015;
Santos, 2010; Santos; Meneses, 2009), articulada en las relaciones entre
espiritus, como Soychu, Guidai y Gualichu, en los cuatro elementos (soy, hué,
it, la at) y en la tension ven/guali,

3. Una epistemologia vivencial fundada en la complementariedad entre modos
occidentales de conocer y explicar, como la consulta critica de fuentes
(académicas/no académicas), y la experiencia sensible-espiritual, individual y

comunitaria, propia del pueblo charrua (Santos, 2010; Santos; Meneses, 2009).

Cosmologia, aqui, puede comprenderse como estructura explicativa que
organiza la totalidad del universo. En el caso charrua, segun los saberes y ensefianzas
de los parientes, eso ocurre conforme a los mandatos y ensefianzas de Soychu,
Guidai y otras entidades no mencionadas. Es a través de esta cosmologia que
sabemos que el mundo se constituye de cuatro elementos primordiales, soy (“tierra”),
hué (“agua”), it (“fuego”) y la at (“aire”), y que esos elementos se expresan tanto en
formas materiales como inmateriales, componiendo los cuerpos y espiritus, los vivos
y los muertos, los humanos y los no humanos. Cosmologia, en ese sentido, es parte
de nuestra historia como pueblo, una “gramatica cosmica” que estructura los vinculos

entre los seres y cosas (Descola, 2015; Santos, 2010; Santos; Meneses, 2009).

Pero es a través de la cosmogonia que aprendemos como este mundo llego a
ser, no por un acto creativo externo, sino por una emanaciéon de Soychu. La
cosmogonia charrua narra, por tanto, el origen del mundo como una continuidad entre
creador y creacion, y no como una escision. En Smith (2024), en el mismo sentido, el
pueblo Het literalmente “sale” de dentro del cuerpo de Soychu, y “emana” hacia afuera
de él, permaneciendo, sin embargo, con una constitucion existencial y una energia
vital andloga a la del creador, siendo aun atravesado continuamente por él. En
términos ontoldgicos, esto nos situa ante una comprensién en la cual todos los seres
comparten la substancia y el espiritu del creador y, por eso, estan implicados unos en
otros de manera dinamica y co-constitutiva. Como enfatiza Viveiros de Castro (2002),
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en las ontologias indigenas, la continuidad ontoldégica entre seres es anterior a su

diferenciacion, lo cual también se manifiesta en nuestros propios referentes de mundo.

La ontologia charrua, en ese sentido, no parte de la separacién radical entre
sujeto y objeto, naturaleza y cultura, vida y muerte, como ocurre en las tradiciones
filosoficas occidentales (Descola, 2015; Latour, 1994; Viveiros de Castro, 2002). Por
el contrario, presupone una cohesién entre lo “material” y lo “no-material”’, “lo
espiritual”, entre el individuo y lo colectivo, entre los cuerpos y los territorios, entre lo
que se ve y lo que se siente, entre lo visible y lo invisible. Se trata de una ontologia
relacional y animada (Kopenawa; Albert, 2010), donde todo lo que existe posee
energia vital (“espiritu”), esta vivo y en relacion, no solo entre si, sino también con
fuerzas que los atraviesan y sobrepasan, como Soychu, como el calor de una fogata,

como el recuerdo de una palabra.

Este modo de percibir y actuar en el mundo también estructura nuestra
cosmovision, es decir, la forma en que entendemos y experimentamos el mundo
desde dentro de nuestra cultura, de nuestros sentidos, de nuestras practicas y
vivencias. A diferencia de la cosmologia, que puede ser entendida como un sistema
explicativo mas “objetivo” sobre la composicion y funcionamiento del cosmos, la
cosmovision esta vinculada a la forma situada, historica y colectiva de cdmo vemos y
vivimos en ese cosmos (Santos; Meneses, 2009). Nuestra cosmovision es parte del
“todo” de la tierra, asi como también es lunar, ciclica, afectiva, espiritual y corporal.
Esta informada por las fases de la luna, por la “ley” y la justicia de Soychu, de la tierra,
por los cierres y aperturas que guian nuestras trayectorias, por las presentaciones de

las nifias y nifos a Guidai, por la proteccion de los taataluja.

La epistemologia charrua, en el tiempo contemporaneo, se fundamenta en la
asociacion complementaria entre la oralidad y los medios hegemdnicos de conocer y
explicar, como el acceso y la critica a los escritos académicos y no académicos.
También abarca, de forma fundamental, los conocimientos transmitidos por los inchala
(“hermanos/hermanas” o “parientes”) y la experiencia sensible y espiritual: la escucha
de lo que se siente en el corazdn (ankaaj) y el cuerpo (neyej), de lo espiritu (chd) que
se manifiesta como “palabra”, “voluntad’, “intuicién” o incluso suefo, dentre otras
formas. Esta no esta separada del mundo, sino que lo atraviesa. Aprendemos
escuchando, observando, leyendo, investigando, sintiendo y conviviendo con el

mundo, no analizandolo desde fuera. El conocimiento, en este caso, no es, ni puede
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ser, una herramienta neutra, sino una forma de vincularse, incluso éticamente, con
aquello que se conoce (Smith, 2012; Krenak, 2019). La experiencia, la escucha, el
suefo y otras formas de acceso y relacién con lo invisible, magico (holl) y sagrado
(sepé), son, en el contexto charrua, formas validas de investigacion y de elaboracion

teodrica, de construccion de conocimientos.

Esta forma de saber y conocer forma parte de lo que podemos llamar vision del
mundo charrda, un modo de percibir, sentir y juzgar el mundo conforme a los valores
de nuestro pueblo. La visién del mundo se manifiesta en los rituales, en el aprecio por
la palabra dada, por la libertad y la justicia, en las investigaciones sobre el “presente”
y el “pasado”, en las decisiones colectivas, en el respeto a las personas mayores y a
los ciclos de la vida. Es el resultado de la combinacion entre nuestra cosmologia,
ontologia y epistemologia (Viveiros de Castro, 2002; Cunha, 2009). Como un prisma,
la vision del mundo refleja el entrelazamiento de esas dimensiones, generando una

ética y una estética propias del vivir.

Por ultimo, “Inambi Charrta’ nos permite nombrar y sistematizar esta
articulacion entre los saberes y los modos de existencia charrua: no se trata solo de
una teoria sobre el mundo, sino de una forma de ser y existir en él conforme a nuestras
concepciones de origen, valor, destino, relacion, verdad, entre otras. Se trata, en este
sentido, de un tipo de filosofia-practica viva, tejida en practicas de cuidado, memoria,
justicia, parentesco, resistencia, entre otras. Ella reconoce la continuidad entre la tierra
y el cuerpo, entre el espiritu y la vida, entre la palabra y el alma, entre el nacimiento y

la reintegracion a Soychu.

En este sentido, no se trata solamente de preservar, registrar o despertar estas
concepciones y practicas, sino de vivirlas, reactivarlas y reafirmarlas como formas
legitimas y plenas de existir y conocer. Esto implica también disputar el reconocimiento
de estas teorias del mundo en el espacio académico, politico y juridico, rechazando
el etnocidio y el epistemicidio (Santos, 2010) y proponiendo otros regimenes de

verdad, otras formas de ciencia, otras formas de Arqueologia.

Asi, cuando digo que “la palabra dada” es sagrada, no hablo en metafora, sino
de una manifestacion real de una epistemologia ancestral. Cuando afirmo que Guidai
guia nuestros ciclos, hablo de un principio cosmoldgico persistente que, a pesar de la

colonizacion y del colonialismo, sigue siendo influyente en nuestras dinamicas



227

familiares, ritualisticas, espirituales y comunitarias. Cuando digo que queremos
presentar a nuestras nifias y nifios a Guidai, volver a enterrar sus ombligos en la tierra
y contarles que necesitan, al final de sus vidas, ser enterrados junto a ellos, no se trata
de una eleccién simbdlica, sino de una ontologia en la que cuerpo y tierra son una

sola cosa: cosa que sustenta a nosotros y nuestro universo.

Asi demostramos, frente a las negaciones colonialistas, que jamas dejamos de
poseer una matriz cognitiva que une cosmologia, cosmogonia, ontologia,
cosmovision, epistemologia y vision del mundo. Aunque invisibilizada y, en la mayoria
de los casos, subyacente o implicita, persistié en nuestras familias como semilla en el
cuerpo de la tierra, resurgiendo hoy como proyecto de supervivencia integral: donde

cuerpo y tierra son una sola carne, y el pasado ancestral es futuro en gestacion.

Categoria Definicion conceptual empleada

Cosmogonia Conjunto de narrativas y concepciones sobre el origen del mundo y de
los seres; se refiere al momento o proceso primordial de constitucion del

COSMos.

Cosmologia Sistema explicativo que organiza y describe la estructura y el
funcionamiento del universo segun una determinada tradicion cultural,

incluyendo fuerzas, ciclos y entidades.

Ontologia Concepcién sobre lo que existe y como las entidades del mundo se
relacionan; trata sobre la naturaleza del ser, las relaciones entre humanos

y no humanos, vivos y muertos.

Cosmovision Forma situada y culturalmente mediada de percibir y experimentar el
mundo; perspectiva interna de un pueblo sobre el cosmos, informada por

practicas, valores y simbolos.

Epistemologia Conjunto de principios que fundamentan el modo en que el conocimiento
es producido, transmitido y validado dentro de una cultura; forma de

saber y aprender.

Visiéon de mundo Modo colectivo de percibir, sentir y juzgar la realidad; se expresa en
rituales, decisiones, uso de la palabra, respeto a los ancestros y a la
naturaleza; combinacién integrada de cosmologia, ontologia y

epistemologia.

“Teoria-practica de | Sistema articulado de principios que orientan la existencia, resistencia y
relacién con el mundo; filosofia practica viva, tejida en practicas de
cuidado, memoria, justicia, parentesco y resistencia (una integracion y
practica viva® articulacion de todas las demas).

mundo / filosofia-
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Figura 61: cuadro con las categorias empleadas y sus definiciones. Fuente: elaborado

por el autor.

Categoria Caracteristicas en el pensamiento charrua

Cosmogonia Relato del origen del mundo como emanacién continua de Soychd, sin
separacion entre creador y creacion. Este origen implica una ontologia de
continuidad entre los seres, donde todos comparten la sustancia y el espiritu del

creador. Afirma la coimplicaciéon dinamica entre todos los seres.

Cosmologia Estructura explicativa centrada en las fuerzas elementales y espirituales que
organizan el universo segun las ensefanzas y ordenamientos de las entidades.
El mundo esta compuesto por cuatro elementos primordiales, que se expresan
en formas materiales e inmateriales, en los vivos y en los muertos, humanos y
no humanos. Es una gramatica cosmica que orienta las relaciones y los vinculos

entre los seres.

Ontologia Comprension relacional y animada del ser, donde todo lo que existe esta en
vinculo con lo que lo rodea y con fuerzas que lo trascienden, como Soychu,
Guidai y Gualichu. No existe separacion entre sujeto y objeto, cuerpo y territorio,
visible e invisible, material y espiritual. Los seres estdan en constante

coformacion y afectacion mutua.

Cosmovision Forma situada, histérica y sensible de percibir y vivir el mundo. Informada por
los ciclos lunares de Guidai, por la “ley de la tierra”, por los rituales, entre otros.
Es ciclica, espiritual, corporal y afectiva. Refleja las experiencias colectivas y

orienta las practicas cotidianas y rituales.

Epistemologia Fundada en la articulacion entre la escucha oral de los parientes, la consulta y
critica de fuentes académicas y no académicas, y la experiencia sensible,
espiritual y corporal. El conocimiento es vivido y experimentado; no es neutro,
sino una forma ética de relacién con el mundo. La escucha, la intuicion, el
sentimiento en el ankaaj (corazon) y en el neyej (cuerpo) son formas legitimas

de investigacion y teoria.

Vision de mundo | Resultado del entrelazamiento entre cosmologia, ontologia y epistemologia,
expresado en los valores, rituales, palabras y decisiones colectivas. Es una
forma de juzgar, sentir y orientarse en el mundo conforme a los principios del

pueblo Charrua, reflejando una ética y una estética propia del vivir.

Inambi Charrua Modo de existir, experimentar, vivir, resistir, resurgir, sobrevivir, conocer y
explicar el mundo. Reconoce la continuidad entre cuerpo y tierra, espiritu y
viento, palabra y alma.

Figura 62: cuadro con las categorias empleadas y sus caracteristicas en el pensamiento charrda.
Fuente: elaborado por el autor.
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8.2. Didlogos para salvar el “futuro” de nuestros abuelos

En las paginas siguientes, compartiré, aunque de forma sintética, algunos
conocimientos que me fueron confiados por Suaj Chibi y por integrantes del Clan
Gubaitase, quienes, en su profunda generosidad, permitieron que fueran compartidos
aqui. Estos saberes, lejos de ser meras “informaciones”, cargan la fuerza de memorias
vivas, de vinculos espirituales y de modos de existencia que persisten. Son
conocimientos que emergen del territorio, del cuerpo y del espiritu de nuestra tierra,

de Soychu, y que exigen otra escucha, otro tiempo, otra ética.

Junto a estas ensefianzas, también presento algunas posiciones de estos
parientes respecto a la Arqueologia. Cabe decir que estas posturas no son “opiniones
externas” a esta propuesta, sino contribuciones fundamentales para la constitucion de
una Arqueologia Charrua, comprometida con el cuidado de los lugares sagrados y con

los seres y cosas que los habitan.

Organizados en secciones, estos conocimientos son acompafados de algunas
complementaciones y consideraciones que realizo en el intento de expandirlos y
hacerlos mas comprensibles para lectores no familiarizados con lo que, en este
trabajo, llamo “Inambi Charrda”: nuestro modo de existir, experimentar, vivir, resistir,

resurgir, sobrevivir, conocer y explicar el mundo.

Dicho esto, abro comillas para las palabras de Oscar Nufiez Suaj Chibi,
compartidas conmigo en febrero de 2025 y aqui solo traducidas del espanol (y, en esta

version, presentadas en idioma original):

” Los llamados ‘cerritos de indios’, que en su mayoria se encuentran en el
este uruguayo, en gran concentracion, y también un poco al norte, eran
llamados ‘Pihué’ o ‘Pihuén’. Estos eran los lugares de entierro y siempre
estaban cerca de fuentes de agua. Era el lugar ancestral de origen de esas
familias o clanes, que, aunque se encontraran en otro sitio, después de morir
y ser enterradas temporalmente, eran reducidas a huesos descarnados y
transportadas a los ‘Cerritos’. Estas practicas se desarrollan desde tiempos

milenarios”.

En este contexto, como relata Chibi y fue discutido anteriormente, muchas de
las estructuras hoy llamadas “cerritos”, especialmente aquellas que albergan cuerpos
humanos, los Pihué, son lugares de origen de las familias (pen), espacios
directamente conectados con Soychu. Muchos de los “cerritos” son, por tanto,
espacios de retorno, de reencaminamiento y reconstitucion de los cuerpos y almas

que, al morir, deben ser reintegrados a la tierra originaria. Otros “cerritos”, en los
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cuales no hay muertos, cumplieron distintas funciones: habitacion, manejo del
territorio, encuentros ceremoniales, dentre otros, y no deben ser confundidos con los
Pihué.

En otra conversacion, Oscar relaté que, cuando alguien moria lejos de su
territorio de origen, era necesario solicitar permiso a una familia cercana, guardiana
de un Pihué, para que el difunto pudiera ser enterrado provisionalmente. Después de
aproximadamente un ciclo anual, los huesos eran descarnados y limpios, y entonces
se llevaban de vuelta a la tierra de origen de la pen (familia y/o comunidad), lo que
implicaba frecuentemente desplazamientos de cientos de kildmetros. Tales lugares
sagrados solian tener nombres propios, vinculados al linaje familiar que los habia

erigido y cuidado, al lugar, entre otros factores.

Continuando, vuelvo a abrir comillas para Chibi:

“Otros grupos que tenian asentamientos en paisajes mas serranos o
préximos a rios y arroyos... tenian como lugares de entierro las cimas de los
cerros, llamadas de la misma forma. También sabemos que hubo otras
estructuras que no eran usadas como lugares de entierro, y algunos sitios
fueron utilizados por algun tiempo, de forma temporal o simultanea con algun
grupo posiblemente de tronco guarani, pero en tiempos mas tardios
(preconquista), ademas de zonas de influencia fronteriza charrta/guarani”.

Este relato refuerza la concepcion de la fluidez de las territorialidades indigenas
pampeanas y la convivencia entre distintos grupos. Como parte de las dinamicas
tradicionales, Chibi reconoce que ya ocurria la incorporacion de personas de otros
pueblos a las pen en tiempos muy anteriores a la colonizacion. En esas situaciones,
como ya se menciono, la pertenencia estaba vinculada a la adhesién a un modo de
vivir, charrua o externo. Aquellos que compartian y practicaban el modo de vida
charrua podian ser reconocidos como tales, siendo incluso mencionados como
charrtias (o viviendo junto a ellos) por los invasores europeos (Becker, 2002; Erbig,
2016).

Sigue Chibi:

“Es importante aclarar que Minuanes, Guenoas y Bohanes eran el mismo
gran pueblo charrta, sin distincion alguna. Solo fueron registrados,
clasificados y etiquetados por los colonizadores de acuerdo con dénde los
encontraban y cémo les ocurria registrarlos. De ese modo, se cred una
historia distorsionada y mal contada. Nuestro pueblo, de tronco ‘pampa’,
siempre fue cazador de los campos, recolector en los montes y pescador en
los rios, arroyos y grandes lagunas. Nunca fuimos agricultores de forma
activa y continua, lo que no significa que nuestros ancestros no hayan
plantado algunas semillas de paso. En nuestra cosmovisién, nos sentimos
parte del SOYCHU (Espiritu de la Tierra)’.
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Este testimonio evoca una ontologia especifica: ser charria es ser parte de la
tierra, no como metéafora, sino como constitucién literal. En el pasado, la identidad
charrua era inseparable de un modo de “ser-en-la-Pampa”, fundado no solo en una
organizacion social propia, como senal6 Erbig (2016; 2019) al tratar de las “tolderias”,
sino también, como insiste Chibi, en una espiritualidad compartida. El etnénimo
original del pueblo en el pasado primordial, “Het” (“gente”) (Smith, 2024), apunta a un
proceso de autodesignacion basado en la relacién con el mundo y con los llamados
“otros”. La idea de “charrua” es una de las expresiones posibles de bifurcaciones de
esta identidad original, elaboradas histéricamente y adoptadas en relacion con

dinamicas internas y respuestas a fuerzas externas.

Otro punto que puede extraerse del testimonio de Chibi es la necesidad de
rechazar las clasificaciones rigidamente economicistas, como “cazadores-
recolectores”, “horticultores”, “agricultores”, entre otras, que desconsideran los

aspectos espirituales, cosmoldgicos y relacionales de la vida indigena
Continuando:

“Eso [la tierra] es lo que somos, y nuestros muertos forman parte de ella en
su retorno. Por eso, en los sitios y paradas, es comin encontrar tanta
ceramica rota. No era transportada en el momento de partir, porque era parte
de la tierra de ese lugar, y esta estaba compuesta por los ancestros de alli,
las plantas y animales de alli, soplada por el viento y mojada por el agua de
alli, y luego cocida por el fuego hecho alli. Entonces, la tierra vuelve a la tierra,
y alli es devuelta. Lo mismo ocurria con nuestros muertos, que volvian [eran
llevados] a la tierra de su origen familiar. También llamamos a los cerros
naturales que son usados como lugares de entierro ‘Kachd’ (cerro espiritual),
o también para nombrar a la entidad del cerro, y este puede denominarse ‘kué
seré Soychuhet (lugar de los muertos)”

Los huesoyotu (“tierras de agua duras/endurecidas”), convencionalmente
llamados “artefactos ceramicos”, no son simplemente “objetos”: son partes del cuerpo
de Soychu, de los ancestros y de nosotros mismos. Son fragmentos de una existencia
viva y relacional. Por eso eran quebrados ritualmente, enterrados o simplemente
dejados en el lugar de su confeccidn: su cuerpo (neyej), su alma (ankat) y su energia
vital (chud) pertenecen a ese lugar, a su lugar de origen. Removerlos, transportarlos,
seria interrumpir los flujos ontoldgicos que los constituyen y a los cuales pertenecen.
La relacion con los muertos es del mismo orden: no son simplemente “entes del

pasado”, sino presencias continuas que deben retornar a su lugar junto a Soychu.

No obstante, continia Chibi:



232

“Nuestro pueblo, en toda su amplitud y diversidad, siempre se ha movido de
forma semi-sedentaria o semi-estacionaria, y no de forma némada errante.
Giraban casi de forma circular, volviendo siempre a los mismos lugares de
parada. Estos siempre estaban en sitios que les ofrecian garantias para su
estadia: pesca, recoleccion, abrigo y también una zona de caza donde
pudieran obtener presas. Pero toda esa cosmovision fue alterada, y sus
habitos, con el proceso colonial”.

Como indican Chibi y Smith (comunicacion verbal’®; Smith, 2024), los
desplazamientos (dok) seguian un calendario lunar de trece meses y estaban
marcados por fendmenos como la presencia de Guidai, Zoba (luna nueva, la ausencia
de luna), Gualichu y otros seres. Las migraciones no eran aleatorias: reforzaban los
lazos con el territorio, los seres no humanos y los parientes vivos y muertos. En ellas,
las pen se fragmentaban y se reunian, y nuevos nucleos familiares y territoriales se
formaban, siempre en el seno de la Pampa, donde habitan nuestros ancestros y hacia

donde retornan nuestras almas.

Las celebraciones/rituales, llamadas kaboré (“festa/ritual”’, aunque cada una
tuviese nombre propio), que marcaban las partidas y llegadas, se realizaban en
lugares ceremoniales, muchos de los cuales también eran llamados “cerritos”. En
estos eventos, entre muchas otras cosas, se preparaban alimentos, bebidas y se
realizaban ceremonias. Al final, los huesoyoti (las “ceramicas”) y los restos
alimentares y ofrendas eran dejados alli, como parte de ese ciclo de vida y muerte, de

retorno y permanencia.

Respecto a la Arqueologia, asi como a la sacralidad de lo que se ha convenido
en llamar “sitios arqueologicos”, Chibi ofrece una serie de consideraciones

imprescindibles para la construccién de una Arqueologia Charrua:

“Los sitios mas sagrados son todos aquellos que tienen entierros o donde se
practicaban actividades espirituales, siendo estos muchos. Pero todos los
sitios se transforman actualmente en lugares a preservar y defender. No
consideramos que sean propiedad del Estado, ni de la ciencia, ni siquiera
nuestra. NOSOTROS SOMOS Y FORMAMOS PARTE DE LA MEMORIA
VIVA DE ESOS LUGARES. SOMOS SUS GUARDIANES. Por eso, exigimos
y pretendemos ser considerados y respetados en el momento de realizar
cualquier actividad exploratoria o investigativa. Deberiamos ser consultados
y tomados en cuenta, y que de nosotros partiera la autorizacion para llevar
adelante cualquiera de esos procedimientos. Pero no tenemos
reconocimiento estatal ni ningun marco legal que nos respalde”.

76 |nformacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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En las palabras de Chibi vemos un posicionamiento contundente que toca
puntos clave para una critica al colonialismo frecuentemente inherente a las
Arqueologias centradas en las historias indigenas, y especialmente para el desarrollo
de una Arqueologia Charrda. En el entendimiento de nuestras comunidades, los
muertos, y muchas de sus “cosas”, son parte de nosotros mismos y de Soychu. Sin
embargo, al afirmar esto, no estamos reivindicando tales entidades como propiedad,
sino reconociendo en ellas un sentido de pertenencia mutua, relacional, viva, lo cual
contrasta directamente con la nocion juridica brasileia de “patrimonio arqueolégico”

como “bien de la Unidao”, del Estado.

Asi, los Pihué, como otros lujan/lujau (“lugares de los antiguos”), no pueden ser
reducidos a la condicién de “bienes”, mucho menos a la de un bien estatal. Son lugares
vivos, centros territoriales de nuestra existencia, cuerpos para nuestros espiritus y
almas, “casas” donde ancestros, seres y cosas coexisten. Cualquier excavacion que
desconsidere nuestros protocolos rituales y la ética cosmopolitica de nuestro universo,
es decir, como la justicia de Soychu, no solo viola cuerpos, sino que rompe lazos de
reciprocidad entre vivos y muertos. Rompe, por lo tanto, la relacionalidad que nos
sostiene y nos mantiene alejados de Gualichu. Escarbar estos lugares sin respetar
estos principios es contrariar nuestras voluntades, la voluntad de los espiritus y de las

fuerzas que rigen nuestro cosmos, promoviendo injusticia y maldad, guali.

En este sentido, muchas de las sensaciones que experimenté, como la angustia
al ver a taataluja (ancestras/ancestros) en cajas o visiones de antiguos “perdidos”,

ilustran el trauma ontoldgico provocado por estas practicas.

Siendo partes de nosotros y de Soychd, la invasién o destruccion de lo que los
Estados llaman “patrimonio arqueoldgico” representa, para nosotros, la violacion
directa de nuestros propios cuerpos, espiritus, almas, memorias y del equilibrio de
todo nuestro universo. Tales actos son violencias profundas contra todo lo que nos es
mas sagrado, lo que nos constituye y lo que, segun nuestros propios referentes,

sostiene nuestra supervivencia fisica, cultural y espiritual.

A pesar de estas violaciones reiteradas, los pedidos del pueblo charrua hacia
la Arqueologia se han basado, sobre todo, en exigencias de respeto, consulta,
consideracion y colaboracion. Esto ocurre principalmente por la ausencia de un

respaldo legal que garantice nuestros derechos a la preservacion integral e inviolable
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de los muertos y de los lugares sagrados. La falta de reconocimiento estatal adecuado,
sumada a la hegemonia de la légica occidental, sigue promoviendo la invisibilidad
étnica, la exclusion social y la marginacidén de nuestras epistemologias, ontologias y

espiritualidades.
Ademas, Chibi sefala que:

“‘No queremos ser objeto vivo de estudio, ni que nuestros sitios sean
depredados, asi como tampoco los lugares mortuorios. No queremos que el
descanso y el retorno a Soychu de nuestros ancestros sean perturbados.
Exigimos el mismo respeto que damos. Nosotros no andamos escarbando
entierros ajenos ni destruyendo centros religiosos que no nos corresponden,
tampoco exhibimos los restos de ningun familiar que pueda corresponder a
los cientificos o a cualquier otra persona. Nuestros lugares mortuorios estan
habitados por los restos de nuestros ancestros, que ya forman parte eterna

de Soychu, y su energia o espiritu es parte libre de todo y en todo”.

La libertad, valor importante en la ontologia charrua, también se ve negada
cuando los materiales sagrados son retirados de los cuerpos de Soychu, es decir, de
los lujan/lujau, de lo que se llama de “sitios arqueoldgicos”. Esta practica aprisiona a
los espiritus de los ancestros, generando sufrimiento, ira y maldad. Por sej (justicia),
los espiritus y sus “cosas” buscan permanecer junto a Soychu y proteger sus lugares
de origen y descanso, aunque eso no sea percibido por los profesionales. Sin
embargo, los costos de estas profanaciones recaen sobre muchos, no solo sobre

quienes las ejecutan. Como escribe Chibi:

‘Las entidades de los lugares son sus guardianes, como los zorros, que
tienen la misién de estar entre los dos planos: el terrenal y el de los muertos.
Por eso, siempre estan y aparecen de forma natural en esos lugares, como
desde tiempos milenarios. Sus huesos (de zorros y canidos antiguos)
aparecen acompafiando algunos cuerpos o formando parte de algun ajuar,
generalmente correspondientes a lideres espirituales. Creemos que a todos
nos toca la ‘justicia de la tierra’, y a SOYCHU le pedimos que llegue de la
forma mas severa para quienes interrumpan o perturben el descanso de
nuestros muertos. Denunciamos nuestro desagrado con la investigacion
arqueoldgica y las pericias antropoldgicas que se hacen de forma invasiva.
No se respeta y se violenta el lugar, y eso, para nosotros, es profanacién. Por
eso, insistimos en que deberia ser una actividad consciente y que contara
con nuestra autorizacién o no, si asi lo consideramos, ademas de participar
de forma activa en cada investigacion que pudiera realizarse. Asi también
debemos cuidar de los espacios nosotros mismos, ya que la conducta de
algunos no siempre es la adecuada ni corresponde con los procederes
ancestrales. El saqueo siempre ha estado presente por parte de la ciencia,
del Estado y de ‘pseudo inchala’ [‘pseudo-hermanos’] que se prestan a fines
tan deshonrosos”.

En la parte final de su intervencion, Chibi menciona a los “pseudo inchalad”,
refiriéndose a personas o comunidades que, segun su concepcion, no otorgan la

debida importancia a la conservacion de los lugares sagrados. De acuerdo con Smith
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y Chibi (comunicacion verbal’?), las causas de esta postura se enraizan en las
influencias occidentales, en el desconocimiento provocado por las violencias sufridas,
en la codicia, el ego, la ingenuidad, la curiosidad desmedida y la guali (maldad). Estas
fuerzas terminan por imponerse sobre la libertad de los espiritus y la preservacion de

los espacios sagrados.

Esta critica revela una tension interna en el propio pueblo charrua: no todos
comparten el mismo entendimiento sobre cémo relacionarse con lo ancestral frente a
las practicas arqueoldgicas. Sotelo y Figueiro (2023) documentan que, en Uruguay,
distintas comunidades asumen posturas diferentes respecto a estos temas. Mientras
grupos como los representados por Chibi defienden la proteccidén rigurosa de los
Pihué y de otros espacios funerarios, rechazando toda intervencion invasiva, otros se
muestran mas dispuestos a la “colaboracioén” con las ciencias, siempre y cuando exista

consentimiento previo y participacion activa, algo que, en general, no ocurre.

Estas divergencias internas no expresan solamente prioridades culturales
distintas, sino que también ilustran la presion ejercida por el Estado y por la academia
sobre las comunidades, afectando directamente su visibilidad publica y su
reconocimiento politico. De este modo, se configura un campo de disputas complejo,
en el que la unidad del pueblo Charrua, ya profundamente impactada por la

colonizacion y por el colonialismo, sigue siendo constantemente desafiada.

Como arquedlogo charrua, alineo mi posicionamiento con el de Chibi, con el de
Smith, con el de sus comunidades y con el de tantas otras que comparten nuestros
objetivos, preocupaciones y universo. A partir de las experiencias que compartimos, y
de otras que vivi personalmente, comprendo que nosotros, charrua vivos, no podemos
seguir sometidos al sufrimiento continuo de nuestros muertos, aquellos que, incluso
después de haber partido, permanecen sin derecho al descanso y a la libertad. Al
sentirlos, escucharlos y reconocerlos como parte de nosotros y de Soychu, entiendo
que apoyar su perturbacion, sea cual sea la justificacion, no genera ven (bondad). Por

el contrario, promueve injusticia y guali.

77 Informacién verbal proporcionada por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lider espiritual de la comunidad
Charrua Clan Gubaitase, en Uruguay, y Sérgio Smith, de la comunidad Tubichamini Barragan, pueblo
Querandi, en Argentina, entre los afios 2024 y 2025.
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La profanacién y exhumacioén de los antiguos, su exhibicion publica en museos
y la excavacion de los espacios sagrados son, desde mi visidn, actos profundamente
violentos, actividades que no se enmarcan en nuestro universo ni tienen sentido frente

a nuestros propios referentes del mundo. Al contrario, nos confrontan directamente.

Por eso, creo que apoyar o legitimar la realizacion irrestricta de procedimientos
invasivos en nuestros lugares sagrados significa perpetuar los sufrimientos de los
muertos, de los vivos y de todo el pueblo charrua. Aun mas: eso puede implicar que,
en el futuro, seamos nosotros quienes seamos excavados por arqueodlogos y
arqueodlogas blancos(as), del mismo modo en que hoy lo son nuestros ancestros. Asi
se mantiene un ciclo de violacion y de irrespeto. En este contexto, proteger los lugares
sagrados y a nuestros ancestros no es solo un acto de preservacién cultural, sino una
cuestion profunda de justicia, de respeto y de fidelidad hacia las generaciones
pasadas, presentes y futuras, y hacia la persistencia y continuidad viva de nuestro

pueblo y de Soychu.

Aun asi, debo subrayarlo: esta es solo una de las multiples Teorias del Mundo
Charrua, y por eso no representa a todas las personas, familias y comunidades. Como
narré en capitulos anteriores, mientras buscaba comprender nuestro universo, tuve
contacto con otras perspectivas que, en muchos casos, se revelaron fundamentadas
en reformulaciones y apropiaciones divergentes respecto a lo que aprendi sobre la
cultura y la trayectoria historica de mi pueblo, a mis principios morales y éticos, y a las
formas en que pasé a vivir mi espiritualidad. Muchas de esas visiones también
demostraron desinterés por puntos que, a lo largo de mi “despertar’, se revelaron
fundamentales para mi, como la comunicacion y la defensa de nuestros ancestros y

de nuestros espacios sagrados.

La “Inambi Charrda” que presento y defiendo en este trabajo es, por tanto, la
misma que percibi emerger en mi, despertando de un estado de latencia en mi propia

trayectoria personal y familiar.

Al afirmar esto y al posicionarme ante la academia, arqueologia y ante todo mi
pueblo, no busco, sin embargo, cerrarme a las y los parientes que no habitan el mismo
mundo que yo. Entiendo nuestra diversidad interna, incluso, como parte fundamental
de nuestra historia y de nuestra cultura, algo que se remonta a las historias antiguas.

Por eso, les extiendo mis manos, mis suefos, mis reciprocidades y mis ofertas de
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colaboracién, siempre que caminemos juntos en la proteccion de nuestro pueblo, de
nuestros lugares sagrados y de nuestros muertos. Mi suefio es que podamos
converger en estos puntos, a pesar de las diferencias de principios que, segun mi
forma de vivir y ver el mundo, muchas veces son fruto de la guali (maldad) a la que

fuimos, somos y todavia seremos sometidos.

8.3. Los “tipos” de lujan/lujau (“lugares de los antiguos”) y las consecuencias de su

perturbacion: una sintesis practica

Dentro de la Inambi Charrua, aquello que la arqueologia occidental tiende a
interpretar como “objetos”, “artefactos” o “vestigios materiales” no se presenta como
simples residuos de un pasado que pueda ser aislado analiticamente y observado de
forma relativamente objetiva. Por el contrario, estos elementos son expresiones
densas de una corporalidad y vitalidad ancestral, manifestaciones vivas de una red
cosmolégica que articula cosas, seres humanos, no humanos, sobrehumanos y
paisajes dentro de un mismo tejido ontologico. Ese tejido vivo y vibrante esta animado
por fuerzas y principios ordenadores que trascienden dicotomias como
“naturaleza/cultura”, “material/inmaterial” o “vida/muerte”, categorias limitantes del

pensamiento occidental.

Para mi pueblo, tales manifestaciones no pueden disociarse del lugar en que
se encuentran, de su forma, de su tiempo (que es continuo, no fragmentado) y de las
relaciones que establecen con Soychu (Espiritu de la Tierra) y con los taataluja
(“abuelos antiguos”, los ancestros). Son cuerpos vivos que portan y emiten chu
(“espiritu”), la energia vital presente en todo lo que existe, y que, por lo tanto, no solo
testimonian experiencias pasadas, sino que siguen activas en el mantenimiento del
equilibrio cosmico. Cada “vestigio”, cuja “fiscalidad” puede ser comprendida en termos
de “cuerpo”, es en si un elemento relacional y afectivo que condensa tiempos y
experiencias multiples, capaz de activar memorias, percepciones y saberes entre los
vivos, especialmente cuando hay mediacion de los suaj (liderazgos espirituales) cuyas
sensibilidades facilitan la percepcidn, el entendimiento y el didlogo con esas energias

y presencias.

En ese sentido, la categoria lujan/lujau (“lugares de los antiguos”) se aproxima

en algunos casos a la nocién occidental de “sitio arqueolégico”, pero con densidades
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y alcances mucho mayores. Mientras el “sitio arqueolégico” supone concentraciones
de “evidencias materiales”, el lujan/lujau designa todo espacio atravesado por la
presencia ancestral, es decir, cualquier lugar en el que se manifieste, de forma sutil o
intensa, la continuidad de los vinculos existenciales que poseemos con los taataluja

(“abuelos antiguos”).

Por lo tanto, es necesario reafirmarlo: lujan/lujau no depende do que las
Arqueologias denominan “vestigios materiales”. Se define por la memoria viva, por la
intensidad de la conexién espiritual y por la permanencia de los flujos relacionales
entre seres, paisajes y tiempos. Llanuras, rios, bafados, sierras, conjuntos vegetales
e incluso regiones enteras pueden constituir lujan/lujau, siempre que alli se perciba la
presencia de los antiguos, aquello que los creo y los sostiene, y la memoria, reciente

0 antigua, de los nombres, de los ritos, de los relatos y del chd que emana y circula.

Cada lujan/lujau se articula, de manera directa, con los siete principios que

estructuran el universo charrda:

1. Creacion Cuaternaria: todo lujan expresa la composicion y activacion de los
cuatro elementos fundamentales, tierra (soy), agua (hué), fuego (it) y aire (la
at), sea por medio de su composicion como “ser’, de las practicas ancestrales
o de las propias dinamicas del paisaje.

2. Unidad Primordial: cada lugar de los antiguos es una emanacion directa de
Soychu, una extension de su potencia creadora que permanece activa y
circulante.

3. Triada Existencial: los lujan son cuerpos (neyej), que integran almas (ankat)
que emanan espiritus (chu), entrelazandose con los cuerpos y las energias
vitales de los seres, las cosas y la misma tierra.

4. Ciclo Vital Eterno: en estos espacios se manifiestan los ritmos de nacimiento,
muerte, transformacion y retorno, en una espiral continua que no se interrumpe,
que no debe ser interrumpida.

5. Dualidad Dinamica: son lugares donde se tensan fuerzas de ordenamiento
(ven) y de desafio (guali), muchas veces funcionando como zonas liminares de
pasaje y mediacion.

6. Ley y Justicia de la Tierra: la profanacion de un lujan provoca desequilibrios

cdsmicos cuyas consecuencias reverberan en el plano existencial colectivo.



239

7. Comunicacion Coésmica: estos espacios nos constituyen como lugares de

escucha y didlogo entre mundos, entre lo visible y “comun” y lo invisible y
“magico” (holl), entre vivos y muertos, entre humanos, animales, vegetales,

astros, espiritus y otros seres y cosas.

A partir de estos principios, se propone una clasificacion propia de los

lujan/lujau, esta vez orientada por criterios relacionales, espirituales y ontolégicos, y

no meramente funcionales, espaciales o “materiales”:

1.

Kue seré soychuhet/taataluja (“lugares de los muertos/ancestros”): son los
espacios de descanso, reintegracion y transformacion de los cuerpos de los
antiguos. Corresponden a los Pihué/Pihuén (“lugares de los cueros”, muchos
conocidos como “cerritos”), a los Cachu (“cerros espirituales”) y a otros sitios
donde, por eventualidad o presidn externa, nuestros muertos pudieron haber
sido enterrados, como refugios funerarios. Estos lugares operan como centros
vitales de los territorios, sus ankaaj (“corazones”), y condensan la maxima
densidad espiritual y politica de los espacios ancestrales. Son zonas de intensa
sacralidad y activacion del chd (espiritu/energia vital) que exigen profundo
respeto, proteccion continua y vigilancia espiritual. Constituyen verdaderos
ombligos cosmicos del pueblo Charrua y de su experiencia en el plano terrenal.
Kué seré kaboré (“lugares de fiesta/ritual”): se trata de los Kekén (“lugares de
nominacién/bautismo”) y de otras estructuras destinadas a los rituales, como
los “cairnes”, “vichaderos” (troha), “monticulos” y “anillos” hechos con rocas. En
estos puntos, la conexién entre los mundos se intensifica. Son lugares de paso
de cuerpos y palabras, donde se celebra la fertilidad, la reciprocidad con los
espiritus, la renovacion del vinculo con Soychu. También es alli donde se
practica la construccion del cuerpo y de la identidad, tanto individual como
colectiva.

Ke (“paradero/parada”): son lugares domésticos, de vivienda y de actividades
cotidianas, como pequehas plantaciones, “procesamiento” de plantas y
animales, elaboracion de “herramientas” en diferentes “materias primas”, entre
otras. Pueden ser sitios de vivienda “definitiva”, donde nuestros ancestros
vivieron por largos periodos y reocuparon numerosas veces a lo largo de sus

movimientos (dok) por el territorio, o de establecimiento puntual, donde se
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asentaron ocasionalmente. Muchos de estos espacios, segun las narrativas,
parecen conformar las llamadas “ocupaciones superficiales” que suelen darse,
con frecuencia, en el sur de Rio Grande do Sul, generalmente dispuestas sobre
albardones. Aunque aparenten simplicidad, son puntos de presencia ancestral
que resguardan lo vivido, lo comun, lo repetido. Concentrando experiencias
fundamentales de la vida, de la circularidad territorial (dok) y de la relacién con
los seres del paisaje. Son lugares de transmision intergeneracional y de
activacion de la memoria cotidiana.

Soytahué (“lugares de tierra elevados”): correspondian a puntos estratégicos
para observar, comunicar y proteger el territorio. Desde ellos se establecia
conexion visual con grandes porciones del mundo, incluso con los cielos. Son
cuerpos altos y atentos de la tierra, a veces construidos, a veces naturales, y
funcionan como interfaces sensibles con los flujos mas amplios del paisaje,

incluyendo los mensajes de Guidai y otros seres celestes.

En el horizonte ontolégico Charrua, todo lujan/lujau es, por definicion, sagrado.

Pero la intensidad de su sacralidad varia segun los flujos de chd, la densidad de los

vinculos ancestrales y la funcién cosmoldgica de cada lugar. Asi, podemos distinguir:

1.

Lugares Sagrados: todos los lugares de presencia ancestral activa,
perceptibles para todos los charria o no. Son puntos de permanencia de los
taataluja, con quienes mantenemos lazos continuos y que exigen respeto y
cuidado.

Lugares Muy Sagrados: son los de mayor intensidad espiritual y cosmoldgica,
como los sitios de entierro y ritual. En ellos, la presencia de los taataluja y de
Soychu es particularmente evidente, y cualquier perturbacion puede afectar el

equilibrio entre los mundos.

La clasificacion de la sacralidad de los lujan esta relacionada con la intensidad

de los vinculos cosmoldgicos y espirituales que cada lugar manifiesta e intensifica en

el acceso. Los “lugares muy sagrados”, como los usados para rituales y entierros,

concentran mayores fuerzas espirituales y, por lo tanto, establecen conexiones mas

directas con Soychu, con los taataluja y con otros seres y cosas, exigiendo asi mayor

reverencia y cuidados especificos. Los “lugares sagrados”, por su parte, mantienen
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una presencia ancestral continua, mas sutil, en muchos casos imperceptible para
quienes no son suaj (liderazgos espirituales). La sacralidad, en todos los casos, no
depende exclusivamente de la presencia de “vestigios arqueoldgicos”, sino de la
energia vital (cht) que emana o se concentra, y, sobre todo, de la memoria y de la
presencia de los taataluja, que hacen de estos lugares puntos de continuidad espiritual

e historica para mi pueblo.

Figura 63: representacién artistica, elaborada con base en una consultoria profesional (ilustracion
arqueoldgica), de una escena funeraria, retratando el entierro de un taataluja (“abuelo antiguo”,
ancestro) en un Kue seré soychuhet/taataluja (“lugares de los muertos/ancestros”). Fuente: Almeida
(2024).

En ese mismo sentido, es preciso destacar nuevamente: todos los lujan/lujau
estan ligados a los siete principios que sustentan y organizan el universo charrua. La
distincion entre ellos, en este caso, no se da por exclusion de principios, sino por la

intensidad, la centralidad o el modo especifico de manifestacion de ciertos principios
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en cada categoria de lugar, lo que también puede variar segun la relacionalidad de los

espacios, es decir, en su vinculo con seres, cosas, ocasiones, entre otros.

Los Pihué (“lugares de los cueros”), por ejemplo, suelen presentar mayor
énfasis en relacidon con los principios de la “Triada Existencial”, del “Ciclo Vital Eterno”
y de la “Comunicacion Cdsmica”, sobre todo porque, respectivamente: funcionan
como neyej (“cuerpos”) para las ankat (“almas”), a partir de los cuales emanan los chu
(“espiritus”); son lugares de retorno de los muertos, y de muchos otros cuerpos
materiales y energias vitales, a Soychu; establecen e intensifican comunicaciones,
conectan mundos y se muestran como caminos para el “despertar’ charrua. Los ke
(“paraderos”), por su parte, suelen manifestar con mas intensidad el principio del “Ciclo
Vital Eterno”, ya que son lugares de actividades cotidianas, de construccion,
transformaciéon y de reintegracion de cuerpos materiales, como aquello que suele

llamarse “artefactos ceramicos”, a Soychu.

Esa interconexién muestra que el territorio no es solo un espacio fisico, sino un
cuerpo vivo, el cuerpo de Soychu, con “6rganos” (lugares), “sistemas” (principios) y
“flujos vitales” (relaciones espirituales y corporales, indisociables unas de otras). Cada
localidad pulsa con todos los principios, aunque unos mas acentuadamente que otros,

dependiendo de su funcion, historia, contexto y forma.

Segun las narrativas, los movimientos ciclicos (dok) de las comunidades
charrua (pen) por lo territorio pampeano obedecian a Guidai, estando condicionados
a un complejo calendario lunar de trece meses que articulaba diferentes tipos de lujan
en una forma precisa de territorializacion ritual y espiritual. Los Kekén/Pihué, como
corazones territoriales familiares, se relacionaban con los ke (paraderos), con los
Soytahué (puntos elevados de observacion) y con los espacios ceremoniales (kué
seré kaboré). En la Pampa, ese sistema territorial comunitario se interconectaba con
estructuras semejantes de otras comunidades, pues, como relata Chibi, diversos kué
seré taataluja (“lugares de los ancestros”) eran compartidos entre comunidades
distintas (aunque muchas veces, temporalmente), promoviendo la armonia entre las
dimensiones fisioldgicas, sociales y espirituales del antiguo modo de vida charrua. Esa
movilidad, lejos de ser aleatoria, reflejaba un conocimiento ecoldgico sofisticado,
redes extensas de articulaciones politicas y sociales, y una concepcion ciclica del

tiempo.
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En cada retorno, orientado por Guidai, se renovaban los vinculos con los
taataluja, con Soychu y con todos los demas seres y elementos de cada porcion del
territorio, incluso con otras comunidades, todas integradas al tejido césmico de la

Pampa y a Soychu.

Los huesoyotu (“tierras de agua dura”, los “artefactos ceramicos”), asi como
otros cuerpos, deben ser comprendidos dentro de esa misma logica cosmoldgica y
relacional que rige los lujan, pues se hacen presentes especialmente en contextos de
actividades domésticas, de entierros y de fiestas. No son, por lo tanto, meros “objetos”
o “artefactos”, sino cuerpos transformados por los gestos, saberes e intenciones de
los taataluja. Antes, durante y después de esa transformacién, también son
atravesados y modificados por los cuatro elementos de la creacién (tierra, agua, fuego
y aire), cargando en si memorias vivas que pueden ser despertadas: de la mano que
los cred, utilizé y fragmento; de la tierra, del agua y de otros elementos que formaron
su pasta; del fuego que los endurecio; del aire que los enfrid; y de todos los espiritus
involucrados en esos y otros procesos. Cada fragmento, en esa Optica, es una
expresion concreta de relaciones invisibles y “magicas” (holl), aunque accesibles de
modos distintos, en cierta medida, por la Arqueologia; en mayor medida, por las

sensibilidades de los liderazgos espirituales (suay).

Cuando esos cuerpos son excavados, manipulados o desplazados sin escucha
y sin respeto a los protocolos espirituales, como la necesidad de que regresen o
permanezcan junto a sus lugares de origen, se rompe el flujo vital que sostiene el
mundo. Asi, ocurre la desestabilizacion del equilibrio entre principios cosmoldgicos, la
interrupcion de la circulacion del chd y el distanciamiento en relacion con Soychu.
Desde esta perspectiva, no se trata simplemente de la extraccion de un “objeto”, sino
de la violacion de un ciclo vital continuo y de otros principios que rigen nuestro

universo.

Promover una comprension de los lujan/lujau (“lugares de los antiguos”)
alineada con la optica charrta, como se ha demostrado, requiere un
reposicionamiento epistemoldgico profundo: un esfuerzo que cuestione los propios
fundamentos de la Arqueologia occidental. Para nuestro pueblo, esos lugares jamas
podran ser reducidos a la categoria de “sitios arqueolégicos”, pues son Cuerpos Vivos
que abarcan otros cuerpos vivos, todos interconectados y en constante comunicacion.

Expresan la continuidad relacional entre los charruas vivos, los taataluja (nuestros
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ancestros) y todos los demas seres y fuerzas atravesados por Soychu, el Espiritu de

la Tierra, que estructura y sostiene el plano material.

La logica occidental, que fundamenta la excavacion, la remocion, la
transformacion, el almacenamiento eterno y/o la destruccién de “evidencias”, se opone
directamente a la logica relacional charrua. En esta ultima, cada ser y cada cosa debe
permanecer o retornar a su lugar de origen, para que continue cumpliendo su funcion

vital en el cuerpo de Soychu, en el tejido cosmico del plano terrenal, de la Pampa.

La proteccion de los lujan no es, por tanto, mera cuestion de preservacion
patrimonial, sino condicion esencial para la supervivencia fisica, cultural y espiritual

del pueblo Charrua.

Como bien resume Chibi: “Es eso [la tierra] lo que somos, y nuestros muertos
forman parte de ella en su retorno.” Desde esta perspectiva, la defensa de los lugares
sagrados se transforma en acto de resistencia cosmoldgica, donde pasado, presente
y futuro se encuentran como continuidad, como una espiral abierta en el tejido cosmico

vivo de relaciones que constituye el universo segun la justicia de Soychu.

Frente a la actual crisis ambiental, social y espiritual, no obstante, se torna
urgente recuperar la sabiduria de los lujan. Es urgente protegerlos. Ellos nos ensefian
que el territorio no es un “recurso”, sino un ser; que el tiempo no es una linea, sino un
ciclo; que la vida no se opone a la muerte, sino que la incluye; y que la existencia
depende del equilibrio entre fuerzas, de la reciprocidad entre mundos y del respeto a
las alianzas cosmicas. Perturbar los /lujan sin escucha ni cuidado, por tanto, es

desequilibrar la propia vida, un gesto de pura guali (“maldad”).

9. Proponiendo una Arqueologia Charrua

Inspirado por las necesidades de mi pueblo, por las experiencias personales y
familiares y enraizado en la Inambi Charrua, nuestra forma propia de ser, saber y vivir
el mundo, este capitulo presenta las bases iniciales para la constitucion de una
Arqueologia Charrua. Se trata de un esfuerzo colectivo que dialoga con los escritos
de las Arqueologias Indigenas (Atalay, 2008; Ayala, 2020; Gnecco, 2012; Silva, 2012),
asi como con los aportes de arquedlogas y arqueodlogos indigenas en Brasil (Fonseca,
2015; Munduruku, 2019; Pripra, 2021; Tschucambang, 2019; Wai Wai, 2017, 2022,
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2024). Sin embargo, mas que una filiacion a un campo emergente, esta propuesta se

nutre de los principios y responsabilidades que brotan de nuestro universo relacional.

No se trata solo de una propuesta tedrico-metodoldgica, sino de un gesto
existencial y politico: un acto urgente y colectivo de insurgencia ontolégica y
resistencia cosmica. La Arqueologia Charrua esta alineada con la continuidad de los
taataluja (ancestrales) y con el cuidado y la defensa de nuestros lujan/lujau (“lugares
de los antiguos”). Su propdsito sobrepasa los limites epistemoldgicos que las
academias occidentales impusieron a la disciplina, rompiendo con la légica unilateral
de las Arqueologias hegemoénicas al afirmar, como fundamento, no solo la
colaboracién con el pueblo Charrua, sino el reconocimiento de que nuestra presencia

en el tiempo es continua.

El cuidado con nuestros ancestrales y sus moradas, la devolucion de nuestros
muertos y de sus pertenencias a Soychu, la proteccion de los lugares sagrados y el
restablecimiento del equilibrio cosmico no se limitan a “fines éticos” atribuidos desde
fuera, sino que son compromisos existenciales y espirituales que emergen de nuestra
forma de vivir en relacion con la tierra y con los espiritus. Esta arqueologia es, por
tanto, parte activa de la historia del pueblo Charrua, de la lucha contra la
invisibilizacion étnica, la marginacion politica y el epistemicidio colonial. Es una

arqueologia de resistencia, de memoria y de revitalizacion.

Propongo una arqueologia que pueda ser practicada no solo por mi o por
arqueodlogas y arqueodlogos charruas que vendran, sino también por personas
indigenas de otros pueblos y por no indigenas que, “afectados” (Favret-Saada, 2005)
por nuestra forma de ver el mundo, por nuestra historia y situacion social actual, elijan
caminar con nosotres. Se trata de una convocatoria ética y espiritual para que las
arqueologias y sus profesionales se pongan al servicio de las resistencias indigenas,
comprometiéndose organicamente con la supervivencia de los pueblos originarios, la

restitucion de los vinculos rotos y la continuidad de sus mundos.

Sin embargo, a diferencia de lo que Wai Wai (2022; 2024) ya afirma, aun no
puedo hablar de una “Arqueologia de las Comunidades Charria”. Sea por las
limitaciones formales de este trabajo, sea por las dinamicas internas de nuestro
pueblo, por nuestros modos diversos de ser y vivir, por las distancias geograficas, por

las barreras politicas y por las herencias de las violencias y silenciamientos coloniales,
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este proyecto todavia esta en gestacion. Esta ausencia no indica un fracaso, sino una
temporalidad propia. Desarrollar una Arqueologia Charrua es un proyecto de vida que

he asumido: un compromiso con el espiritu de mi gente y con los taataluja.

Dicho esto, no obstante, la Arqueologia Charria aqui presentada es un
esfuerzo inicial, insurgente y colectivo no menos cualificado. Se trata de una
construccion viva, elaborada a partir de memorias familiares, orientaciones de
liderazgos y saberes de comunidades de nuestro pueblo, asi como del caminar
compartido con pueblos-hermanos. El proceso de elaboracion de esta propuesta
comenzo con la busqueda de comprender y tornar inteligibles, para los ojos
académicos, los referentes de mundo charrua y su relacion con lo que la Arqueologia
occidental llama “sitios arqueoldgicos”. Luego fue necesario realizar una lectura critica
respecto a lo que llamé “Arqueologias Unilaterales”, que ignoraron o borraron

sistematicamente los sentidos indigenas, como demostré en los capitulos anteriores.

La delimitacion de la Arqueologia Charrua se inspira en los principios
formulados por Silva (2012) para las Arqueologias Indigenas, pero incorpora afiadidos
y adaptaciones especificas a las necesidades, los modos de vida y los fundamentos

cosmoldgicos de nuestro pueblo. En lineas generales, esta propuesta se caracteriza

po:

1. Guiarse por la Inambi Charraa: todas las decisiones, métodos e
interpretaciones deben surgir a partir de/en didlogo con nuestra ontologia
relacional y animada, como fue descrita en el capitulo anterior;

2. Colocar al pueblo Charria en el centro de los procesos de construccion,
interpretacion y difusion del conocimiento arqueoldgico sobre sus ancestrales
y lo que se convenciond llamar “materialidades”. las comunidades definen
prioridades, procedimientos y protocolos;

3. Desarrollar agendas de investigacion conjuntamente con comunidades
charruas, a partir de sus preguntas, necesidades y prioridades: la planificacion
y la ejecucion de los trabajos arqueoldgicos deben respetar el ritmo y las
practicas de las comunidades;

4. Respetar y acatar las decisiones colectivas del pueblo Charrua respecto al
cuidado con su “patrimonio” espiritual y cultural, incluso en lo que refiere a la
excavacion, documentacién, analisis, curaduria y retorno de “artefactos” y

cuerpos humanos: todos estos pasos dependen de la autorizacion y el
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acompanamiento de los liderazgos espirituales (suaj) y de las instancias
colectivas;

5. Integrar los modos de saber Charrua, ya sean espirituales, relacionales,
oniricos y/o territoriales, con los conocimientos cientificos, reconociéndolos
como formas legitimas y complementarias de produccion de conocimiento: las
perspectivas de espiritualidad, oralidad y territorialidad charrua deben estar
presentes en todas las fases de los proyectos;

6. Reconocer la continuidad cultural, temporal y cosmolégica del pueblo
Charrua, sin aislar los vestigios del pasado de su vida presente y de su destino
colectivo;

7. Incorporar métodos etnograficos y protocolos comunitarios de escucha,
consentimiento y reciprocidad, no solo como técnicas, sino como formas de
convivencia y co-construccion del saber;

8. Evitar la cosificacion o instrumentalizacion de las “materialidades” charruas,
reconociendo que suelen ser sujetos, espiritus o portadoras de mensajes que
exigen reverencia, preparacion y escucha para ser manipuladas: cada “cosa”
debe ser tratada como un cuerpo vivo que lleva relaciones invisibles y

“‘magicas” (holl).

En los subcapitulos siguientes, abordaré con mayor detalle los principios y las
implicaciones practicas de esta propuesta de Arqueologia Charrua, asi como sus

objetivos, caminos posibles y aplicabilidad.

9.1. Principios que deben orientar una Arqueologia Charrua, segun los propios

charrda

La Arqueologia Charria emerge como un campo epistemoldgico urgente e
insurgente que se enraiza en una forma de vivir/conocer/explicar/experimentar/resistir
propia: relacional, espiritual y profundamente enraizada en el territorio y en la memoria
viva del pueblo charria, de Soychu y de los taataluja (antepasados). No se trata de
una arqueologia “indigenizada”, sino de una ontologia y practica arqueologica
fundamentalmente distinta, fundada en la escucha y la reciprocidad con los mundos
que habitan lo que se convenciond llamar “sitios arqueolégicos”, asi como los paisajes,

los Pihué, ke, bafnados, los rios, campos y demas lujan de la Pampa. Los principios
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que siguen son, por lo tanto, expresiones éticas, espirituales y politicas de una practica
arqueoldgica vinculada a la continuidad del pueblo charria como colectivo histérico
Vivo que se proyecta, asi como su universo, hacia lo que se convenciond llamar

“futuro”.

9.2. Primer principio: Soychu es centro y fundamento

Segun Suaj Chibi, “[...] todo es la continuacion del tiempo en el tiempo, forma
parte del Soychu (Espiritu de la Tierra) y es una parte viva de nosotros mismos”.
Desde esta perspectiva, la Arqueologia Charria no reconoce a Soychu como un
“elemento de la cosmologia”, ni tampoco como un “concepto”, sino como un ser que

se manifiesta, entre otras formas, como “energia vital’ que atraviesa todo.

La tierra es Soychu, y Soychu es el cuerpo de la Pampa, donde se entrelazan
los pasos de los vivos y de los muertos. No hay separaciéon entre tierra, tiempo y
espiritu. Al hacer arqueologia, por tanto, no se trata de lidiar con “capas de ocupacion”,

sino con superposiciones de cuerpos y energias vitales en su regreso a Soychu.

La Arqueologia Charrua, asumiendo este principio, comienza “escuchando’,

pidiendo permiso, sabiduria y proteccion.

Los lujan/lujau no son “paisajes del pasado”, son lugares de presencia, portales
abiertos, espejos de continuidad. Cuando existe autorizacion del pueblo charrua, toda
intervencion en la tierra exige cuidado y dialogo con Soychu y con los taataluja,

guiados por los suaj junto con otros ancianos y liderazgos.
Practicas implicadas:

1. La excavacion no es prioritaria, por lo que deben preferirse siempre los
métodos no invasivos (sensores remotos, registros visuales, mapeo digital,
entre otros);

2. El tiempo de la investigacion es el tiempo exigido por los espiritus y por el
pueblo charrua, no el de la “productividad académica’,

3. Reconocimiento de los elementos convencionalmente considerados “naturales”
como parte activa de la investigacidn, cuyas presencias y acciones deben ser
respetadas y, al menos cuando resulten “atipicas”, también registradas, ya que
pueden ser interpretadas por los suay;
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9.3. Segundo principio: solo hay intervencion y/o desplazamiento de materiales con

autorizacion de los suaj (liderazgos espirituales) y de los liderazgos comunitarios

La Arqueologia Charrua, en ultima instancia, trata con personas y con cosas de
los muertos, de los ancestros, lo que exige que todos los involucrados sean
escuchados debidamente, incluyendo al propio Soychu. Esta “escucha” no es un don
individual, sino una responsabilidad colectiva y transmitida, tanto por los liderazgos

politicos, ya sean generales o familiares, como por los liderazgos espirituales.

Los suaj son liderazgos espirituales, son quienes mejor escuchan, sienten, ven
y Sse comunican con las cosas y seres invisibles, quienes dialogan con los elementos
y con los muertos, orientando los limites, los caminos y las formas de cuidado del
mundo y sus integrantes. Los liderazgos politicos son quienes articulan demandas
internas y externas, quienes organizan al pueblo. Sin ellos, no hay permiso. Y sin

permiso, no debe haber intervencion ni desplazamiento de “materiales”.
Practica implicada:

1. Toda investigacién debe ser orientada conjuntamente con los suaj, ancianos y
liderazgos comunitarios, de forma tal que su escucha debe anteceder a

cualquier gesto invasivo;

9.4. Tercer principio: algunos lujan/lujau son absolutamente inviolables

Soy (la tierra), los kué seré soychuhet/taataluja (“lugares de los
muertos/ancestros”) y kué seré kaboré (“lugares de fiesta/ritual”’), nuestros muertos
(soychuhet) y algunas “cosas” que les pertenecieron son absolutamente sagrados y

no deben jamas ser removidos del suelo.
Como afirma Chibi (informagéo verbal’®)

“...hubo una ceremonia funebre para cada cuerpo, para Ssu
reintegracion, y eso no es algo ‘mistico sin valor’ solo porque sea
intangible o incomprensible para algunos, incluso para la ciencia. Esos
espiritus ancestrales estan ahi, y merecen descanso. No podemos ver
la corriente eléctrica como energia, pero sabemos de su existencia y

78 Informagao verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranga espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, Paysandu, Uruguai, fornecida em fevereiro de 2025.
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de sus efectos, asi como sabemos de la existencia de nuestros
muertos y de las consecuencias de su perturbacion”.

De este modo,

“[...] los lugares mortuorios no deben ser tocados, removidos ni
saqueados. En caso de encontrarse restos 6seos dispersos en ofro
contexto, pueden ser analizados de forma rapida y basica [no
destructiva], debiendo, en seguida, ser devueltos a la tierra de forma
segura, a través de ceremonias lideradas por un suaj del pueblo
charrda, y jamas por personas ajenas. Otros tipos de lugares donde
hubo paradas, asentamientos, etc., pueden ser investigados y
analizados [pero es necesaria la presencia de un suaj para asegurar
que no haya errores interpretativos], y, después del analisis, todo debe
retornar al lugar exacto de donde fue retirado [o, en su imposibilidad,
ser llevado a otro sitio y reenterrado por un suaj] (informagéo
verbal™).

Practicas implicadas:

1. Los enterramientos y lugares de fiesta/ritual, los “mas sagrados”, son
inviolables, salvo que los propios espiritus indiquen lo contrario ante el riesgo
de destruccion del lugar (en contextos de “rescate”);

2. Ningun “material” debe ser separado definitivamente de su lugar de origen,
debiendo priorizarse los analisis in situ, para que pueda volver prontamente al

cuerpo de Soychu.

9.5. Cuarto principio: la arqueologia como gesto de colaboracion, cuidado y

reciprocidad

Hacer una Arqueologia Charrua no se reduce a “producir conocimiento”,
también implica cuidar lo que permanece, reactivar alianzas y despertar lo invisible. E/
gesto del arquedlogo no debe ser el de quien cobra o extrae, sino el de quien ofrece:
tiempo, ayuda, palabra, silencio. Lo que se recibe a cambio, por tanto, no suele ser
dado automaticamente, sino conquistado con colaboracion, humildad, escucha y

accion responsable.

En caso de divergencias, deben prevalecer la escucha, el dialogo y el respeto
mutuo, asi como la pluralidad de interpretaciones. Esto se debe a que somos, y

siempre fuimos, un pueblo diverso, constituido por varias familias extensas (pen) libres

79 Informagao verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranga espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, Paysandu, Uruguai, fornecida em fevereiro de 2025.
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y auténomas, cada una con sus particularidades, pero unidas por un origen y un

“fondo” cultural y espiritual comun.

9.6.

Practicas implicadas:

La investigacion, y mas especificamente aquella que propone acciones
invasivas, solo tiene sentido si contribuye de algun modo al fortalecimiento del
pueblo y sus comunidades;

La arqueologia también debe ser entendida como territorio y proyecto politico
de continuidad,

La devolucion al pueblo debe construirse siempre junto con las comunidades;

Existen saberes que no son académicos ni deben serlo, especialmente en lo
que concierne a las comunicaciones espirituales. Los/las profesionales de
arqueologia que practiquen esta propuesta deben asumir y respetar las
decisiones, las “palabras” de los charrua involucrados en las investigaciones,
como compromiso ético, politico y espiritual,

La interpretacién de los “materiales” también debe ser realizada por los charrua
actuales, y los sentidos atribuidos a las “cosas” deben ser registrados y
publicados en las producciones bibliograficas, independientemente de si

coinciden o no con los producidos y/o consagrados por la academia;

Quinto principio: la repatriacion como acto de justicia y reequilibrio espiritual

La restitucion de los cuerpos, objetos y memorias retirados del Soychu hacia

museos, archivos y colecciones externas no es una simple devolucién material, es un

acto de reparacion, justicia y reequilibrio espiritual. Los taataluja cuyos huesos fueron

extraidos del suelo permanecen en sufrimiento, se encuentran perdidos, corrompidos

por Gualichu y/o aprisionados, y su descanso solo es pleno cuando lo que fue extraido

retorna al Soychu y al cuidado del pueblo charraa. Del mismo modo, las “cosas”, los

fragmentos ceramicos, huesos, la propia tierra, todo lo que fue retirado de nuestros

lujan/lujau debe regresar, pues cumple una funcion en nuestro universo.

La repatriacion, por tanto, es un compromiso colectivo, politico y espiritual que

reafirma el vinculo entre los vivos, los muertos y la tierra, fortaleciendo el ciclo vital y

la continuidad del pueblo.
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Pratica implicada:

1. Quienes practiquen la Arqueologia Charrua deben hacer todo lo posible para
apoyar el retorno de nuestros ancestros, asi como de sus “cosas”, al Soychu;

2. En lo que respecta al analisis de “materiales” ya excavados, deben priorizarse
las “colecciones” que llevan mas tiempo fuera de la tierra, separadas del
Soychu. Las investigaciones dirigidas a ellas deben dejar claro su compromiso
con el retorno a la tierra y con las demandas del pueblo charrua;

3. La repatriacion nunca es una accion unilateral o meramente administrativa:
debe involucrar un didlogo profundo entre comunidades, instituciones vy

espiritus;

9.7. Sexto principio: los/las arquedlogos/as charrua deben ser guardianes

Como afirma Chibi(informacion verbal®0):

“[...] los/las arquedlogos/as charria deben ser los guardianes de
nuestro legado material e inmaterial, ser quienes protegen y preservan
nuestros sitios comunes y espacios sagrados; ademas de ser
Cientistas, nuestro compromiso espiritual y respeto [con nuestros
inchala y taatalujaj viene en primer lugar’.

Esta arqueologia es mas que teoria, método y practica: es un camino de
retorno. Los arquedlogos no indigenas que sean aliados y/o practicantes de esta
propuesta deben igualmente asumir la condicion de guardianes, comprometiéndose

con el pueblo Charrua.
Practica implicada:

1. La formacién debe ser colectiva, debe necesariamente involucrar dialogos
y aprendizajes con las comunidades charrua y sus liderazgos, y, sobre todo,

con los suaj, siendo también necesariamente comprometida politicamente.

9.8. Obijetivos

La Arqueologia Charrua se propone como un campo de accion y reflexion
fundamentado en la Inambi Charrua, nuestro modo de existir, experimentar, vivir,

resistir, resurgir, sobrevivir, conocer y explicar el mundo. No se trata de adaptar la

80 |nformagao verbal fornecida por Oscar Nufiez Suaj Chibi, lideranga espiritual da comunidade Charrua
Cla Gubaitase, Paysandu, Uruguai, fornecida em fevereiro de 2025.
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arqueologia convencional a la realidad indigena, sino de instaurar un paradigma
propio, enraizado en una ontologia relacional, en una cosmologia viva y en una
epistemologia ancestral, donde el conocimiento surge de la escucha de la tierra, de la
memoria de los mayores, de la mediacion de los suaj (liderazgos espirituales) y de la

escucha de los espiritus ancestrales.

Mas que excavar o inventariar, esta arqueologia se propone dialogar con lo
invisible, escuchar y respetar las temporalidades charrua y las redes de reciprocidad
entre los vivos, los muertos y los no-humanos. La Arqueologia Charrua es una practica
espiritual, politica y cosmologica, orientada por la ética de la escucha, el cuidado con
los vestigios vivos de la ancestralidad y la regeneracion de la presencia indigena en

territorios marcados por la violencia del borramiento.

Su objetivo mayor es hacer de la arqueologia una herramienta de proteccion,
despertar y afirmacion de la vida, identidad y practicas culturales del pueblo Charrua,
garantizando que los vinculos espirituales, historicos y politicos con los territorios,
objetos, paisajes y muertos no solo sean reconocidos, sino también respetados en su

plenitud. A continuacion, se detallan sus objetivos especificos:

1. Preservar y honrar la sacralidad de los muertos, de los lugares de memoria y
del territorio ancestral: La Arqueologia Charrua parte del reconocimiento de que
el territorio, los lujan/lujau y todos los elementos convencionalmente percibidos
como pertenecientes al “pasado” del pueblo Charrua constituyen
manifestaciones vivas de Soychu (Espiritu de la Tierra). Son entidades y
relaciones que no pertenecen al pasado, sino que habitan el presente como
presencias espirituales.

2. Establecer el didlogo y la negociacion espiritual antes de cualquier accion
arqueologica invasiva y/o destructiva: la actuacion arqueoldgica debe estar
precedida por rituales y consultas realizadas a los suaj y a los liderazgos
comunitarios y familiares, con énfasis particular en los primeros, quienes son
los unicos reconocidos como mediadores legitimos entre humanos y otros
seres. Las excavaciones, o0 cualquier otro procedimiento invasivo y/o
destructivo, no pueden realizarse sin consultar previamente y obtener el
consentimiento de quienes habitan el plano espiritual. Esta practica no es una

metafora, sino una exigencia ontolégica y ética, inscrita en los propios
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fundamentos de la Inambi Charraa, nuestro modo de existir, experimentar, vivir,
resistir, resurgir, sobrevivir, conocer y explicar el mundo.

Construir conocimientos de forma colaborativa y circular, colocando en pie de
igualdad las formas propias de construccion del saber charruda: la construccion
del conocimiento arqueoldgico debe ser circular y colaborativa, involucrando
activamente a las comunidades Charrua, sobre todo los liderazgos espirituales,
familiares y comunitarios, en todas las etapas del proceso, desde la definicion
de las preguntas de investigacion hasta la interpretacion y difusién de los
resultados. Las voces y perspectivas del pueblo Charrua no deben ser meras
“adhesiones” en este proceso, sino tan centrales como las de los/as
investigadores/as no charrua. Esto implica respetar la autoridad de los
ancianos, los liderazgos y otros guardianes del conocimiento, reconociendo
multiples formas de producir y validar saberes, incluso aquellas que emergen
de comunicaciones espirituales.

Integrar los saberes tradicionales Charrua a las practicas arqueoldgicas, en
régimen de paridad epistemoldgica: no se trata de complementar el saber
cientifico con el tradicional, sino de reconocer que la ontologia y epistemologia
Charrua operan con principios distintos, que deben ser tomados como
fundadores de otro modo de hacer ciencia. Se trata de un campo que opera a
partir de la cohabitacidén de epistemologias, y no de la asimilacion.

Garantizar la devolucién de las “cosas” y de los cuerpos ancestrales al suelo,
al Soychu: la Arqueologia Charria defiende la repatriacion y el retorno
ceremonial de todos los cuerpos considerados “arqueologicos”, sean humanos
0 no, que fueron extraidos del territorio y permanecen en instituciones. Esa
devolucién es condicion para el descanso de los ancestros y para la
restauracion del equilibrio espiritual entre los vivos, los muertos y Soychu.
Ningun museo tiene derecho a retener cuerpos; ningun laboratorio debe tratar
a nuestros ancestros como muestras. El suelo, el cuerpo de Soychu, es el lugar
de quienes ya partieron, y el retorno es un gesto de justicia cosmoldgica.
Formar arquedlogos comprometidos con los principios espirituales, politicos y
epistemolégicos del pueblo Charrta: la Arqueologia Charria tiene el
compromiso de incentivar la formacion de arquedlogos que sean mas que
académicos, técnicos o criticos. Deben ser guardianes, mediadores y aliados,

dispuestos a actuar con humildad, escucha y responsabilidad ética. Esto
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incluye comprender que la arqueologia no es neutra: o sirve a la colonizacion,
o sirve a la liberacion. Formar arquedlogos conscientes es asegurar que la
disciplina no perpetue la violencia colonial bajo nuevas formas.

7. Actuar politicamente en la proteccion de los derechos y territorios del pueblo
Charraa: la Arqueologia Charria es una herramienta politica de afirmacién de
nuestra existencia. Debe luchar por la creacion y proteccion de leyes, politicas
publicas y mecanismos institucionales que reconozcan los derechos
territoriales, espirituales y culturales del pueblo Charrua. La arqueologia debe
ponerse al servicio de la memoria viva y de la lucha por la autodeterminacion,
negandose a ser un simple instrumento de la Academia, del Estado o del
mercado.

8. Reposicionar la arqueologia como practica situada de cuidado, escucha,
reciprocidad y responsabilidad relacional: la Arqueologia Charrda propone una
practica que fortalezca la resistencia del pueblo Charria, combatiendo la
invisibilidad étnica y la vulnerabilidad social, al tiempo que cuida los vinculos
espirituales y territoriales rotos por la colonialidad. Escucha y respeta los
cuerpos materiales como presencias vivas, exigiendo responsabilidad en las
decisiones de cuando, como y si intervenir. Reposicionar la arqueologia,
entonces, es transformarla en una herramienta de reparacion, cuidado y

continuidad de los mundos indigenas.

En sintesis, la Arqueologia Charria no existe para servir al Estado, a la
academia o al capital, sino para sostener la continuidad de los mundos indigenas,
regenerando los lazos espirituales rotos por la colonialidad y afirmando la presencia
viva del pueblo Charrua en la tierra, en la historia y en el porvenir. En lugar de limitarse
a investigar temporalidades pasadas o actuales, protege un presente insurgente y
cultiva un futuro donde nuestros muertos y sus espacios sean tratados con respeto, y

donde Soychu siga latiendo entre nosotros, como fuerza viva y ancestral.

9.9. La practica colaborativa de la Arqueologia Charrua: algunas posibilidades

La practica colaborativa de la Arqueologia Charrua invierte la légica de la
“colaboracion” al hacer que sea la Ciencia la que colabore con nosotros, y no al revés.

En este contexto, sin embargo, sigue beneficiando a la disciplina, aporta innumerables
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ventajas y saltos cualitativos, y permite alcanzar nuevos niveles interpretativos,

nuevos intercambios culturales e impactos sociales significativos. Este enfoque no

solo enriquece la investigacion arqueolodgica, sino que también fortalece la identidad

y la autonomia del Pueblo Charrua.

En el marco del guion tradicional de la investigacién arqueoldgica (Bicho, 2011;
Funari, 2021; Redman, 1973; Renfrew y Bahn, 2011; Prous, 2018), es posible integrar

practicas colaborativas en cada etapa del proceso, por ejemplo:

1. Pre-campo (Planificacion y organizacion)

Realizar asambleas y encuentros con las comunidades charrua para
definir, de forma conjunta, los objetivos, métodos, practicas y prioridades
de la investigacion, como el mapeo y la proteccion de espacios sagrados
amenazados. Incluir preguntas de investigacion sugeridas por los
ancianos y liderazgos, asegurando que los temas investigados
respondan a las necesidades de la comunidad.

Promover talleres de arqueologia dirigidos a las comunidades charrua,
explicando los métodos de forma accesible e invitdndolos a actuar como
investigadores en formacion, asistentes de campo o guias en iniciativas
de turismo cultural y arqueoldgico. Desarrollar, junto a la comunidad,
protocolos éticos especificos, como directrices para el trato con espacios
sagrados, el manejo de restos humanos eventualmente expuestos en
superficie y el respeto a la memoria de los antepasados.

Planificacion logistica inclusiva: consultar a las autoridades espirituales
y politicas sobre el calendario ritual, politico y ceremonial, evitando
conflictos con eventos importantes y/o periodos sagrados, y permitiendo
que los lugares considerados “sitios arqueoldgicos” puedan también ser
(re)utilizados como espacios de conexidn espiritual con los
antepasados. Esta practica contribuye a la resignificacion de estos

territorios y su reinsercion en la vida comunitaria.

2. Campo (Trabajo de campo)

El suaj (liderazgo espiritual) puede conducir rituales de protecciéon y
apertura espiritual de las actividades, ademas de compartir saberes

sobre la historia y la relacion espiritual con el territorio. Su presencia
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amplia la comprension del equipo sobre la sacralidad de los espacios
investigados.

Registro colaborativo y/o participativo: crear un diario de campo
colaborativo, donde se registren lado a lado observaciones técnicas de
los arquedlogos e interpretaciones espirituales del suaj. Utilizar nombres
tradicionales para sitios y paisajes en los registros, reforzando la
conexioén cultural.

Formacion en campo: establecer un programa de “aprendices
indigenas”, donde los arquedlogos expliquen técnicas y procedimientos
arqueolodgicos, promoviendo la capacitaciéon y el compromiso de las

comunidades.

3. Laboratorio (Analisis de “materiales”)

Analisis cultural compartido: realizar talleres comunitarios para
interpretar “artefactos” ja recolectados o cuya recoleccion temporal haya
sido permitida por los antepasados, integrando conocimientos cientificos
y tradicionales.

Protocolos de resguardo: almacenar temporalmente los materiales
sensibles siguiendo orientaciones de los suaj, respetando las practicas
culturales y espirituales.

Sistema de clasificacion integrativo: desarrollar un sistema de
clasificacion que combine tipologias cientificas y categorias charruas,
garantizando que el analisis de los materiales sea culturalmente

relevante.

4. Extroversion (Divulgacion)

Autoria colectiva: garantizar que las publicaciones incluyan autoria
charrua; crear informes técnicos simplificados para las comunidades,
con ilustraciones e historias orales.

Devolucién de resultados: organizar exposiciones itinerantes en las
comunidades, o incluso fuera de ellas, utilizando réplicas de “artefactos”
para concienciar a la poblaciéon sobre la historia y cultura charrua.
Producir documentales donde ancianos relaten la historia de los

hallazgos, vinculando “pasado” y “presente”.
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iii.  Fortalecimiento politico: utilizar datos arqueolégicos como apoyo en
demandas territoriales y politicas. Crear cursos de gestion patrimonial
para lideres, ensefiando como monitorear sitios y negociar con

instituciones, fortaleciendo la autonomia del pueblo y sus comunidades.

Estas practicas no solo amplian el alcance y la relevancia de la investigacion
arqueoldgica, sino que también contribuyen a la reparacion historica y al
fortalecimiento del Pueblo Charrda. A medida que aumenta la visibilidad y la
participacion charrua, surgen nuevas alternativas y posibilidades, promoviendo una

arqueologia verdaderamente inclusiva y transformadora.

9.10. Anticipando criticas y respuestas: ¢la humanidad, el respeto, la ética y la

justicia son “limitaciones”™?

Alfredo Gonzalez-Ruibal (2014) fue uno de los académicos que presentd
criticas mas contundentes a las llamadas “Arqueologias Indigenas”, sefialando lo que
considera “vicios” epistemoldgicos y politicos que comprometerian muchos de estos
proyectos. Sostiene que, en varios casos, tales iniciativas ocultan o no logran
comprender verdaderamente la alteridad de los pueblos indigenas, ignoran las
asimetrias de poder entre investigadores y comunidades, y acaban idealizando a las
sociedades originarias como “buenos salvajes” inmunes a las presiones capitalistas.
Segun el autor, estos proyectos tienden a no reconocer los conflictos internos de los
propios pueblos indigenas, revelando incompatibilidades ontoldgicas, éticas y politico-
econdmicas en los procesos colaborativos. Por ultimo, advierte que el
multiculturalismo suele servir solo para neutralizar, en lugar de valorar, las diferencias

culturales, reduciendo la diversidad a un folclore inofensivo.

Ante criticas tan severas, consideré indispensable examinarlas aqui, aunque
sea brevemente, para anticipar cuestionamientos que puedan surgir respecto a la
Arqueologia Charrua que proponemos, y para provocar reflexiones que contribuyan al
perfeccionamiento de este esfuerzo aun en gestacion. Al confrontar las observaciones
de Ruibal, se torna posible mostrar que la Arqueologia Charrua, al dialogar con ellas

y reflexionar criticamente sobre su contenido, ha desarrollado una madurez suficiente
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como para recorrer caminos radicalmente distintos: caminos ciclicos que parten de

Soychu y del Pueblo Charrua, y al mismo tiempo regresan a ellos.

Ruibal (2014) sostiene que muchas Arqueologias Indigenas afirman “dar voz a
los subalternos”, pero acaban proyectando esas voces dentro de moldes occidentales.
Desde su punto de vista, la percepcion del “otro”, del indigena, oscila entre dos
extremos: o bien se representa al indigena como un “buen salvaje”, inmune a los
cambios historicos, o se insiste en que “no somos tan diferentes”, negando cualquier
diferencia radical entre las formas de ver, explicar y percibir el mundo entre indigenas
y arqueologos blancos. Ambas posturas, en este sentido, no abarcan el hecho de que,
a pesar del impacto del capitalismo global sobre los mundos indigenas, persiste una
alteridad profunda y perturbadora para los académicos occidentales. Es precisamente
esa alteridad la que, en el contexto charrua, demuestro a lo largo de este trabajo, y

sobre todo cuando abordo nuestra espiritualidad y Inambi.

La Arqueologia Charrua, en la forma en que aqui se ha delineado, no solo
reconoce esa alteridad como punto de partida, sino que emerge de ella. No nace de
presupuestos occidentales, sino de una realidad ontolégica propia: aquella que
concibe la relacionalidad entre Soychu, los lujan, los ancestros y todo el universo
charrua, el cual se rehusa a ser reducido a los paradigmas cientificos hegemonicos.
Cuando afirmamos que los lujan/lujau, los lugares de los antiguos, no son depdsitos
de “vestigios materiales”, sino espacios vivos, estamos proponiendo una ontologia
distinta de las que fundamentan las practicas arqueoldgicas convencionales. Asi,
escuchar y consultar a los liderazgos espirituales, respetar a los seres y fuerzas
invisibles y magicas (holl), no son meras traducciones simbdlicas ni adornos
decorativos, sino partes esenciales e inalienables de la practica arqueoldgica. De este
modo, el multiculturalismo superficial ha sido superado al proponer, en su lugar, una
legitima diferencia ontoldgica. Por lo tanto, considero que esta critica de Ruibal (2014)

ha sido respondida de forma contundente.

En otro frente, Ruibal (2014) denuncia que muchos proyectos
autodenominados “colaborativos” o “indigenas” ignoran el abismo de poder que
separa a investigadores vinculados a universidades o a los Estados de las
comunidades originarias. Sostiene que, incluso cuando las practicas se presentan

como “colaborativas”, la autoridad cientifica permanece concentrada en las
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instituciones que detentan los recursos, las prerrogativas y las decisiones, casi

siempre representadas por arquedlogos blancos.

Fue precisamente para desmontar esa légica verticalizada que la Arqueologia
Charrua se propuso desde su principio fundacional. En lugar de buscar “compartir” el
poder con la comunidad, la propuesta invierte radicalmente esa logica: es la
arqueologia, en tanto “herramienta”, la que debe colaborar con el pueblo Charrua. No
es el arquedlogo quien decide, sino las comunidades, a través de sus ancianos y
liderazgos, con especial énfasis en las autoridades espirituales. De este modo, la
autoridad politica y epistemoldgica se desplaza del arquedlogo, sea indigena o no,
hacia una red de responsabilidades y saberes compartidos. Escuchar a los suaj y
obtener el consentimiento comunitario no son formalidades éticas, sino prerrequisitos
cosmologicos y politicos que otorgan legitimidad ontoldgica a las practicas. Al invertir
esa logica, la Arqueologia Charrua no busca “repartir el poder’, sino desmontar la

forma en que éste ha sido distribuido epistemolégicamente dentro de la disciplina.

Ruibal (2014) también sefala lo que denomina una “nueva vision del salvaje’
en algunas arqueologias indigenas, que celebran al indigena como moralmente puro,
en armonia “natural’ y supuestamente inmune a las transformaciones histoéricas. Este
estereotipo del “buen salvaje”, otra herencia del colonialismo, persiste cuando se trata
a los pueblos originarios como victimas inocentes o guardianes inmaculados de la
tierra, una idealizacion que termina por deshumanizar a las personas, sus culturas y

sociedades.

En la Arqueologia Charrua, por el contrario, se ha adoptado una concepcién no
esencialista de la identidad indigena y, en particular, de la identidad charria. Se ha
asumido que, en el presente, aun es imposible hablar de una “Arqueologia de las
comunidades charrua” en términos homogéneos, precisamente debido a las
dinamicas internas, las distancias geograficas, las barreras politicas y las herencias
de violencia colonial. Se rechaza, en este sentido, toda ilusiéon de unidad monolitica.
Por el contrario, se subraya que el proyecto esta en gestacién, que existen
fragilidades, heridas histéricas, silencios traumaticos y diferencias internas legitimas.
El charrda no ha sido presentado como un “héroe inmaculado”, sino como un sujeto
histérico, multiple, afectado, en proceso de despertar de visibilizacién y/o de “re-
emergencia”. Asi, se rechaza tanto la imagen de victima pasiva como la idea de pureza

heroica. Sin embargo, se postula que el Pueblo Charria es guardian de su historia,
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de su cultura, de su espiritualidad, de su territorio y de su universo, como defienden la
mayoria de los parientes. Por lo tanto, a diferencia de lo que critica Ruibal (2014), lo
hacemos desde adentro, desde nuestros propios principios, y no como imposicion de

una mirada externa.

Otra objecion de Ruibal (2014) se refiere a la idea de que muchas iniciativas
asumen implicitamente que la comunidad indigena es politicamente homogénea, por
lo que bastaria presentar “un argumento indigena” unificado. Esto ignora las

tensiones, disputas y disensos internos que siempre existieron y aun existen.

En respuesta, la Arqueologia Charrua reconoce que nuestro pueblo jamas fue
monolitico. La nocion de pen, término que designa a las antiguas familias extensas y
su organizacién “libre” y “autonoma”, revela la existencia de multiples perspectivas,
vivencias e interpretaciones. Hoy, aunque en algunos contextos utilicemos otros
términos, como “clanes”, el sentido de nuestras “organizaciones” permanece analogo
y, por ello, refuerza la diversidad de historias familiares, trayectorias politicas,
experiencias espirituales y relaciones territoriales. Al proponer la Arqueologia Charrua
como practica colectiva, por tanto, rechazamos la idea de homogeneizaciéon. Sabemos
que, a corto, mediano y largo plazo, sera imprescindible escuchar, negociar y aprender
con cada nucleo charrta. Sin embargo, no renunciamos a principios fundamentales,
como la sacralidad de los lujan/lujau y la inviolabilidad de los muertos y los espacios
mas sagrados. Asi, nuestra propuesta asume que no representa a todo el pueblo de
forma unificada, cosa vista como imposible, de la misma forma que una arqueologia
no indigena no representa a todos los blancos ni tampoco al grupo académico que la
produce (la comunidad arqueoldgica internacional). No buscamos la “inclusion” total
del pueblo, pues esto, como demostramos, es casi siempre imposible y contradictorio
frente a lo que defendemos y proponemos realizar. Queremos, antes bien,
fundamentarnos en el Inambi, segun el cual, desde nuestros propios referentes de
mundo, podemos promover el beneficio colectivo, fortalecer y asegurar la
supervivencia de nuestro universo entero y, consecuentemente, también de todo

nuestro pueblo.

Ruibal (2014) también sostiene que existen profundas barreras entre “mundos
epistemoldgicos” distintos, dificultando asociaciones, entendimientos y acciones de
beneficio genuinamente mutuo. Sefiala que la arqueologia cientifica moderna se basa

en premisas ontoldgicas y valores occidentales que no siempre, quiza dificilmente, se
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alinean con el pensamiento indigena, por ejemplo, en cuanto a la sacralidad de ciertos
objetos o lugares. En la propuesta charrua, esta supuesta “incompatibilidad’ no es un
obstaculo a superar, sino el punto de partida ético, politico y existencial. En vez de
intentar “fundir ontologias”, aceptamos nuestra diferencia como constitutiva.
Asumimos que el tiempo de la investigacion debe obedecer al tiempo del pueblo y de
los espiritus, que los “materiales” tienen alma, espiritu, agencia y afecto, y que ciertos
lugares y cuerpos jamas deben ser tocados. Pensar en una “traduccion” total de estas
exigencias al paradigma occidental implicaria una grave distorsion, premisa asumida
y reiterada varias veces. Para nosotros, la “incompatibilidad” es, antes que nada,
campo de cuidado, reverencia y escucha. La Arqueologia Charrua invita, por tanto, a
que el paradigma occidental se coloque en escucha; no imponemos que arqueologos
no charruas vivan nuestro universo por completo, cosa considerada utopica, sino que
“se afecten” (Favret-Saada, 2005) por él, aproximandose, aunque minimamente, a
nuestras comprensiones y referentes. Asi podran respetarlos, asi como a nuestro
pueblo, nuestros ancestros y nuestros lugares sagrados. O mejor dicho, se

minimizaran las posibles excusas para no hacerlo.

Finalmente, Ruibal (2014) critica el multiculturalismo que “celebra la diversidad
cultural’ sin cuestionar las estructuras de poder, aceptando solo diferencias
superficiales mientras silencia demandas politicas y culturales serias y profundas. En
este caso, la Arqueologia Charria niega el multiculturalismo meramente
representacional o las légicas de “inclusion” institucional que aceptan al indigena bajo
las condiciones del dominador. En cambio, se propone una insurgencia espiritual y
césmica. Nuestro objetivo, entonces, no es “ser representados” en un marco ya
existente, sino sobrevivir como pueblo vivo, cuerpo espiritual y continuidad territorial:
tener la oportunidad de “representarnos”. No aspiramos a una reparacioén simboalica,
sino a la proteccién y reconstruccion viva de los vinculos que nos unen: vivos, muertos,
territorio y “futuro”. Esta propuesta de Arqueologia Charrua constituye un campo de
resistencia, no de asimilacion. Cuando la Arqueologia tradicional ve en el
multiculturalismo su frontera maxima, nosotros miramos mas alla y afirmamos que el
problema no es la diferencia, sino la negativa a reconocerla como legitima y a
abandonar el refuerzo de las hegemonias y jerarquias que perpetuan la actual

“distribucion” del poder.
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En sintesis, la Arqueologia Charrua no solo responde a las importantes criticas
de Ruibal (2014), sino que trasciende sus limites, reafirmando que este debate debe
continuar en otros niveles: no se trata de “incluir’ voces indigenas en una disciplina
restringida, sino de reconocer que otras arqueologias son posibles porque existen
otros mundos. En esencia, la Arqueologia Charria es ontolégicamente distinta,
anclada en lo que llamé “Inambi Charrua” y, por ende, epistemolégicamente situada
en nuestros propios modos de conocer y explicar, y politicamente comprometida con
la continuidad de nuestro pueblo. La escucha de los suaj (liderazgos espirituales), el
respeto a los lujan/lujau (lugares de los antiguos), la negativa a separar espiritu, tierra
y tiempo, la devolucidon de los muertos, la centralidad de las comunidades y el rechazo
al extractivismo constituyen fundamentos que redefinen radicalmente lo que

comunmente se entiende por arqueologia.

Por tanto, es necesario enfatizar que la Arqueologia Charria no pretende
reproducir la “libertad instrumentalizada” de las arqueologias hegemonicas, que
intervienen sobre lo que consideran “patrimonio” sin ninguna contrapartida ética o
espiritual, es decir, en lo que respecta a las comunidades indigenas, sus mundos,
conocimientos y culturas. Por el contrario, se propone la necesidad de delimitar
fronteras éticas y espirituales que reorienten la practica arqueoldgica a partir de

principios propios.

Desde afuera, esta imposicion de limites puede parecer “limitacion”, pero, para
nosotros, son gestos de reparacién y justicia, de humanidad y bondad (ven). Entre
estas fronteras destaca la prohibicién de cualquier intervencién en sitios sagrados sin
autorizacion espiritual y comunitaria, la oposicién a la recoleccion de materiales en los
lugares mas sagrados o, cuando es inevitable, la devolucidon inmediata de todo al
contexto de origen. Exigimos la presencia de un suaj durante el trabajo de campo, la
devolucién de cualquier material recolectado y la participacion activa del pueblo
Charrua en cada etapa investigativa. Estas condiciones confrontan directamente una
|6gica colonial que, durante siglos, extrajo conocimiento y objetos sin consentimiento,
sin escucha ni retorno, transformando a nuestros ancestros en meras “fuentes de
datos” y “objetos” de museos y depdsitos, que, en muchos casos, nos parecen una

misma cosa.

Ante este cuadro, urge desplazar el centro de la arqueologia tradicional, que se

justifica en nombre del “avance del conocimiento” o de la “preservacion del patrimonio”
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sin reflexionar sobre quién se beneficia, de quién se extrae ese conocimiento y qué
silencia. La Arqueologia Charrua propone invertir esta logica: recolocar en el centro
de la practica arqueoldgica los derechos, las memorias y los modos propios de
existencia del pueblo Charrua. Ademas, cuestiona por qué se excava, para quién se
excava y a qué costo, revelando que la excavacion, vista unilateralmente,

desconsidera los impactos espirituales, emocionales y politicos en los pueblos vivos.

Queda una pregunta inquietante: ¢ por qué insistir en practicas que prolongan
el sufrimiento de un pueblo invisibilizado, cuando es posible crear alternativas menos
violentas, aunque sean consideradas “limitadas” por la tradicion dominante? Insistir
en la destruccion en nombre de la “Ciencia” es reafirmar el colonialismo en su forma
mas actualizada y solo un poco mas sutil. Las mismas bases epistemoldgicas que en
1833 permitieron el secuestro de Vaimaca Peru, Senaqué, Tacuavé y Guyunusa,
llevados a Francia para ser “estudiados”, expuestos y muertos®’, son hoy las mismas
que legitiman la profanacion de sitios sagrados, arrancando a nuestros abuelos de
Soychu para confinarlos en cajas, estantes y depdsitos. Lo que hoy se hace con sus
restos sigue siendo violencia contra gente, contra nuestra gente, pues nuestros

ancestros no “mueren”: permanecen vivos en nosotros.

Si tales principios, los nuestros, no encuentran acogida en las arqueologias
practicadas en ambitos privados, directamente condicionadas por dinamicas
empresariales, ni en ciertas ocupaciones profesionales gubernamentales, ¢ por qué
no aplicarlos en las arqueologias practicadas en/desde las universidades, donde hay

mayor margen para elecciones éticas y epistemoldgicas? Las universidades, que tanto

81 Tras la Masacre de Salsipuedes, el Ta (liderazgo general, “cacique”) Vaimaca Peru, el Suaj (liderazgo
espiritual) Senaqué, el Ahuekhet (guerrero) Tacuavé y Guyunusa fueron sometidos a diversas formas
de violencia desde el momento en que fueron trasladados de Montevideo a Francia, en 1833, por
Francois de Curel. Inicialmente, fueron capturados y mantenidos en condiciones precarias,
describiéndose que Tacuavé estaba encadenado de los pies antes del embarque. Durante el viaje y
luego de la llegada a Francia, fueron exhibidos como “curiosidades cientificas” en espectaculos
publicos, siendo sometidos a exdmenes y observaciones invasivas por académicos y curiosos, lo que
viol6 su dignidad y autonomia. Senaqué, ya herido antes del viaje, murié en Paris debido a una
enfermedad agravada por la tristeza, por estar lejos de su tierra, y por las malas condiciones de vida.
Guyunusa, embarazada, dio a luz en condiciones precarias y fallecioé posteriormente en Lyon, victima
de tuberculosis. La hija de Guyunusa, Carolina, también murié poco después, posiblemente contagiada
con la misma enfermedad. Tacuavé, el ultimo sobreviviente, fue explotado como “saltimbanqui”’ y
finalmente desaparecio de los registros histéricos. Ademas, hay relatos de que fueron sometidos a
malos tratos fisicos, como azotes, y explotados financieramente por sus “exhibidores”. Estas violencias
fisicas, psicoldgicas y culturales reflejan la deshumanizacién y explotacion a la que fueron sometidos,
tanto por motivos cientificos como por entretenimiento publico
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pregonan ser ambientes de formacién critica, necesitan romper con su compromiso

histérico con el colonialismo revestido de “Ciencia”.

Finalmente, por si no me he hecho entender lo suficiente, la Arqueologia
Charrua no reivindica el derecho a manipular lo que al Occidente le gusta llamar
“pasado’, sino a caminar en comunion con él. Para nosotros, el “pasado” no es algo
estatico “alla atras”, sino una dimension viva que se manifiesta continuamente en
Soychu, en los lujan/lujau y en todas las dimensiones de nuestra vida cotidiana. Asi,
cuando se decide excavar, no se excava un “sitio arqueoldgico”: se invade y perturba
un lujan y con ello todo el tejido cosmico al que esta imbricado. No se recolecta un
“artefacto”. se toca un cuerpo que porta energia vital y memorias vivas y accesibles.
La Arqueologia Charrua no se opone al conocimiento; rechaza, si, su uso como
instrumento de dominacion, silenciamiento y distanciamiento. Propone un modo de
saber que nace de la relacién, del respeto, de la espiritualidad y de la escucha de
quienes vinieron antes. Si para la arqueologia tradicional estas posturas suenan a
“limitaciones”, tal vez el problema no resida en nosotros ni en este humilde esfuerzo,
sino en la incapacidad del paradigma dominante y sus adeptos para reconocer el daiio

que sus propias practicas y narrativas continuan provocando.

Consideraciones finales

Este trabajo no nacié de un impulso individual, sino de una convergencia de
voces y voluntades, vivos y muertos, seres humanos y fuerzas invisibles, todo reunido
en torno a objetivos que trascienden un simple inventario de “sitios arqueolégicos”. A
cada paso dado al comienzo de esta jornada, a cada caminata por los banados del
Taim, en sur del Rio Grande del Sur (Brasi), descubri la presencia palpitante de mis
ancestros, sintiendo la respiracion de la tierra que el colonialismo intenta silenciar,
convertir en “recurso”. Esos espacios no son meros paisajes o puntos geograficos,
son lugares vivos donde se renuevan nuestros lazos con Soychu, con todo nuestro
universo. Asi comprendi: proteger un lujan/lujau es, al mismo tiempo, preservar
nuestra supervivencia, el equilibrio de nuestro mundo y mantener activa la historia de

un pueblo que sobrevivid cinco siglos de violencia y borramiento.
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Al confrontar la arqueologia que aprendi con la ancestralidad que me atraviesa,
percibi el alcance que la disciplina puede tener cuando asume como obijetivo la
reparacion. No bastaba construir otro informe técnico: era preciso cruzar el muro que
separa los paradigmas occidentales de los valores de mi pueblo y del funcionamiento
de nuestro universo. Liberar la arqueologia de sus protocolos unilaterales para ceder
espacio a practicas comprometidas y solidarias significd, para mi, acceder
directamente a la propia libertad charrda. La libertad, descubri, no es solo autonomia
politica o territorial. Es, sobre todo, la capacidad de vivir nuestra cultura, nuestra
espiritualidad y nuestra conexion con la tierra, es ser quienes somos, honrar raices y
encontrar formas de transmitir ese legado, que da forma a nuestra ancestralidad y a
las futuras generaciones: es tener la oportunidad de construir y proteger un “futuro”

que nos es propio, directamente imbricado en lo que se ha convenido llamar “pasado”.

Por eso, este texto no se encuadra en el formato tradicional de Trabajo de Fin
de Grado, por eso alcanzo tal extension y escap6 del dominio de lo “personal”. Es un
manifiesto urgente y colectivo: un llamado para proteger a nuestros muertos y
lujan/lujau, despertar las narrativas que intentaron sepultar y legitimar la presencia y
continuidad del pueblo Charria. Mas que relatar, deseo inspirar un movimiento de
reconocimiento y justicia que, con suerte, pueda obligar a la academia y a la sociedad
a dejar de ignorar y perjudicar nuestra supervivencia, a dejar de postular nuestro
“exterminio”, “desaparicion” ylo la falsa idea de que desconocemos quiénes somos y
quiénes son nuestros ancestros. Asi, demuestro la urgencia de que la arqueologia, y
sus profesionales, repiensen sus practicas y responsabilidades en relacion con los
pueblos indigenas. No se trata, al fin y al cabo, de producir mas datos y tablas, mas
puntos en un mapa, sino de devolver a nuestro universo el protagonismo que siempre

le ha correspondido.

Esta conclusién, sin embargo, no cierra una historia, sino que abre caminos. La
Arqueologia Charria permanece en construccion, nutrida por la escucha activa de
investigadores, comunidades y espiritus, por el avance del conocimiento sobre
nuestro mundo, por nuestro despertar. Que podamos seguir adelante sin repetir
l6gicas de explotacidén: que cada intervencidn sea permitida y precedida por un
respeto absoluto, cada interpretacion un gesto de reparacion, y cada descubrimiento

una invitacién a la devolucion. Caminemos juntos, vivos, muertos, seres y cosas,
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entrelazados, para que, por fin, podamos construir caminos menos hostiles, menos

dafinos, en la tierra que nunca dej6 de llamarnos.
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